N
N

N

HAL

open science

De Fleurs, d’or, de lait, de miel: les images mariales
dans les collections miraculaires romanes du XlIIle siecle

Marie-Laure Savoye

» To cite this version:

Marie-Laure Savoye. De Fleurs, d’or, de lait, de miel: les images mariales dans les collections mirac-

ulaires romanes du XlIlIle siecle. Littératures. Université Paris-Sorbonne - Paris IV, 2009. Francais.

NNT: . tel-00540335

HAL Id: tel-00540335
https://theses.hal.science/tel-00540335
Submitted on 26 Nov 2010

HAL is a multi-disciplinary open access
archive for the deposit and dissemination of sci-
entific research documents, whether they are pub-
lished or not. The documents may come from
teaching and research institutions in France or
abroad, or from public or private research centers.

L’archive ouverte pluridisciplinaire HAL, est
destinée au dépot et a la diffusion de documents
scientifiques de niveau recherche, publiés ou non,
émanant des établissements d’enseignement et de
recherche francais ou étrangers, des laboratoires
publics ou privés.


https://theses.hal.science/tel-00540335
https://hal.archives-ouvertes.fr

UNIVERSITE PARIS IV - SORBONNE
ECOLE DOCTORALE III : « Littératures frangaises et comparée »

THESE

pour obtenir le grade de

DOCTEUR DE L'UNIVERSITE PARIS IV

Discipline : Littérature comparée
présentée et soutenue publiquement par
Marie-Laure SAVOYE

le 24 juin 2009

De fleurs, d'or, de lait, de miel :
les images mariales
dans les collections miraculaires romanes du XIII®

o\
siecle

Directeur de these : Monsieur le Professeur Frangois Lecercle

Jury :

Monsieur Stefano Asperti (Professeur, Universite Roma I- La Sapienza)

Madame Jacqueline Cerquiglini-Toulet (Professeur, Universite Paris IV-Sorbonne)
Madame Genevitve Hasenohr (Directeur d’Etudes Emérite, Ecole Pratique des Hautes Etudes)
Monsieur Francois Lecercle (Professeur, Universite Paris IV-Sorbonne)

Madame Sylvie Lefevre (Professeur, Université New-York Columbia)






Que soient remerciés au seuil de ce mémoire
le Professeur Frangois Lecercle qui d’une indefectible attention
5 <17 117 i
m’a guidée, conseillée, encouragee,
des mes premiers travaux de recherche et jusqu’a ce jour,
les Professeurs Genevieve Hasenohr et Sylvie Lefevre,
qui m’ont enseigne, avec patience et passion, les langues et les littératures medicvales,
les Professeurs Jacqueline Cerquiglini-Toulet et Stefano Asperti,

qui m’ont fait béneficier de leurs genéreux et precieux conseils et suggestions.

Que soient remerciés ¢galement

tous ceux qui m’ont formee, aidée, soutenue,

mes parents,

Noélle Canadell, Fabio Zinelli, et tous les maitres

qui m’ont donne le gotit et la curiosité de I’¢tude,

Anne-Frangoise Leurquin, Claudia Rabel, Patricia Stirnemann,

Jean-Baptiste Lebigue et lan Short,

ainsi que tous mes collegues de I'Institut de Recherche et d’Histoire des Textes,
Estelle, Vincent, Emmanuel, et les amis qui ont aplani pour moi la route

et y ont seme quelques fleurs.






Sans leur accorder la méme part que le christianisme oriental, le
christianisme du haut Moyen Age occidental n’ignora pas les miracles de la Vierge'.
Auteurs historiques (Sigebert de Gembloux’), théologiens (Paschase Radbert’),
pasteurs (Radbod de Tournai’) y eurent ponctuellement recours pour l'illustration
de leur propos. Toutefois, lorsque philologues et historiens parlent aujourd’hui de
miracle marial medieval, ils pensent en général moins a ces recits isolés qu’a des
picces circulant en séries. Le miracle marial semble par nature exiger le recueil,
entendu aussi bien dans son sens textuel (I’ceuvre composée de pieces a la fois

autonomes et dependantes) que dans son sens mateériel (le manuscrit). La langue

" Dans une synthese sur le miracle marial, Guy PHILIPPART rappelle justement la dette de

I’Occident a I’¢égard de I’Orient : « Tout se passe comme si, en la maticre, a haute époque,
I’Occident n’avait pas été inventif mais s’était contenté pour Iessentiel, au moins jusqu’au IX°
siecle, de divulguer quelques ceuvres grecques.» (Guy PHILIPPART, « Le récit miraculaire marial
dans I’Occident médiéval », in Marie. Le culte de la Vierge dans la société médiévale, 1996, pp. 563-
590, part. pp. 566-569).

* Polygraphe né vers 1030 et mort en 1112, auteur d’une chronique universelle qui couvre les
années 381 a 1111. Pour 'année 537, Sigebert rapporte I'histoire de THEOPHILE (Chronographia,
in MGH, vol. Scriptores VI, p. 316).

* Abbé du monastere bénédictin de Corbie de 844 a 853, auteur de divers ouvrages exégétiques et
theéologiques, parmi lesquels un Liber de corpore et sanguine Domini. Au chapitre IX, ou il est
question des bienfaits de I’Eucharistie (in CCCM, vol. XVI, p. 60), Paschase Radbert cite le
miracle du JUITEL de Grégoire de Tours (confondu par Paschase avec Grégoire le Grand) : « Sed
quia iuuante Christo, quid boni haec misteria digne ea percipientibus tribuant, ostendere
curauimus, perutile multis in posterum arbitror, si ea quae uerbis diximus, exemplis quibusdam
certa reddamus. Haec igitur subsequentia libenter, quaeso, perlege, quorum quaedam ex dictis
beati ac praecellentissimi uiri Gregorii Romanae sedis antistitis excerpsimus atque uti isdem
egregius doctor in suis scriptis reliquit, huic nostro opusculo inseruimus, ut tanto auctore in
medium adducto firmius verba nostra roborentur. » [Mais puisque, avec ’aide du Christ, nous
nous sommes efforcé de montrer les bienfaits accordes par ces mysteres a qui les recoit
dignement, il nous semble tres utile d’appuyer ci-dessous notre propos sur quelques exemples.
Poursuis, je t’en prie, ta lecture : nous avons extrait quelque matiere des écrits du noble et
bienheureux Gregoire, déetenteur du siege de Rome ; et nous I’avons insérée dans notre ceuvre
selon les propres mots de ce remarquable maitre, pour que nos paroles soient étayees de la
presence en leur coeur d’un si grand auteur. ]

* Radbod 1II, évéque de Noyon et Tournai de 1068 a 1098, hagiographe et auteur d’un Sermo de
Annuntiatione beatae Mariae Virginis. Aux legons six a huit se trouve I’histoire de la FILEUSE
BLESSEE A LA LANGUE, P.481 (in PL, vol. CL, col. 1531-1534).



latine du XII° siccle voit d’ailleurs apparaitre un nouveau mot, mariale’, pour désigner
un type d’objet aisement reperable dans les catalogues de bibliotheques mais qui
attend encore inventaire et ¢tude synthetique. L’histoire du genre® est fulgurante :
apparu en langue latine a la fin du XI° siecle’, ayant connu sa pleine expansion en
langues romanes au XIII, puis presque totalement delaisse des le milieu du XIv*
siccle, le miracle marial a inspire auteurs latins et vernaculaires, du domaine anglo-
normand aux terres d’Empire en passant par les peninsules ibérique et italienne.

Une cause é¢vidente, et depuis longtemps reconnue, de I'invention de ce
type de recit est ’expansion du culte marial, trop souvent attribuce aux seuls
cisterciens (et parmi eux au « Docteur marial », Bernard de Clairvaux®), plus
largement imputable a un renouveau de la spiritualit¢ occidentale. L’entree dans un
christianisme plus « mariologique » prit la double forme d’une production liturgique
et theologique sans precedent” et de la dedicace massive des nouveaux batiments
religieux a la sainte. D’un point de vue architectural, la fourchette chronologique
que nous avons definie correspond en effet a la restauration, voire la construction ou

reconstruction d’edifices importants, en particulier de la plupart des cathedrales

*Le Glossarium Mediae Latinitatis donne comme unique attestation le Libellus de Miraculis beatae Mariae
Virginis in urbe Suessionensi d'Hugues Farsit ; les autres dictionnaires de latin médieval ignorent le
terme. Il est pourtant tres fréquent ; signalons par exemple le Mariale d’Albert le Grand (Mariale
sive De laudibus B. M. Virginis libri duodecim), celui de Jacques de Voragine, ou le Mariale Magnum
souvent invoqué par les auteurs latins et romans. Le P. Henri BARRE a d’ailleurs démontré la
valeur générique du substantif mariale, en prélude a une étude des sources des miracles mariaux
du Speculum historiale (« L’énigme du Mariale Magnum », in Ephemerides mariologicae, 16 (1966),
pp- 265-288, part. p. 269) ; voir également Stefano DE FIORES, « Maria in der Geschichte von
Theologie und Frommigkeit », in Handbuch der Marienkunde, 1996, t. 1, pp. 99-266, part.
pp- 151-152.

* Qu’on nous permette de ne pas interroger ici la pertinence de la notion : nous évoquerons ci-
dessous les problemes rencontrés par les auteurs des rares syntheses sur le miracle marial, mais
aucun argument ne nous semble s’opposer deéfinitivement a 1’établissement d’un corpus
regroupant, en dehors des vies de la Vierge stricto sensu, I’ensemble des recits, pour la plupart
miraculaires, dont un des personnages est, selon des modalités variables, la Vierge Marie. C’est
sur cette unique constante thématique et narratologique que nous appuyons ici la notion de
«genre ».

7 On pourra se reporter a notre Annexe 5, qui tente de brosser un panorama de la production latine
antérieure a notre corpus.

% Voir Henri BARRE, « Saint Bernard, docteur marial », in Analecta Sacri Ordinis Cisterciensis, 9
(1953), pp. 92-113; id., «Dans la lumi¢re de saint Bernard », in Lumen Vitae, 8 (1953),
pp- 175-183.

? Notre point de vue est ici étroitement occidental, méme s’il n’ignore nullement I’épanouissement
précoce du culte marial en Orient. Dans « La liturgie mariale en Occident », Dom CAPELLE
insiste sur la tres forte résistance de ’Occident pendant le haut Moyen Age a 'introduction des
offices de la Vierge et sur la relative pauvreté de son repertoire liturgique (in Maria. Etudes sur la
sainte Vierge, 1966, t.1, pp.215-245). Le contraste n’en est que plus frappant avec les
monumentales contributions a I’histoire du dogme d’Anselme de Cantorbéry, de Pierre
Abélard, de Bernard de Clairvaux, d’Albert le Grand ou de Bonaventure, pour ne citer ici que
les plus célebres. Peu de penseurs des XI*-XII° siécles sont restés silencieux sur la question
mariale et 'inventivite poétique de nos auteurs romans n’est qu’une facette de cette
efflorescence.



gothiques que conserve le paysage actuel. Sur le seul territoire frangais, trente-
quatre des quelque quatre-vingts cathédrales gothiques sont dedices a Marie, sans
compter les chapelles et portails lateraux consacres a la Vierge®.

Aussi, point n’est besoin des tresors de patience d’un Joseph Bedier pour
4 . . o\ . 4 . 4 . . . .
etablir les liens entre les premicres mises en serie de recits miraculaires mariaux et
la carte des sanctuaires europeens. On sait en effet depuis les travaux d’Adolf
Mussafia a la fin du XIX® siecle que les plus anciennes collections se rattachent a des
sanctuaires clairement identifiés (Reims, Soissons, Laon, Coutances...). Gabriela
Signori a montré avec une grande efficacité le lien unissant les miracles latins locaux
et le monde des chanoines seculiers, ou des chanoines réguliers attaches a une
paroisse'. En sa genese, le miracle marial est une des composantes de 1’hagiographie
7 . o . 4 . \ 4 A .
episcopale, la gratification accordee par la sainte a un evéque valant reconnaissance

/
des bons et loyaux services rendus a I’Eglise, au nom d’une assimilation d¢ja
/
ancienne Vierge-Eglise”. Puis il devient un outil que nous pouvons, sans crainte
d’anachronisme, qualifier de publicitaire ; nous devons a Gabriela Signori quelques
tres instructifs exemples de rivalites entre sanctuaires voisins, ou le recit ecrit des
miracles mariaux devient I’argument essentiel pour prouver la primaute de I’un sur
I'autre”. La compilation miraculaire, tant qu’elle reste locale, a pour fin d’attirer les
\

offrandes des pelerins vers son lieu de culte plutot que vers celui du « confrere ». A
I'origine de nos plus anciens récits se trouvaient ainsi sans doute des conflits
d’interét entre paroisses et tres concretement entre images de la sainte : si aux
epoques les plus archaiques, le batiment seul, et sa consécration a Marie, suffisent en
effet a expliquer 'occurrence de prodiges (certaines picces que nous aurons
'occasion d’etudier en portent encore la trace), des le XII® siecle, c’est autour de
I’autel de la Vierge, voire de I'image cultuelle deposee sur cet autel que se cristallise
la croyance aux vertus miraculeuses.

En sa genese, le miracle marial est donc li¢ moins a une dévotion génerale a
la Mere de Dieu qu’a la propagande en faveur d’un sanctuaire, voire d’une image

particuliere. Pourtant, les explications deviennent plus delicates lorsque se

' La représentation du Couronnement de la Vierge est un des aspects des affinités entre dévotion
mariale et architecture gothique. Daniel RUSSO en date I’apparition pour I'Italie a la deuxieme
decennie du XII® siecle, pour la France, entre 1120 et 1150 (Daniel RUSSO, « Les représentations
mariales dans 'art d’Occident », in Marie. Le culte de la Vierge dans la société médiévale, op. cit.,
pp- 173-291, part. pp. 253-255).

"' Gabriela SIGNORI, « La bienheureuse polysémie. Miracles et pelerinages a la Vierge : pouvoir
thaumaturgique et modeles pastoraux (X°- XII° siecles) », in Marie. Le Culte de la Vierge dans la
société médiévale, op. cit., pp. 591-617, part. pp. 605-607 ; eadem, Maria zwischen Kathedrale,
Kloster und Welt, 1995, pp. 27-29.

"2 Nous renvoyons au travail de Marie-Louise THEREL, Le Triomphe de la Vierge—église, 1984.

" Gabriela SIGNORI présente ainsi un miracle extrait des Miracula Sanctae Mariae Constantiae, dont la
benéficiaire est une femme de Bayeux. N’ayant pu obtenir guérison de sa folie a Notre-Dame de
Bayeux, elle accomplit un pelerinage a Notre-Dame de Coutances, d’ou elle revient guérie,
mais exposee a la vindicte de ses concitoyens (voir « La bienheureuse polysémie... », op. cit.,

pp. 603-604).



constituent en latin les recueils « multitopiques »", ceux que les ecrivains medievaux
designaient indifferemment, nous I’avons vu, du nom de Mariale. Au sein d’une
méme collection se trouvent alors juxtaposes, voire entremeles, sans hierarchisation
perceptible, des miracles imputables a des sanctuaires parfois concurrents dans la
realité (Laon et Soissons pour n’en citer qu'un exemple). Par ailleurs, il n’est pas
rare que les concepteurs des manuscrits aient réuni dans leur volume, a coté des tres
concrets recits miraculaires, des pieces mariales variees : sermons (tel le sermon sur
I’ Assomption, « Cogitis me »"”, longtemps attribu¢ a Jerome, compose en fait par
Paschase Radbert), prieres et recits apocryphes comme le Protévangile de Jacques. La
collection miraculaire s’integre alors dans un ensemble polymorphe de dévotions a
la sainte. Le point de vue s’¢largit, pour reflechir sur la place de Marie dans le
mystere chretien et sur le modele de vie propose par la Mere du Christ aux
hommes.

Or, le regard porte sur la saintete n’est pas invariant au cours du Moyen
Age, et la lecture des collections miraculaires corrobore l'idee que chacun peut
tendre, par des voies singulieres, a la perfection chretienne'. Aussi est-il intéressant
que Brigitte Cazelles ait fait de la faiblesse une cle de lecture des Miracles de Nostre
Dame de Gautier de Coinci” ; elle a par la attire I'attention des lecteurs sur une
mutation importante des sensibilites entre le haut Moyen Age et I’epoque des
redacteurs de miracles de la Vierge : pour ces derniers, si ’homme est faible par
nature, cela ne peut ’écarter definitivement des chemins de la saintete ; le saint
n’est plus un heros, il est un homme « ordinaire », ayant au mieux combattu les
defaillances de sa nature pour se rapprocher de I'ideal de vie evangelique. En ce
sens, la figure mariale offre un terrain d’c¢tude ideal, parce que la Vierge fut un
modele de sainteté tout en etant suffisamment humaine pour étre le vecteur choisi
par Dieu pour son Incarnation. Sainte et femme, la figure autour de laquelle
s’elabore le Mariale propose de tenir un equilibre entre la contemplation de la
perfection et la pratique d’une saintete accessible a des hommes marques par la faute

originelle.

* Le néologisme ici employé se veut 'antonyme de Iocal et permet de désigner la réunion de
miracles associés a des sanctuaires et des localites diverses. Adolf MUSSAFIA utilisait 1’adjectif
verschieden (voir par exemple Adolf MUSSAFIA, Uber die von Gautier de Coincy beniitzten Quellen,
1894, p. 6). Nous avons préféré mettre I'accent sur la diversité géographique, et ne pas laisser
imaginer une héterogenéité thématique trop grande. Nous avons écarté international qui aurait
sous-entendu une extension géographique que n’ont pas, bien souvent, ces collections.

** Paschase Radbert, De Assumptione sanctae Mariae virginis, in CCCM, vol. LVI C, pp. 109-162. Sur la
question de Dattribution, voir D.C. LAMBOT, « L’homeélie du Ps.-Jéréme sur I’ Assomption et
I’évangile de la Nativite de Marie d’apres une lettre inédite d’Hincmar », in Revue bénédictine, 46
(1934), pp. 265-282.

'* André VAUCHEZ a consacré une étude complete a cette question : La Sainteté en Occident aux
derniers siécles du Moyen /fge d’aprés les procés de canonisation et les documents hagiographiques, 1981.
Voir ¢galement du méme auteur Saints, prophétes et visionnaires. Le pouvoir surnaturel au Moyen /fge,
1999.

"7 Brigitte CAZELLES, La Faiblesse chez Gautier de Coinci, 1978.



Le miracle marial, qui fait se rencontrer la sainte et le pecheur, le modele et
le contre-modele, fragilise la fronticre qui pourrait les separer et invite a reflechir
sur la nature propre de I'un et l'autre. Il offre une voie parallele a la reflexion
theologique qui, depuis 1’époque des Peres, s’interroge sur le peche originel, lot
commun des mortels, pour savoir dans quelle mesure la Vierge a pu en étre
dispensee. Il n’est sans doute pas indifferent que les collections multitopiques soient
nees sur les terres ou resurgissait la question de I'Immaculée Conception au XI°
siecle’. Peut-étre vaudrait-t-il mieux parler d’ailleurs de voies complémentaires,
I'une et I'autre pouvant parfois se croiser : le benéficiaire du miracle de L’INVENTION
DE LA CONCEPTION NOTRE-DAME n’est autre qu’un prelat anglais, Elsin (ou Helsin),
abbe de Saint-Augustin de Cantorbery jusqu’en 1070, puis de Ramsey, de 1080 a
1088 ; ce ne saurait étre par pur hasard qu’'un des fervents defenseurs de
I’'Immaculee Conception ait e¢te Anselme, lui-méme archevéque de Cantorbery a la
genération suivante, de 1093 a 1109, tandis que I’ombre de son neveu Anselme le
Jeune, abbe de Bury-Saint-Edmond dans le premier tiers du XII® siecle, plane sur la
plus ancienne collection miraculaire multitopique. Il est évident que les deux projets
sont indissociables : la parole du narrateur de miracle est une parole qui se veut
proselyte.

Cela sonne comme une lapalissade. Pourtant, arrétons-nous un instant sur
les rares publications consacrées au miracle marial comme genre littéraire. Dans le
domaine latin, les grandes etudes d’Adolf Mussafia et d’Albert Poncelet n’ont pas
ete suivies de syntheses theoriques”. Pour la littérature romane, la voie fut ouverte
en pleine ere structuraliste par Uda Ebel, auteur en 1965 d’un Das altromanische
Mirakel qui reste une reférence. L'ouvrage s’efforce de definir quelques criteres
permettant de poser I'existence d’un genre « miracle marial », au-dela du tres
visible ¢clatement formel du corpus : comment en effet trouver des caracteristiques
formelles communes au miracle de THEOPHILE chez Gautier de Coinci (2092
octosyllabes a rimes plates) et chez Alphonse X (cinq huitains d’heptasyllabes a rimes
croisees, entrecoupes d’un refrain de quatre vers a rimes egalement croisées, le tout
accompagné de musique) ? Uda Ebel s’en remet donc aux outils de la narratologie et
aux constantes thematiques. L’expose, qui pose des frontieres entre le miracle et la
legende d’une part, le miracle et le conte d’autre part, est extrémement stimulant,

mais il n’est que trop facile de prendre Uda Ebel en déefaut et de trouver de

"* Voir Marielle LAMY, L’Immaculée Conception. Etapes et enjeux d’une controverse au Moyen /fge (xir'- xv°
siécles), 2000, Premiere partie, chapitres 1 et 2.

" Adolf MUSSAFIA, Studien zu den mittelalterlichen Marienlegenden, 1887-1898 ; Albert PONCELET,
« Initia miraculorum beatae virginis Mariae », in Analecta bollandiana, 22 (1902), pp. 241-360.
Pour une présentation détaillée de ces travaux, voir Annexe 5.



nombreux contre-exemples a chacune de ses affirmations”. Méme I’existence au
seuil du miracle d’une situation de crise qu’une intervention mariale pourra dénouer
resiste a la genéralisation, certains prodiges éetant accomplis par la Vierge en
recompense de bons et loyaux services, sans qu’il y ait a proprement parler de
« crise » (mentionnons bricvement les divers guerdons accordés aux chantres de la
Vierge, I'histoire de Must ou encore celle du JONGLEUR DE NOTRE-DAME...). En
realité, hormis I’identite de 1’opératrice du retournement, rien ne permet de tenir
un discours globalisant sur la structure des recits dans chaque collection ; rien
n’entrave le rapprochement, et parfois la confusion, entre le miracle et la legende®,
entre le miracle marial et le lai”, entre le miracle et I’exemplum”.

Les analyses de Jesus Montoya Martinez vont en grande partie dans le méme
sens™, illustrant toutefois les théories d’Uda Ebel d’exemples plus nombreux,
apportant quelques nuances aux definitions parfois schématiques de son
prédecesseur, et esquissant un tableau complet de la production de part et d’autre
des Pyrénées. Au moment méme ou le philologue espagnol préparait la redaction de
cette synthese dont la principale limite est certainement de tendre presque
exclusivement a la mise en valeur des Cantigas de Santa Maria, I’approche
comparatiste de Paule Beterous” lui permettait de mener a son terme une
presentation exhaustive de toutes les collections romanes du XIII° siecle connues.
Sans négliger de reprendre les theories d’Uda Ebel, Paule Beterous profite d’un
depouillement minutieux des textes pour é¢tudier les miracles de la Vierge d’un

point de vue sociologique, anthropologique et catechetique, sinon theéologique. En

** Nous ne fournirons qu’une illustration : p. 50, Uda EBEL distingue le miracle de la légende par la
qualité morale de son bénéficiaire. Sa démonstration, fondée sur le miracle du FIANCE DE LA
VIERGE, est convaincante. Mais lorsque vient la généralisation, qui affirme que le héros de la
legende est des le départ un saint, celui du miracle un pécheur, le lecteur se demande quel sort
réserver aux miracles de SAINT BON, d’HILDEFONSE ou de DUNSTAN, prélats récompensés
preécisément pour des dévotions et des vies de pasteurs exemplaires. Voir egalement le compte
rendu publié par Frederic KOENIG, in Romance Philology, 20 (1967), pp. 387-388.

' La Vie des Péres juxtapose ainsi, sans distinction structurelle, miracles de la Vierge et récits
hagiographiques hérités de la Thebaide, de méme que les collections anglo-normandes integrent
la vie de SAINTE MARIE L’EGYPTIENNE.

** On pourrait tout a fait comparer aux lais bretons un miracle comme le CHEVALIER AMOUREUX.

» Aux siecles suivants, de nombreux récits miraculaires se retrouvent d’ailleurs, simplement
abréges, dans des recueils d’exempla comme la Scala Coeli de Jean Gobi ou les Contes moralisés de
Nicole Bozon. Or on ne saurait fonder la distinction entre les deux genres sur le critere formel
de la longueur, car certaines des Cantigas de Santa Maria font preuve d’une remarquable
condensation. La distinction vers / prose n’est pas plus pertinente, certaines des collections du
XII° siecle, ou le miracle a encore son autonomie, ayant choisi la prose (voir ci-dessous la
presentation du corpus). Chez Jean Gobi ou Nicole Bozon, on notera que rien ne distingue le
miracle marial d’autres types de recits exemplaires (fables ou petits contes) ; la Vierge ne s’y
détache pas comme personnage exceptionnel (tout au plus lui accorde-t-on une section propre
dans la collection).

** Jeshis MONTOYA MARTINEZ, Las colecciones de milagros en la Edad Media. El milagro literario, 1981.

» Paule Vincenette BETEROUS, Les collections de miracles en gallo et ibéro-roman au XII siécle, 1983-
1984.



gardant sans cesse a I’esprit la motivation spirituelle de la rédaction des miracles de
la Vierge, elle parvient non seulement a donner une veritable unite au corpus, mais
aussi a poser les jalons pour des ¢tudes minutieuses sur les specificites de chaque
redacteur. Les etudes statistiques sont nombreuses qui permettent de prendre la
mesure des roles sensiblement distincts attribués a la sainte lors de ses
interventions ; les e¢tudes stylistiques ouvrent la voie vers une meilleure
comprehension des motivations propres a chaque auteur. La démarche montre que
Paule Beterous a eté consciente qu’on ne pouvait considéerer les oeuvres
independamment les unes des autres™, comme autant d’eémanations spontances et
simultanées.

Le travail que nous presentons est fondé sur une double conviction : la
premiere est qu’il est vain de chercher, au-dela du role dévolu a la figure mariale,
des caracteristiques formelles et thématiques valables pour Iintegralite des
collections miraculaires ; en revanche, les choix poctiques des auteurs peuvent
trouver une explication dans les nuances spirituelles qui les separent, et en
particulier dans des visions parfois divergentes de la figure mariale et de ses
représentations. La seconde conviction est que ces ecarts, souvent ténus, ne
pourront étre reveles que par I’éetablissement des filiations entre recueils : il semble
en effet essentiel de savoir quelle matiere premiere avait a sa disposition le poete
pour juger de son activite créatrice. Nous nous efforcerons donc d’apporter quelque

lumiere sur la genese, la combinaison et les voies de circulation des reécits.

(Euvre de dévotion a la Vierge, I'écriture des auteurs de miracles romans
reprend ¢galement volontiers les stylistiques mises en place par et pour la litterature
courtoise. C’est un fait acquis et nous pourrons nous appuyer en temps voulu sur de
tres fines etudes lexicales et stylistiques fondant I’affirmation”. Certains romanistes,
Paule Bétérous en premier, ont donc eu la tentation d’expliquer le miracle marial
(et plus généralement la poesie consacrée a la Vierge) comme la reponse de clercs a
la litterature courtoise, et plus exactement comme un compromis permettant a des
hommes consacrés de laisser libre cours a leur soif de création littéraire.
L’hypothese est vraisemblable, mais elle ne peut constituer une explication
suffisante. Tout d’abord parce que tous nos auteurs ne sont pas des religieux ; qu'’il
nous suffise ici d’avancer le nom d’Alphonse X, le Roi Savant. Exception faite du roi

castillan, de Gautier de Coinci et Gonzalo de Berceo, nous ne sommes pas en

* C’est comme pour encourager de nouveau les confrontations entre différentes versions romanes
d’un méme miracle qu’a été publi¢e, avec traduction italienne, une anthologie de miracles
(Uintegralite des Milagros de Nuestra Sefiora, accompagnée d’une sélection de poemes de Gautier
de Coinci et d’Alphonse X), Miracoli della Vergine. Testi volgari medievali, sous la direction de
Carlo BERETTA, 1999. En introduction, Cesare SEGRE donne un bref apercu des apports des
lectures transfrontalieres.

* Nous pensons en particulier, pour le domaine hispanique, a Miguel IBANEZ RODRIGUEZ, Gonzalo
de Berceo y las literaturas transpirenaicas : lectura cortés de su obra mariana, 1995.



mesure de preciser I'identite ni le statut social des redacteurs de miracles (d’Adgar,
nous ne connaissons que le nom, mince avantage sur les auteurs anonymes). Quant
au public pour lequel composaient ces auteurs, la prudence impose de le considerer
comme mixte ; ’ceuvre de Gautier de Coinci le revendique tel : on lit certes des la
premiere version des Miracles de Nostre Dame le sermon «De la chastete as
nonnains », mais inséré¢ dans une ocuvre dont certains commanditaires et
dedicataires sont des laics™, et qui ne manque pas une occasion de fustiger aussi bien
les hommes et femmes du siecle que les clercs. L’explication « sociologique » n’est
pas pleinement satisfaisante. Par ailleurs, les miracles ne doivent pas étre analyses
comme de simples exempla, méme si certains d’entre eux rejoindront les manuels de
predication a la fin du Moyen Age, méme si les plus celebres (on pense
naturellement a THEOPHILE) ont inspire les artistes decorateurs des cathedrales. 1ls ne
fonctionnent jamais en effet — y compris dans le cas du Rosarius — comme simples
arguments d’un discours catechetique, ou du moins n’est-ce pas leur principale
qualite. A I’oppose, ils ne doivent pas étre lus comme de pures ceuvres littéraires,
transpositions adaptées a un public religieux ou pieux de la litterature courtoise.
Nous esperons montrer qu’ils sont I’expression d’une religiosite souvent assez libre
certes, mais profonde. A ce titre nous nous autorisons  les lire comme de précieux
témoignages sur la spiritualite, au sens le plus intime du terme, du XII® siecle. Leur
rhetorique, en particulier pour ce qui concerne les epithetes mariales, puise aussi

aux sources de l’euchologie etdela théologie mariales.

Deux facteurs externes, deux specificites des reflexions théologiques de
cette periode peuvent avoir exercé une influence sur les esprits de nos auteurs : la
o . A .
premiere concerne le fait miraculeux lui-méme, la seconde les images cultuelles.
A
On peut s’¢tonner du silence du haut Moyen Age quant au miracle?. Il

s’explique par la coexistence de deux mouvements de pensce radicalement opposes,

* Quelques vers de I'épilogue des Miracles de Nostre Dame suffiront a appuyer ce rappel (Gautier
s’adresse a son livre) : « N’est cours a roy ne cours a conte / Ou tu ne soies bien ois / Et
festoyés et conjois. / Mais garde bien, ou que tu voises, / A roynes ou a duchoises, / Qu’a
saliier pas ne m’oublies / Mes deus especiaus amies, / Mes deus contesses, mes deus dames, /
Des queles daint metre les ames / Em paradys li roys des roys. / L’une est la contesse de Blois, /
Et l'autre est cele de Soissons. » [Il n’est cour de roi ni cour de comte ou tu ne seras bien
entendu, féte et accueilli. Mais ol que tu ailles, garde-toi d’omettre de saluer mes deux cheres
amies — le Roi des Rois daigne accueillir leurs ames en paradis : 'une est comtesse de Blois,
Iautre de Soissons] (Miracles de Nostre Dame, 11 Epi 33, vv. 122-133). Pour une identification des
dédicataires de I'ccuvre de Gautier de Coinci, voir l'introduction de 1’édition KOENIG,
Pp- Xxxiii-xxv.

* A. MICHEL, auteur de larticle « Miracle » du Dictionnaire de Théologie catholique (tome 10/2,
1929, col. 1803), résume la situation en ces termes : « Le haut Moyen Age a été sobre en fait de
declarations  doctrinales touchant le miracle. L’inspiration augustinienne s’y reflete
constamment, et la plupart des auteurs placent plus ou moins explicitement les miracles sur le
méme pied que les événements naturels : au fond, tous ne sont-ils pas également merveilleux et
dus a la providence de Dieu ? ».



I'un, minoritaire, qui estime que Dieu seul accomplit des miracles, et qu’il n’y a pas
de miracle posterieur au retour du Christ aupres du Pere ; pour ces penseurs, ce que
nous appelons miracle ne serait qu’un fait naturel que la raison humaine serait,
provisoirement ou definitivement, incapable d’expliquer. Mais cette insuffisance de
I’homme n’autorise nullement a conclure au caractere non naturel de I’événement.
A Dinverse, une majorite large de penseurs estime, dans la tradition augustinienne,
que tout est miracle, méme si on peut s’accorder a n’employer le terme que pour
designer les faits les plus rares, signes plus perceptibles de la toute-puissance divine.
La radicalite des deux positions n’incitait guere a ouvrir le débat.

Or, c’est encore a Anselme de Cantorbery que nous devons une vraie
relance de la reflexion. Dans le Liber de conceptu virginali®, Anselme distingue dans le
cours des choses trois causes différentes : la nature, la volonté de la créature, et
enfin la volonté divine. Cette dernicre est I’agent propre du cursus mirabilis, de
I'ordre du miracle. A la suite d’Anselme, presque tous les grands theologiens et
philosophes scolastiques ont questionne le miracle a un moment ou un autre de leurs
recherches”, allant dans le sens d’une restriction assez importante de I’extension du
terme, corollaire - et c’est ce qui importe surtout pour nous - d’une veritable
reconnaissance de la possibilite du fait miraculeux”. Pendant plusieurs siecles,
pratiquement jusqu’a la Reforme, les voix qui s’¢levent contre I’existence effective
des miracles sont nettement minoritaires, et tres rapidement rangées parmi les
manifestations polymorphes de I’heresie.

Puisque ne pese sur le miracle aucun interdit theologique, il devient
possible, voire opportun, de mettre en forme pour un public avide de « merveille »,
un merveilleux chretien, dont I’etude des collections miraculaires mariales permet
de mesurer la fecondite. Ce merveilleux chretien jouit d’un avantage considerable
sur le merveilleux paien : il peut pretendre a la veridicite”. Il apporte une réponse
satisfaisante aux attentes d’une humanite en quéte de « verticalite »*, d’explications

transcendantes et d’encouragements face a un quotidien dont l’énigme ne peut que

* Liber de conceptu virginali et de originali peccato, ch. XI, in S. Anselmi Cantuariensis archiepiscopi Opera
omnia, ed. F. S. SCHMITT, 1946, t. II, pp. 153-154. Ce texte est un bon exemple des liens
intimes unissant réflexions sur 'ordre de la nature, et donc sur le miracle, et exposé sur la
maternité virginale de Marie.

' A. MICHEL, op. cit, montre la place accordée par les philosophes des XII° et X1II* si¢cles au miracle.
Le vif interét des penseurs pour cette question s’ explique et par I’apparition en Occident d’une
science positiviste conquérante (I’école chartraine) et par l'insertion du débat dans des
problématiques plus larges sur la liberté et la contingence.

*? On trouvera des compléments d’information dans I’ouvrage d’André VAUCHEZ, Saints, prophétes
et visionnaires, 1999, pp. 51-52.

¥ Nous devons a Michel ZINK (Poésie et conversion au Moyen /fge, 2003, pp. 212-227) une étude de
cette double revendication d’écriture merveilleuse et de veridicité dans les prologues de deux
grandes collections miraculaires d’oil, la Vie des Péres et les Miracles de Nostre Dame de Gautier de
Coinci.

* Voir a ce sujet l'article de Francis DUBOST, «La pensée de l'impensable dans la fiction
médiévale », in Ecritures et modes de pensée au Moyen z‘f(qe (vir- xv* siécles), 1993, pp. 47-68.



susciter angoisses et interrogations ; ou plus exactement, il coupe court a toute
recherche d’elucidation. Or, on sait qu’a partir de la fin du XIII siecle, la litterature
narrative s’enrichit progressivement d’une double veine realiste (dans les formes
breves en particulier, ou I'on passe du lai et de son materiau souvent feerique au
fabliau, puis a la nouvelle) et allegorique (avec le dit)*. C’est sans doute la une
reponse a un public soucieux desormais de trouver dans les ceuvres d’art un
decryptage plus rationnel de la sociéte. La place laissee au merveilleux chretien dans
I’espace narratif semble se réduire de fagon parallele ; le miracle quitte le recit pour

le théatre.

La seconde specificite spirituelle de la periode tient au statut des images
cultuelles. Sans nier I’existence d’images religieuses bien avant le XI° siecle, nous
pouvons affirmer que la naissance du miracle correspond a la période de pleine
efflorescence de la statuaire mariale et a la découverte des icones orientales. Nous
avons rappele plus haut le lien que les collections locales entretiennent avec des
autels nouvellement consacres a Marie, ou rénoves. De fagon plus generale, si
miracle marial il y a, c’est que la Vierge, Mere de Dieu, est de plus en plus visible
dans les communautés chretiennes. Il est méme vraisemblable que les images de la
divinite les plus repandues soient des images de Vierges a I’Enfant, plus que des
christs en croix. Le mystere de I'Incarnation, qui est le coeur de la religion
chretienne, se decouvre avant tout par des representations de la sainte. Marie est la
creature par qui Dieu se rend perceptible aux yeux des hommes, I'union en Jesus
des deux natures, divine et humaine, ¢tant I’argument le plus souvent invoque par
les defenseurs des images cultuelles pour contrer les attaques des iconoclastes des le
VIII® siecle™ : Dieu s’est laisse circonscrire dans le corps d’une vierge ; en prenant
chair en elle, il a autorise les representations de sa divinité realisees par la suite. Par
un raccourci devant lequel la majorite des theéologiens ne fremit pas, accepter les
images de Dieu, et en particulier les Vierges a I'Enfant, c’est affirmer sa croyance en
la manifestation physique, dans une chair humaine, de Dieu au milieu des hommes ;
exprimer quelque reticence iconomaque, ce peut étre le premier pas vers I’héresie.

Ainsi, au XI siecle, les querelles carolingiennes et la longue resistance de
I’Occident aux images saintes semblent appartenir a un passé¢ lointain. Aucun Jonas
d’Orléans ne doit elever la voix pour faire taire I’iconoclasme d’un Claude de
Turin. Aucune autorite ne s’oppose plus a la libre effusion des dévotions a I’¢gard

des images. On objectera peut-étre les propos trop souvent cites de Bernard de

5 A partir de quelques cas, Jean-Charles PAYEN a ouvert d’intéressantes pistes typologiques dans
« Lai, fabliau, exemplum, roman court: pour une typologie du récit bref aux XI° et X
siecles », in Le récit bref au Moyen /fge, 1979, pp. 7-23.

* Pour une étude plus complete du développement de I'iconographie mariale et une orientation
bibliographique, voir ci-dessous chapitre 2. Nous reviendrons en outre sur les querelles
suscitées par les images cultuelles au chapitre 11.
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Clairvaux dans I’Apologie a Guillaume de Saint-Thierry”, mais il faut replacer les
phrases contre la présence de décor sculpte dans les églises dans le contexte plus
large du refus des depenses somptuaires. Le texte dans son ensemble est un
plaidoyer pro domo, envoye par le meilleur orateur cistercien de son temps a son
ami, en réponse aux attaques de Cluny. Il ne doit nullement étre lu comme une
condamnation des images en tant que telles. La position du grand ennemi de
Bernard, Abe¢lard, est en revanche beaucoup plus nettement iconomaque, le Sic et
Non faisant figure d’anthologie de textes contre les images*. Mais peut-on
considerer la pensée d’Abelard comme representative de celle de ses
contemporains ? Mieux vaut sans doute rappeler que c’est a Thomas d’Aquin que
nous devons le discours le plus iconolatre que nous ait donné la theologie
occidentale, discours bien accueilli en un siecle que Jean Wirth distingue comme la
seule époque de toute I'histoire du christianisme occidental medieval ot il n’y eut
nulle querelle sur les images”. A la fin du Moyen Age a l'inverse, les images
cultuelles seront un terrain d’affrontements féroces entre les tenants d’un
christianisme traditionnel et les reformistes, quels qu’ils soient.

Au X111 siecle, le culte ne connait donc nulle entrave et les miracles de la
Vierge témoignent de la multiplication des images de la sainte, ainsi que du culte qui
leur est voue. Pourtant, des le XIV® siecle, ¢’est un nouveau type d’image qui gagne
la faveur du public, I'image de dévotion privee, destinee a favoriser le recueillement
personnel et la meditation solitaire. Or, nous voudrions faire ici une hypothese que
le travail a venir devrait permettre d’¢tayer : le miracle marial est li¢ a une image
publique, accessible a la collectivite ; il transforme les quelques images privees
mentionnees dans les recueils en images de deévotion publique. Bien plus, toute
image pergue par I'individu devient, par le fait méme de la mise en recit, une image
de perception collective. Ce n’est pas, dans notre corpus, le moindre des paradoxes
de I'image que de favoriser I'introspection et le face a face avec la transcendance
alors méme qu’elle est toujours du domaine de la collectivite.

A une ¢poque ou la sacralité de I'image est, nous ’avons dit, incontestee, le
miracle marial est comme génétiquement li¢ aux statues et icones de Marie, dont il
donne a voir l'intervention hic et nunc dans le monde des humains. Pour qu’un
miracle puisse étre attribué a la sainte, il faut en effet que soit donnée une preuve
concrete ; dans le cas contraire, le fait prodigieux pourrait aussi bien ¢tre attribue a
quelque force diabolique®, car le sens du signe envoye par la Transcendance n’est

pas toujours transparent. Les autres saints se voient attribuer des prodiges parce

7 Apologia ad Guillelmum abbatem, in Sancti Bernardi Opera, éd. Jean LECLERCQ et Henri Marie
ROCHAIS, t. III, 1963, pp. 61-108.

 Pierre Abélard, Sic et Non, Quaestio 45, éd. Blanche B. BOYER et Richard MCKEON, 1976-1977.

¥ Jean WIRTH, L’Image a I’époque romane, 1999, p. 266.

“ 11 le sera malgré (ou en raison de) la présence de I'image au XVI° siecle ; voir Frangois LECERCLE,

Le Signe et la relique, 1987, pp. 516 sqq.
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qu’ils ont éte prealablement invoqués ou parce que le miracle a eu lieu pres d’un
sanctuaire conservant I'une de leurs reliques ; mais les reliques mariales sont rares.
En revanche nous verrons parfois I'invocation mariale servir d’unique preuve a
I'intervention de la sainte. Plus souvent encore, Marie se donne a voir par ses
apparitions et autres manifestations oniriques. Les récits que nous allons ¢tudier se
livrent a une revalorisation du signe visuel tout a fait exceptionnelle ; ils reposent
aussi sur le presuppose qu’images verbales et visuelles peuvent entrer en
resonnance, et que I'ceuvre d’écriture vient saisir ces images telles qu’elles sont

pergues in intima cordis.

L’image fut acceptee dans les premiers siecles du christianisme car elle

/4
libérait pour tous le sens enferme dans I’Ecriture. Gautier de Coinci affiche au seuil
de son ceuvre une volonté analogue de révelation, qui passe alors par la métaphore

de I’exhumation :

Si douz myracle enseveli
Dedens la letre ont trop esté ;
Mais, se vivre puis un esté
Des plus biaus en volrai fors metre
Tout mot a mot, si com la letre
Et l'escriture le tesmoigne.
(Miracles de Nostre Dame, 1 Pr 1, vv. 32-37)*

Ce projet trouve un étrange ¢cho dans le troisieme miracle du recueil. En
effet, travaillant a la structuration de ses Miracles, Gautier décide de donner une des
premieres places a I'histoire de I'IMAGE JETEE DANS LES LATRINES. Une icone de la
Vierge, retirce des immondices par un dévot, acquiert le statut d’image cultuelle
miraculeuse. Gautier place ce récit juste apres le poeme qui raconte le guerdon
attribué a HILDEFONSE en récompense de son ceuvre mariale. Revelation par le texte
de la saintete de la Vierge et révelation par I'image de sa puissance font figure
d’activites non simplement complémentaires, mais analogues.

Comment d’ailleurs ne pas songer aux convergences® entre I’argumentation
de Gregoire le Grand — ou des anonymes caches derriere son nom — en faveur des
images cultuelles et les premiers vers du prologue cite ci-dessus ? Relisons les textes

en parallele :

! [De si doux miracles sont restés trop longtemps ensevelis dans le texte. Mais si je peux vivre
encore un été, jaimerais en faire sortir les plus beaux, mot a mot, conformément au
témoignage du texte et de I’écriture. ]

“ 1l ne s’agit la que de point communs, qui ne supposent nullement une influence grégorienne sur
I’ ceuvre de Gautier de Coinci, tant ces convictions font partie du fonds culturel occidental.
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Et dum nos ipsa pictura quasi
scriptura ad memoriam Filium
Dei reducimus, animum nostrum
aut de resurrectione laetificat,
aut de passione emulcat.”

Aliud est enim picturam adorare,
aliud picturae historia, quid sit
adorandum, addiscere. Nam quod
legentibus scriptura, hoc idiotis
praestat pictura cernentibus,
quia in ipsa ignorantes vident,

A la loenge et a la gloire

En ramembrance et en memoire
De la roine et de la dame

Cui je commant mon cors et m’ame
A jointes mains soir et matin,
Miracles que truis en latin
Translater voel en rime et metre
Que cil et celes qui la letre
N’entendent pas puissent entendre
Qu’a son service fait boen tendre.
(Miracles de Nostre Dame, 1 Pr 1, vv. 1-10)"

quod sequi debeant, in ipsa
legunt gqui litteras nesciunt;
unde praecipue gentibus pro
lectione pictura est.*

De part et d’autre, on retrouve le méme vocabulaire de I’enseignement aux
illettrés (« qui litteras nesciunt » vs « Cil et celes qui la letre / N’entendent pas »), le
méme rappel des fonctions a la fois mnemoniques et affectives de 'un et 'autre
supports (« ad memoriam... reducimus » vs « en ramembrance et en memoire »), et
surtout pareille orientation de la reception de I’ouvrage vers un surcroit de devotion
(« quid sit adorandum addiscere » vs « Qu’a son service fait boen tendre »). La
traduction romane n’est pas considerée comme une scriptura ; sans doute destinee a
Ioralite, elle est bel et bien congue elle aussi comme un enseignement aux illitterati.
A ces derniers, le pocte roman veut donner a voir — pour la donner a adorer — la
Vierge Mere du Christ et des hommes. Il veut dessiller le fidele pour lui apprendre a
contempler les statues bien reelles qui peuplent son quotidien ; il lui revele la
possibilite de rencontrer Marie au coeur de sa vie.

Le miracle roman n’oublie pas que I'image cultuelle nait de I’euchologie. En
se faisant I’héritier et I’habile orfevre de I’encomiastique mariale, il veille a rendre
manifeste le lien entre les manifestations visuelles de la sainte et les images verbales,
les epithetes, qui abondent dans la priere. Les liens entre mots et images sont ainsi
de I'ordre de I’enchevétrement ; les signes s’engendrent incessamment. On sait quel

enthousiasme suscitent les manuscrits enluminés des Miracles de Nostre Dame ou des

* [Et lorsque nous nous remémorons, par la peinture comme par I’écriture, le Fils de Dieu, notre
esprit se réjouit de la Résurrection ou s’attendrit a cause de la Passion] Grégoire le Grand,
interpolation de I’ Epistola ad Secundinum, in MGH, Epistolae II, p. 149.

* [C’est une chose d’adorer la peinture ; c’en est une autre d’apprendre, grace a une peinture
narrative, ce qu’il faut adorer. En effet, la peinture montre aux incultes qui la regardent ce que
I’écriture montre a ses lecteurs, car les ignorants voient en elle quels préceptes ils doivent
suivre ; en elle lisent ceux qui ne savent pas lire. La peinture sert donc de lecture, surtout chez
les barbares. | Grégoire le Grand, Epistola ad Serenum, in MGH, Epistolae II, p. 270.

* [A la louange et a la gloire, en souvenir et en mémoire, de la reine et de la dame a qui je me
recommande corps et ame, les mains jointes, matin et soir, je veux transposer en vers rimés des
miracles latins que j’ai trouves, afin que ceux et celles qui ne comprennent pas le texte <ecrit>
puissent comprendre qu’il fait bon se mettre a son service. ]
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Cantigas de Santa Maria* ; pour les premiers pourtant, nous ne possedons pas d’¢tude
globale sur les représentations graphiques de I’héroine éponyme dans les miniatures,
R . A e .

méme en appui aux nombreuses analyses textuelles sur le role joue par la sainte dans
les recits”. Nous n’avons pas davantage d’éclairage quant a la place et au role des
epithetes de la sainte dans les collections miraculaires.

Les miracles sont a la fois recits et occasions de multiples rencontres entre la
sainte et les hommes. L’ambition de notre lecture sera de préciser sous quels traits
et selon quelles modalites se donne a voir I’héroine, et par voie de consequence

quels liens se tissent en ces recits entre ’homme et la transcendance.

La polysémie des substantifs image et vision n’est pas le moindre des
problemes au moment d’aborder cette ¢tude. De méme qu’il serait arbitraire
d’etablir des frontieres rigides entre ce qui releve de chacun des types de visions
définis par Augustin®, il est nécessaire d’embrasser toutes les acceptions données par

p g ) P P
les penseurs et artistes médiévaux au mot image, ¢’ est-a-dire aussi bien ses emplois

P ge, P
esthetiques que scientifiques, logiques qu’anthropologiques. En préambule a sa
grande ¢tude sur les notions d’image et de ressemblance d’un point de vue
theologique, Robert Javelet” renonce a fournir une liste ferme et incontestable des
différentes acceptions du terme, precisant que les limites en restent extrémement
labiles selon les auteurs. Toutes les acceptions relevées par lui trouvent toutefois

P p
leur cohérence dans le fait qu’il s’agit toujours de nommer une chose qui en signifie
q g ) q g
une autre « en raison d’une similitude »*. Cette definition, méme rapide, montre
que I’image, pensée en premier lieu comme ce qui, tres concretement, est donne a
voir aux hommes, ne releve pourtant pas uniquement du domaine de la perception

visuelle objective. Elle est sans cesse dans un entre-deux, dans un va-et-vient du

* Sur les manuscrits de Gautier de Coinci, on pourra consulter Gautier de Coinci. Miracles, Music, and
Manuscripts, 2006 ; congu comme un répertoire et un recueil de contributions de spécialistes,
I'ouvrage est I’équivalent pour I'ceuvre frangaise de I'a peine plus ancien Cobras e Son, 2000,
consacré aux Cantigas de Santa Maria.

" Outre les pages consacrées a la figure mariale dans les syntheses de Jesis MONTOYA MARTINEZ et
de Paule V. BETEROUS mentionnées plus haut, on pourra consulter le petit ouvrage de David A.
FLORY, Marian representations, 2000 et, toujours d’actualité, U.P.J.M. AHSMANN, Le culte de la
sainte Vierge et la littérature francaise du Moyen /fge, 1930. Nous n’avons eu que tres récemment
connaissance d’une these soutenue a Londres en 2002 par Deirdre JACKSON sur le Codice Rico
des Cantigas de Santa Maria (Saint and Simulacra: Images of the Virgin in the Cantigas de Santa Maria
of Alfonso X of Castile (1252-1284) ; il ne nous a pas été possible a ce jour de consulter ce travail.

* Dans le De Genesi ad litteram, Augustin distingue la visio corporalis (la perception visuelle
proprement dite), la visio intellectualis (la pure contemplation par I’esprit, par la raison) et la visio
spiritalis ou spiritualis (perception onirique ou visionnaire) ; voir ci-dessous, chapitre 1.

** Robert JAVELET, Image et ressemblance au XII siécle. De saint Anselme a Alain de Lille, 1967, pp. XIX-
XXIII.

** Voir Jean WIRTH, « Faut-il adorer les images ? La théorie du culte des images jusqu’au concile de
Trente », in Iconoclasme. Vie et mort de I'image religieuse, 2001, pp. 28-37, part. p. 28.

14



corporel au spirituel que la mise en recit des perceptions visuelles ne fera que rendre
plus evident.

L’image est a la fois objet et medium, objet visible tendant vers I'invisible,
point d’accroche de la pensée destine a devenir totalement transparent. Au seuil de
notre analyse, il nous a paru utile de réflechir sur le concept méme d’image dans
I'espoir de compléter par une approche littéraire les acquis de la philosophie et de
I'histoire de I'art. Ces prémisses posees, nous pourrons alors nous interroger sur la
place accordee par chaque auteur a tel ou tel type de représentation. Statues ou
icones, les preferences de I’Occident chretien évoluent rapidement a cette periode ;
les choix des poetes en disent parfois long sur I’histoire de la réception de I'art
oriental, ou sur les choix esthetiques régionaux. Par ailleurs, I’image, tracee par le
pocte a traits verbaux, peut se metamorphoser en corps de couleurs sous le pinceau
de I'enlumineur. Pour les traditions manuscrites les plus riches en decoration
(Miracles de Nostre Dame de Gautier de Coinci, Vie des Péres et Cantigas de Santa Maria),
I’évolution des programmes iconographiques est riche d’enseignements.

De méme lorsque ces enlumineurs se sont trouves confrontes a la
représentation des songes, visions et apparitions (les frontieres entre les trois
notions restant difficiles a definir), leurs doutes ont attire notre attention sur les
ambivalences du texte : de quel type de perception visuelle s’agit-il exactement,
visio corporalis ou visio spiritalis ? Le corpus n’offre qu’un petit nombre de songes
relevant sans conteste possible de la visio spiritalis. Les modalites de la présence de la
sainte au monde sont bien souvent problématiques, qu’il s’agisse de definir la
consistance corporelle de la figure pergue, I’¢tat de conscience du visionnaire ou le
lieu de ’apparition. Etablir une typologie des manifestations visuelles de la Vierge

s\ A
sera notre premiere tache.

En outre, les manifestations visuelles ne sont pas — loin s’en faut — les
uniques signatures de I'intervention mariale. Le nom méme de la sainte comme le
fonds commun des epithetes reéinvesti par nos auteurs marquent de leur sceau
chaque prodige. Ces ¢pithetes parfois se matérialisent, donnant naissance a de tres
«reels » luminaires, fleurs ou autres fontaines, prouvant par la I'existence de
passerelles entre les differents types d’images. Elles peuvent agir aussi par la seule
force du verbe, car elles permettent de rendre Marie presente au coeur des vies des

hommes. D’autres avant nous en ont dressé des inventaires® ; sans vouloir réduire

)

chacune de ces ¢pithetes a un sens univoque et restreint, nous les avons groupées en

trois grandes constellations : les fleurs, les gemmes et le lait.

*' Nous pensons en particulier a I’éclectique et remarquable relevé établi par Heinrich BECKER, Die
Auffassung der Jungfrau Maria in der altfranzésischen Literatur, 1905, chapitre 3. Voir ¢galement le
classement propose, d’un point de vue théologique, par Georg SOLL, « Die Bedeutung der
Marientitel fiir die Entwicklung der Marienverehrung », in Virgo Liber Verbi, 1991, pp. 229-238.
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Les fleurs sont les épithetes mariales les plus attendues dans I’encomiastique
mariale ; elles peuvent aussi fonctionner comme signes absolument univoques de
I'intervention mariale. Nous examinerons les multiples signifies de ces metaphores,
symboles de I’excellence mariale et metaphores de la maternite divine. Par ailleurs,
trois auteurs du corpus ont exprime leur volonté de composer pour Marie un
assemblage de fleurs, couronne, rosaire, champ de fleurs ou bouquet... Ceci nous a
incitee a donner, a la lueur de ces projets d’auteur, une analyse approfondie de la
genese et de la structure des recueils etudies.

Nous parlerons ensuite des images lumineuses, de I'or et des gemmes,
symboles de royaute et de puissance, qui ornent la parure mariale et demandent a
étre mises en relation avec les autres représentations de la puissance de la sainte,
notamment ses images cultuelles. Elles nous conduiront a réflechir au lien entre la
luminosite des mariophanies et la fonction de la figure mariale dans la religion
trinitaire.

Enfin nous porterons notre attention sur une facette complémentaire de la
personnalite mariale, sa maternité : notre corpus porte les premiers echos d’images
cultuelles plus maternelles ; il répete a 'envi que Marie tire sa puissance de sa
maternit¢ divine, et que linfinie misericorde dont elle fait preuve est la
consequence de sa maternite spirituelle sur I’ensemble de la chretiente. C’est sur
cette maternite universelle que se portent prioritairement les meditations de nos
poctes, plus que sur la maternite virginale. Il nous faudra observer les consequences

dans les vies des chrétiens de cette rencontre avec la figure de la Vierge mere.

De ces trois constellations metaphoriques nait une relation intime entre les
fideles et la sainte, une relation qui prend appui sur les images cultuelles pour etablir
un dialogue tiss¢ de douceur et poser les fondements d’une rencontre
mariophanique. Nous etudierons les modalites de la deévotion comme étape
premiere de la relation dialogique et montrerons comment elle s’alimente a la
double source de la courtoisie et de la spiritualite monastique. Les poetes repetent a
I'envi que la salutation adress¢e a Marie renouvelle a chaque instant le mystere de
I'Incarnation. On ne les a sans doute pas suffisamment bien écoutés; certes,
I’homme des miracles est souvent un homme faible, mais le dénouement de la crise

le fait naitre a une vie nouvelle, sur laquelle il sera bon de s’interroger.
*
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Il nous faut maintenant presenter notre corpus”. Une tres large majorite des
récits miraculaires romans étant des traductions, la confrontation des textes romans
avec leur modele nous informera a la fois sur la fonction que s’est assignee le poete,
traducteur et createur, et sur les choix esthetiques et prises de position theologiques
des auteurs vernaculaires. Ni la volonté de vulgarisation alleguée par les poctes eux-
mémes, ni la pure devotion ne fournissent une justification suffisante a la création de
ce nouveau genre littéraire. Il y a par ailleurs rarement, pour les ceuvres etudices,
traduction fidele et mecanique des sources utilisees, qu’elles soient latines ou
romanes, mais bien adaptation, voire correction des eécrits antérieurs. Le jeu
d’équilibre entre fidelite et inflechissements, bien connu de quiconque a parcouru
des traductions mediévales, s’accentue sous I'effet de la devotion : le poete marial
veut faire ceuvre personnelle — son salut est en jeu — et cela ne se manifeste pas
uniquement par I’irruption du lyrisme*.

Notre etude s’efforce de ne pas perdre de vue les compilations latines,
auxquelles les analyses textuelles feront tres souvent reference. Mais le corpus sur
lequel nous avons porté notre attention est roman, et il est anterieur au
developpement des images de dévotion privees™ : il s’agit donc de textes composes
de la fin du X1 au début du XIv® siecle, et nous avons di renoncer a mener 1’étude
complementaire sur I’évolution du genre miraculaire a la fin du Moyen Age, a partir
des recueils de Jean Le Conte (fin du XIV® siecle), de Jean Mi¢lot (1456) ou de la
collection anonyme contenue dans le manuscrit Paris, Bibl. nat., fr.410 (le

manuscrit est du XVI° siecle, les textes du XV°).

> Nous en profiterons pour faire une présentation des travaux antérieurs sur chaque auteur, les
¢tudes transversales étant rares. Il était de fait impossible de fournir une reétrospective
synthétique, étant donne I'irrégularité de 'intérét suscité par les différentes collections.

** Nous nous écartons sur ce point des convictions de Brigitte CAZELLES, interprétant exclusivement
en termes de vulgarisation et de passage a 'oralité¢ la traduction des miracles mariaux :
« Linterét des Miracles de Gautier dépend étroitement de la tradition latine et vernaculaire des
Miracles mariaux. A cet égard, les travaux de H.P.J.M. Ahsmann et de M.V. Gripkey précisent
les rapports entre les sources latines, telles qu’elles ont été établies par A. Mussafia, et leurs
adaptations frangaises, pour montrer comment le processus de vulgarisation répond aux besoins
d’un public ‘populaire’ dans la mesure ou la legende vernaculaire est redigée pour I’édification
des laiques. La production vernaculaire des Miracles s’explique par la montée d’une culture
spécifiquement orale, au coeur d’une société profondément marquée par I’esprit clérical, mais
de plus en plus ignorante de la langue latine et indifférente aux aspects purement doctrinaux de
la predication. Les analyses d’E. Auerbach et de P. Zumthor, mettant au point celle que E. R.
Curtius a consacrée a la littérature meédiévale latine, définissent la littérature didactique
vernaculaire comme une adaptation de la doctrine chretienne a la mesure de la sagesse
populaire. Les Miracles frangais ajustent la legende latine a la réalite temporelle et familiere de
leur époque. » (B. CAZELLES, La Faiblesse chez Gautier de Coinci, 1978, pp. 3-4)

** Notons par ailleurs qu’au milieu du XIv® si¢cle, apres une période de relative autonomie, la figure
mariale se voit de nouveau fortement subordonnée a celle du Christ ; cf. Georges RUPALIO
(acronyme des éditeurs), « La Vierge comme ‘systeme de valeurs’ », in Marie. Le Culte de la

Vierge, op. cit., pp. 5-12, part. p. 7.

17



Notre étude porte sur des collections de miracles composées dans les
domaines linguistiques suivants : anglo-normand, oil”, oc, italien, galicien, castillan.
Nous en écartons certains miracles de la Vierge de la Romania, soit parce qu’ils sont
integres dans des ensembles non mariaux, soit parce que I’ampleur de la serie
constituée ne nous a pas permis de véritablement parler de recueil. La question est
toujours pertinente de savoir combien de grains de sable sont necessaires pour
constituer un tas, et la réponse ne peut qu’étre arbitraire. Quant a I’objet qui nous
préoccupe, il nous a semble pertinent de fixer a la dizaine* de textes le seuil
minimal a partir duquel on peut parler de collection de miracles.

Au nom du premier argument nous laissons de cote les recits inséres dans
I'ccuvre du Reclus de Molliens (premier tiers du XIII® siecle). Cette méme raison,
combinee aux limites chronologiques que nous nous sommes fixces, exclut les Contes
moralisés de Nicole Bozon (entre 1320 et 1350), le Chastel perilleux de Robert le
Chartreux (deuxieme moitié du XIV® siecle) et la Fleur des histoires de Jean Mansel
(milieu du XV* siecle). Sont victimes du méme sort les cinq miracles inclus dans les
Laudes de Virgine Maria de Bonvesin della Riva (fin X1I*- debut XIv®)*” et la petite
section de Blanquerna que Ramon Llull a intitulee Llibre d'Ave Maria (fin XII°)**. Enfin,
nous n’avons pas souhaité inclure dans notre recherche le Miracle de Théophile de
Rutebeuf (vers 1260), ni les Miracles de Nostre-Dame par personnages (de 1339 a 1382),
la theatralite posant des problemes tres specifiques de representation des apparitions

de la Vierge”.

> Le statut linguistique de la Collection Iyonnaise est ambigu : la deuxi¢me partie du manuscrit est
trés nettement franco-provencale, mais la premiere partie, qui seule nous intéresse ici, semble
parfois a premiere lecture n’étre que la copie, en région lyonnaise, de textes primitivement
ecrits en langue d’oil. Les unica que contient le manuscrit portent une coloration dialectale plus
legere, decelable egalement dans les copies partielles des Miracles de Nostre Dame ou de I’ceuvre
mariale de Wace que renferme le volume. L’édition entreprise récemment sous la direction de
Francois ZUFFEREY permettra certainement de trancher cette question.

* Paule BETEROUS, 1983, op. cit., fixait a quatre la limite inférieure de la collection miraculaire.

*" Les cinq miracles sont le DIABLE SERVITEUR, le MOURANT EN ATTENTE DE CONEFESSION, la vie de
MARIE L,EGYPTIENNE, la COURONNE DE ROSES et la FLEUR EN LA BOUCHE ; voir [ Vo]gari di
Bonvesin da la Riva. Testi del manuscrito berlinese, ¢d. Adnan M. GOKCEN, 1996.

* La section « d’Ave Maria » (chapitres LXI a LXVI) utilise quelques exempla ; voir Ramon Llull,
Obras literarias, ed. Miguel BATLLORI et Miguel CALDENTEY, 1948, pp. 327-353.

” Sont également écartés de notre travail les sept miracles de la Vierge (le TOMBEUR DE NOSTRE
DAME, extrait de la Vie des Péres, I’ABBESSE GROSSE de Gautier de Coinci, et cinq unica) du
manuscrit 3516 de la Bibliotheque de I’Arsenal, important recueil pieux de la fin du XII° siecle.
Nous avons hesité quant au sort a réserver aux neuf miracles anonymes contenus dans le
manuscrit Paris, Bibl. nat., fr. 375, ff. 344v-346v. Au sein de ce recueil d’une tres grande
diversité ont eté groupés neuf recits dont nous n’avons nulle autre trace, qui sont anonymes, et
que H. KJELLMAN pensait apparentés a ceux du manuscrit fr. 818. Préchaient en faveur d’une
prise en compte : le groupement en série, dans un volume qui pratique plus volontiers le
morcellement, I’homogéneite formelle (a I’exception du miracle de la SACRISTINE, les recits
oscillent entre 80 et 110 vers). Préchait contre: l'absence totale de structuration et
d’ordonnance interne d’un texte a ’autre. Ces récits sont tous vraisemblablement inspirés de la
méme source que ceux de la Collection Iyonnaise.
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Apres cette longue definition negative du corpus, voici la presentation des

recueils qui sont au coeur de notre etude®.

1) Le Gracial d’Adgar

L’histoire du miracle roman commence a la fin du XII° siécle, dans le
domaine anglo-normand, sans qu’on puisse véritablement savoir ol ni sous quelle
forme®. La plus ancienne collection conservée dans sa quasi totalite vient de la
region londonienne (Adgar précise que son manuscrit source lui a éte préte par
« Maitre Albri» de Saint-Alban®) : Adgar y redige, entre 1165 et 1180, a partir
d’un unique manuscrit latin, un Gracial compose, dans la version reconstituce par
son editeur Pierre Kunstmann, de quarante-neuf miracles en octosyllabes a rimes
plates®.

Le Gracial est actuellement connu par trois manuscrits, dont aucun n’est
complet®. L’ceuvre a surtout été retenue comme temoin essentiel de I’anglo-
normand de la fin du XII* siecle, mais le scepticisme affirme de I’¢diteur quant a
I'interét et a la qualite littéeraire du recueil ne pouvait guere encourager les analyses.
Si la collection est souvent mentionnée, elle n’a jamais fait I’objet a ce jour d’etude
propre®. Nous espérons montrer qu’elle ne méritait nullement I’oubli dans lequel

elle est plongee.

* Les présentations sommaires ci-dessous trouveront leur complément au chapitre 4. Le report au
ceeur de notre étude de I’analyse des collections miraculaires s’explique par la clé de lecture que
nous avons retenue. En effet, trois des onze ccuvres du corpus se definissent clairement comme
des compositions végétales ; nous avons donc souhaité soumettre I’ensemble des collections a
une analyse detaillée qui permette d’évaluer la pertinence globale de la métaphore pour I’étude
des ceuvres miraculaires.

* Nous conservons un fragment d’une collection sans doute antérieure a celle d’Adgar ; voir au
chapitre 4 notre présentation du fragment d’Orléans.

* Pour M. Dominica LEGGE (Anglo-Norman in the cloisters, 1950, p. 106), il est possible qu’Adgar ait
vécu a proximité du couvent de Barking, mais on n’en a aucune preuve définitive.

® Adgar, Le Gracial, éd. Pierre KUNSTMANN, 1982. L’appartenance au recueil de I’ ABBESSE GROSSE a
¢té contestee : dans le manuscrit Londres, Brit. Libr., Egerton 612, qui sert de base a I’¢édition
KUNSTMANN a partir du miracle X, le miracle de I’ABBESSE GROSSE est séparé du reste de la
collection par la Vie de saint Grégoire (ff. 75r-96r). Rien ne permet pourtant de lisoler
definitivement du Gracial, et I’on peut supposer, a la suite de Pierre KUNSTMANN, qu’il a éte
copié ici pour réparer un oubli. Il n’est d’ailleurs pas invraisemblable que le recueil ait contenu
egalement un autre récit perdu, ce qui conduirait a un total de cinquante miracles, nombre
structurel d’autres ceuvres mariales du corpus, comme le Rosarius ou les Miracoli della Vergine.

* Londres, British Library, Egerton 612 (début XII), A ; Londres, British Library, Additional
38664 (milieu X1I°), B ; Londres, Dulwich College, 22 (vers 1300), C. Pour le contenu détaille
des manuscrits, voir Annexe 6.

® Le Gracial a été confronté aux Milagros de Nuestra Sefiora de Berceo dans un article de Miguel
IBANEZ RODRIGUEZ, «Le Gracial de Adgar y los Milagros de Nuestra Seiora de Gonzalo de
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2) Les Miracles de Nostre Dame de Gautier de Coinci

Singulier contraste entre I’ceuvre d’Adgar et celle de Gautier de Coinci : les
Miracles de Nostre Dame connurent des le Moyen Age un vif succes, dont temoignent
les quatre-vingt-quatre manuscrits recenses par Arlette Ducrot-Granderye pour son
ctude de la tradition de I’ceuvre du prieur bénedictin de Vic-sur-Aisne puis de Saint-
Médard de Soissons®. Ils furent par ailleurs connus tres tot des romanistes grace a la
transcription que l’abbe Poquet” fit en 1857 du «manuscrit de Soissons »
(actuellement Paris, Bibl. nat., nouv. acq. fr. 24541), precieux volume enluminé
par Jean Pucelle — ou par un artiste de son entourage — entre 1328 et 1333.
L’intéret des philologues, des lexicographes, des musicologues et des historiens de
I’art n’a pas tari depuis pour cette collection de cinquante-huit miracles, deux
sermons, dix-huit chansons et cinq prieres, composee entre 1212 et 1236,

Il s’explique en partie par la richesse formelle et lexicale exceptionnelle de
I’ensemble : richesse formelle sensible dans les formules metriques choisies par le
pocete pour les pieces lyriques (outre I’¢tude de musicologie de Jacques Chailley®,
nous pensons aux articles d’Arthur Langfors™, et plus récemment de Stefano
Cingolani”) et dans son travail stylistique™ ; richesse lexicale qui, apres des notes

ponctuelles de divers auteurs, a justifie la publication d’un Glossaire des ceuvres

Berceo : estudio comparativo », in Cuadernos de Investigacién Filolégica, 23-24 (1997-1998),
pp- 163-183.

* Ce nombre est porté a cent-dix-sept dans la derniére liste exhaustive des manuscrits de Gautier
de Coinci, incluant les copies de la seule Priere de Theophile (I Pr 37) ; voir Gautier de Coinci.
Miracles, Music and Manuscripts, 2006, pp. 345-349.

7 Les Miracles de Ia Sainte Vierge traduits et mis en vers par Gautier de Coincy, ed. Abbe POQUET, 1857
(réimpression 1972).

* Pour des indications plus completes sur les éditions et études de la tradition manuscrite, on se
reportera a notre bibliographie. On trouvera par ailleurs une bibliographie complete aux
pp. 443-453 de Gautier de Coinci. Miracles, Music and Manuscripts, op.cit.

* Jacques CHAILLEY, Les Chansons a la Vierge de Gautier de Coinci (1177 [78]-1236). Edition musicale
critique avec introduction et commentaires, 1959.

7 Edition de chansons dans le deuxi¢me article des « Mélanges de poésie lyrique frangaise », in
Romania, 53 (1927), pp. 474-538 et dans le Recueil de chansons pieuses du XIIf siécle, publi¢ en
collaboration avec Edward JARNSTROM, 1910 et 1927.

7' Stefano Maria CINGOLANI, « Gautier de Coincy e Guittone d’Arezzo », in Cultura neolatina, 46
(1986), pp. 57-60. Levente SELAF a consacré récemment une importante étude a la lyrique
pieuse : Chanter plus haut. La chanson religieuse vernaculaire au Moyen /fge (essai de contextualisation),
2008. Gautier de Coinci et Alphonse X y occupent une place essentielle, aux cotés des
troubadours et trouveres.

” De préférence a « L’art dans les contes dévots de Gautier de Coinci» d’Albert SCHINTZ, in
Publications of the Modern Language Association of America, 22 (1907), travail de denigrement de
I’écriture de Gautier de Coinci, nous renvoyons aux theses de Marie-Odile BODENHEIMER,
Contribution a I'étude de Iart et du style de Gautier de Coinci, 1986, et de Jean-Louis BENOIT, L’art
littéraire dans les Miracles de Nostre Dame de Gautier de Coinci, 1998. Récemment, Iarticle
publié dans Gautier de Coinci. Miracles, Music and Manuscripts par Pierre KUNSTMANN,
« L’ annominatio chez Gautier : vocabulaire et syntaxe », renouvelle les etudes rhétoriques sur cet

auteur (op. cit., pp. 101-112).
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d’attribution certaine de Gautier de Coinci”. Alors que V. Frederic Koenig n’avait pas eu
le temps de publier le lexique des Miracles de Nostre Dame, Olivier Collet y fait la
synthese des acquis et fournit egalement une precieuse liste des hapax et
neologismes, certains dé¢ja bien ¢lucides par I'auteur™, d’autres en attente d’¢tude
par les lexicographes, dont la tache n’est rendue que plus ardue par la mouvance de
la tradition textuelle.

L’¢dition du texte fut en effet a elle seule un chantier de longue haleine.
Arthur Langfors entraina a sa suite plusieurs jeunes chercheurs finlandais qui
fournirent chacun [I’édition d’'un ou plusieurs miracles. Chacune de ces
monographies était I’occasion de mises au point sur les sources utilisces, sur les
filiations entre les manuscrits des Miracles de Nostre Dame et sur le vocabulaire. Mais
on constate qu’en fonction du recit sur lequel il travaillait, chacun fut amene a des
conclusions specifiques quant a la tradition textuelle et dut choisir un manuscrit de
base parfois different de celui de son predecesseur. Il faut en tenir compte au
moment de se prononcer sur I’edition intégrale fournie par Frederic Koenig”, et
nuancer les critiques qui ont pu étre faites au philologue, notamment quant au choix
de son manuscrit de base™. Les travaux de Masami Okubo pourraient fournir les
prolegomenes a une nouvelle edition de cette collection”. Ils viennent en effet
completer et corriger la these d’Arlette Ducrot-Granderye sur les manuscrits de
Gautier”. Parfois contestable quant au releve des textes, I’Etude de cette derniére
omet de traiter des informations jugées « annexes » au moment de sa redaction,
comme le programme iconographique, souvent briecvement mentionne, ou la
circulation conjointe des Miracles de Nostre Dame et de la Vie des Péres; tous ces
elements sont en revanche tres bien pris en compte dans le nouvel inventaire des

manuscrits des Miracles dresse par Alison Stones™.

7 Olivier COLLET, Glossaire et index critiques des ceuvres d’attribution certaine de Gautier de Coinci, 2000.

™ Les premiers compléments sont venus des recensions de 1’ouvrage, comme celles données par
Takeshi MATSUMURA, in Revue de Linguistique romane, 65 (2001), pp. 604-612 ou par Frangoise
VIELLIARD, in Bibliothéque de I’Ecole des Chartes, 159, 2001, pp. 633-636.

" Gautier de Coinci, Les Miracles de Nostre Dame, édition V. Frederic KOENIG, 4 vol., 1966-1970.

7 Dans I’avant-propos au troisieme tome, V. Frederic KOENIG répond en particulier aux réserves
formulées dans leurs comptes rendus de I’édition par Feélix LECOY, in Romania, 76 (1955),
pp. 427-429 et par Erik RANKKA, in Studia neophilologica, 28 (1956), pp. 72-74.

7 Masami OKUBO, « La formation de la collection des Miracles de Gautier de Coinci », in Romania
123 (2005), pp.141-212 (premicere partie) et 406-458 (seconde partie). Voir également ead.,
« Autour de la Nativité Nostre Dame et de son attribution a Gautier de Coinci », in Romania, 121
(2003), pp. 348-381. Ce dernier article retranche la Nativité Nostre Dame des ocuvres du prieur
bénedictin, contre I’avis d’Olivier COLLET, 2000, op. cit. (introduction, p. xiii) ; id., « Gautier
de Coinci. Les ceuvres d’attribution incertaine », in Romania, 121 (2003), pp. 43-98.

" Arlette DUCROT-GRANDERYE, Etude sur les Miracles Nostre Dame de Gautier de Coinci. Description et
classement sommaire des manuscrits, 1932.

” On pourrait compléter ce rapide parcours bibliographique de quelques synthéses thématiques
d’ampleurs vari¢es. On en trouvera la réference en bibliographie.
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3) La Vie des Péres en vers

Sous le titre de Vie des Peres, les manuscrits médiévaux nous transmettent
soixante-douze récits versifies en langue d’oil, aux sources varices (il ne s’agit
nullement en effet d’une traduction des Vitae Patrum latines). La serie la plus
ancienne, qui comprend quarante—deux contes, est contemporaine des Miracles de
Nostre Dame de Gautier de Coinci. Le cadre geographique choisi y est en general un
Orient légendaire, ce qui explique le rapprochement avec les légendes de la
Thebaide. Les miracles mariaux ne représentent alors qu’un tiers des legendes. En
revanche, dans les pieces plus tardives (deuxieme et troisieme series, datees du
milieu du X1I® siccle®), la Vierge joue un role de plus en plus important, au point
que les dernieres pieces du recueil sont toutes mariales.

La tradition manuscrite de la Vie des Peres est complexe et reste a clarifier,
malgrée I’excellent article pionnier d’Edouard Schwan®'. Nous nous y intéresserons
d’autant plus qu’elle presente de singulieres affinites avec celle des Miracles de Nostre
Dame. Mais de ceux-ci elle n’a pas la stabilité, et le nombre comme I'ordre des
picces varient considerablement d’un manuscrit a I’autre®, ce qui n’a guere facilite
le travail de Felix Lecoy au moment de choisir le manuscrit de base de son edition®.
Si I’editeur retient I’ordre du manuscrit répute « le plus complet », Paris, Bibl. nat.,
fr. 1546, il edite la premicre vie d’apres le manuscrit Paris, Bibl. nat., fr. 24301*,
les deuxieme et troisieme d’apres le manuscrit Paris, Bibl. nat., fr. 1039.

L’edition de ces contes auparavant difficiles d’acces® commence a susciter

des etudes sur des contes precis, comme les histoires de la SACRISTINE (conte XIV)*,

* L’attribution de la deuxi¢me série a Ernoul de Lagny repose sur un passage équivoque du texte,
qui pourrait désigner tout aussi bien un tiers que I’auteur des poemes ; elle est rejetée par Felix
LECOY.

¥ Edouard SCHWAN, « La vie des anciens peres », in Romania, 13 (1884), pp. 233-263.

* Voir le détail de chaque manuscrit en Annexe 6.

3 La Vie des Péres, éd. Félix LECOY, 3 vol., 1987-1999. Nous conserverons la numérotation continue
des vers d’un conte a I'autre. Sa principale raison d’étre est I’autodénomination de la premiere
Vie des Péres du nom de « roman » (« Je, qui cest romans ai treti¢ », v. 18856, trouve plus loin
son écho dans « Ciz romans ci fenist et falt », v. 18899), employé au singulier, ce qui peut
effectivement étre entendu comme un appel a la lecture suivie. Il convient toutefois de garder a
Pesprit les choix éditoriaux sur lesquels repose cette numérotation (en particulier quant a
Pordre des textes).

* Pour une réflexion sur les choix de I'éditeur, nous renvoyons au compte rendu de Takeshi
MASTUMURA, « Sur le texte de la Vie des Péres», in Revue de linguistique romane, 66 (2002),
pp- 65-78.

% Certains avaient été édités par Dominique-Martin MEON, Nouveau recueil de fabliaux et contes inédits
des poétes francais des XII, XIII', XIV et XV° siécles, 1823, un autre par Jacques CHAURAND, Fou.
Dixiéme conte de la Vie des Péres, 1971 et trois par Goran BORNAS, Trois contes frangais du XIII' siécle
tirés du recueil des Vies des Péres, 1968.

* Robert GUIETTE prend en considération ce récit dans La Légende de la sacristine, 1927.
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I’ANGE ET L’ERMITE (conte LIII)*, le CHEVALIER PROTEGE CONTRE SES ENNEMIS
(« Haleine », conte IX)* ou celle de I’ANNEAU AU DOIGT (conte XVIII)*. Nous devons
par ailleurs a Michel Zink la premiere analyse litteraire portant sur I'integralite du

recueil®.
4) La Deuxiéme collection anglo-normande

C’est sous ce titre a la fois fautif (lui sont antérieurs non seulement 1’ceuvre
d’Adgar, mais encore le fragment d’Orleans) et peu pratique qu’est connu le recueil
anglo-normand compose entre 1230 et 1250, et conserve par un unique manuscrit,
Londres, Brit. Libr., Royal 20. B. XIV (debut XIV® s.). Il est connu par I’edition
presque intégrale qu’en a donneée Hilding Kjellman en 1922, mais pas davantage
qu’Adgar il n’a fait I’objet d’analyses propres. Tout au plus est-il mentionné comme
version annexe dans les editions partielles de Gautier de Coinci fournies par les
cleves d’Arthur Langfors.

Dans I’état que nous connaissons, il se compose de soixante-trois miracles

repartis en trois livres, chacun des livres étant ouvert par un prologue propre.
5) Les Milagros de Nuestra Sefiora de Gonzalo de Berceo

Vers 1230, Gonzalo de Berceo, prétre de la Rioja, traduit en vers castillans
vingt-cinq miracles de la Vierge, précedes d’'un prologue tout a fait original. Si le
nombre de recits est moins ¢leve que dans les collections du domaine d’oil
mentionnees jusqu’a maintenant, les Milagros sont pourtant une ceuvre de grande
ampleur : 911 quatrains en cuaderna via (quatrains d’alexandrins monorimes) . Nous
ne les connaissons que par trois manuscrits, dont deux copies realisces au XVII®
siccle et un volume du XIV°, malheureusement démembre, et dont tous les
fragments n’ont pas a ce jour éte retrouves.

De tous les recueils sur lesquels nous travaillons, celui de Berceo est le plus

souvent edite. Mais comme tous les editeurs ont choisi de prendre comme base le

*" Claudio GALDERISI, « Ange écrivain vs Ermite lecteur : un récit de La Vie des Péres entre incongru
et perfection », in Le Moyen francais, 48 (2002), pp. 25-35.

% Elisabeth PINTO-MATHIEU, « De I’Haleine au monastére, cheminements d’un conte », in Furent
les merveilles pruvees et les aventures truvees, 2005, pp. 497-507.

* Claudio GALDERISI, « Le récit du mariage avec la statue. Résurgences et modalités narratives » in
Romania, 119 (2001), pp. 170-195.

* Michel ZINK, Poésie et conversion au Moyen /fge, 2003, chapitre VIII ; voir ¢galement Pierre BRETEL,
« Moines et religieux dans les contes de la Vie des Péres », in De Sens rassis, Essays in Honor of Rupert
T. Pickens, 2005, pp. 35-50 ; Jean SCHEIDEGGER, « Animalité et saintete. Le role de I'animal
dans les contes de la premiere Vie des Péres », in Micrologus, 8 (2000), pp. 411-428 ; Adrian
TUDOR, « Erémitisme et solitude dans la premiere Vie des Péres », in Le Moyen /fge, 112 (2006),
pp- 43-61

! La deuxiéme collection anglo-normande des miracles de la sainte Vierge et son original latin, éd. Hilding

KJELLMAN, 1922 (manquent les trois premieres pieces, déja éditées par ailleurs, voir Annexe 1).
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manuscrit Ibarreta (Santo Domingo de Silos, Abadia, 110), ils offrent en general des
legons comparables, a quelques conventions typographiques pres. Il convient
toutefois de mentionner que I’essentiel du travail d’ctablissement du texte,
d’identification de la source et d’annotation a éte realise par Brian Dutton”. Nos
citations se feront a partir de I’édition donnée par lui en 1971%.

La litterature critique sur I’ceuvre de Berceo est extrémement abondante™.
Elle porte sur trois grands domaines : la spiritualité du préedicateur, les motivations
de son activite poetique et les sources convoquees, le travail formel. A partir des
quelques traces découvertes dans les fonds d’archives espagnols, les critiques ont
tout d’abord cherche a reconstituer la biographie du prétre, dans I’espoir que celle-
ci eclairerait le dessein qui fut le sien au moment de prendre la plume. II faut rendre
hommage a l'extréme intérét des informations collectées par Miguel Ibanez
Rodriguez”. Les affinités avec le monde cistercien, tout comme la proximite du
chemin de Saint-Jacques, ont suscite des etudes sur les influences spirituelles
perceptibles dans I’ceuvre™ : interrogations sur la mariologie de Berceo, mais aussi
sur sa conception du peche, du réle de la confession. ..

Comme par ailleurs on connaissait, grace a Richard Becker”, la source
exacte des Milagros, on s’est efforceé de caractériser les relations entretenues par le
pocte avec le modele latin, et avec divers modeles romans, mariaux ou non. C’est
en correlation avec ce questionnement que prennent tout leur interét les etudes
stylistiques mences sur le « mester de clerecia » dans cette ceuvre mariale, sur le

traitement du vers et de la strophe et sur la rhétorique ici mise en ceuvre™,
6) Les Cantigas de Santa Maria d’Alphonse X le Sage

Nous en venons a I’ceuvre reine de notre corpus, reine par son ampleur et
par un succes dans les etudes romanes digne du Roman de la Rose ou de I’ceuvre de
Dante. (Euvre reine et ceuvre royale, puisque le commanditaire et coordinateur,

sinon toujours auteur, en est Alphonse X, roi de Castille et de Leon de 1252 a 1284.

” Gonzalo de Berceo, Obra completa, édition de Brian DUTTON, Londres, 1967-1981. Edition
reprise en grande partie dans le volume Obra completa publié sous I’égide du Gobierno de la
Rioja en 1992.

” La coutume est de numéroter non les vers, mais les quatrains (coplas), puis de désigner le vers par
la lettre a, b, ¢ ou d correspondante. Nous conserverons ce systeme de référence, en employant
«q.» comme abreviation de « quatrain ». Par ailleurs, la numeérotation des quatrains est
continue du prologue au dernier miracle.

* A ce jour, plus de deux cents articles ou monographies sont consacres aux Milagros de Nuestra
Senora.

” Miguel IBANEZ RODRIGUEZ, 1995, op. cit., pp. 25-40.

* Voir en particulier Joél SAUGNIEUX, Berceo y las culturas del siglo X111, 1982.

”" Richard BECKER, Gonzalo de Berceo. « Los Milagros » und ihre Grundlagen, 1910.

* Nous renvoyons a titre d’exemple a Joachin ARTILES, Los recursos literarios de Berceo, 1968 et a
Carmelo GARIANO, Andlisis estilistico de los « Milagros de Nuestra Sefiora » de Berceo, 1971.
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La part exacte des pieces composees par le souverain en personne reste inconnue,
mais on sait en revanche qu’il veilla minutieusement sur I’organisation de
I’ensemble et la réalisation des manuscrits.

Dans leur version finale, les Cantigas de Santa Maria comptent 427 poemes en
galicien, dont 90 % de picces narratives et 10 % de pieces lyriques. Deux des
manuscrits conserves présentent par ailleurs un programme iconographique d’une
grande richesse : le manuscrit de San Lorenzo del Escorial, Real Bibl., T.j. 1 (qui
transmet 200 cantigas) contient ainsi 210 miniatures pleine page, pour la plupart
divisees en six compartiments ; le nombre de scenes du manuscrit de Florence, Bibl.
Naz., Banco rari 20, aurait di étre identique, mais le codex reste inacheve™.

Faire une présentation synthetique de la bibliographie nous entrainerait bien
loin de notre propos. Pour les publications anterieures a 1977, on pourra se
reporter a la liste de quelque quatre-cents titres etablie par Joseph Snow'™. Aucun
angle d’approche n’a a ce jour ete neglige, si ce n’est peut-étre la question des

sources. Les premiers editeurs des Cantigas™

avaient pourtant pose¢ quelques bases
solides a la fin du XIX® siecle (ils avaient la chance de compter Adolf Mussafia parmi
leurs collaborateurs), mais la tache semble effectivement insurmontable. Nous y
reviendrons dans le cours de notre etude. Notons simplement que les dernieres
ann¢es marquent un tres net regain d’intéerét pour les manuscrits de I'ceuvre
alphonsine, pour leur genese et leurs enluminures, aussi bien que pour leurs
notations musicales. Un bon apergu de ’actualite de la recherche est donne dans le
recueil d’articles Cobras e son'.

Pour ce qui est de I'e¢dition, la seule actuellement disponible offrant
I'integralite de ’ceuvre est celle de Walter Mettmann'”. Nous devrons donc la
prendre comme source pour nos citations, méme si elle est loin de donner toute
satisfaction. Le principal reproche que nous puissions lui adresser tient au traitement

du refrain', et au choix d’une numéerotation des lignes plutot que des vers. Une

picce ne commence donc jamais au vers 1, puisque sont numerotees les lignes de

” Ces deux volumes relevent d’un unique projet, qu’on appelle habituellement le « Codice Rico ».
Dans la suite de notre travail, nous les designerons de fagon abrégée Codice Rico Escorial et
Codice Rico Florence.

100 Joseph SNOW, The Poetry of Alfonso X, el Sabio, a critical bibliography, 1977.

"' Cantigas de Santa Maria de Don Alfonso el Sabio, éd. sous la direction de Leopoldo DE CUETO,
MARQUES DE VALMAR, 1889.

192 Cobras e son. Papers on the Text, Music and Manuscripts of the « Cantigas de Santa Maria », sous la
direction de Stephen PARKINSON, 2000.

"% Alfonso X, el Sabio, Cantigas de Santa Maria, éd. Walter METTMANN, 1986.

"% Nous renvoyons sur ce point a I’apercu donné sur la complexité du traitement du refrain par
Stephen PARKINSON dans son article « False refrains in the Cantigas de Santa Maria », in Portuguese
Studies, 3 (1987), pp. 21-55. Il montre en particulier que les manuscrits ne proposent pas tous le
méme traitement des refrains, et qu’un méme manuscrit n’a pas une attitude constante d’une
cantiga a P’autre : copie partielle ou totale, omission (surtout apres la derniere strophe). Sa
conclusion est qu’il conviendrait d’adopter quatre solutions d’édition différentes selon les pieces
du recueil.
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« titre », courts résumes en prose ajoutés dans les manuscrits. Par ailleurs, le
premier vers du refrain est répeté apres chaque strophe, mais uniquement ce
premier vers ; le refrain, quelle que soit sa longueur, compte donc pour un vers a la

105

fin de chaque strophe'”.
7) La Collection lyonnaise

Il s’agit d’une serie de quatre-vingt-huit miracles en vers octosyllabiques,
composes par un auteur anonyme a la fin du X1l ou au début du XIv* siecle'™. Ils
sont parvenus jusqu'a nous par le manuscrit Paris, Bibl. nat., fr. 818 (et pour
quelques-uns d’entre eux par le manuscrit Paris, Bibl. nat., fr. 423) ; la coloration
dialectale du manuscrit permet d’en localiser la copie en region lyonnaise. Il n’en
existe aucune eédition complete, mais huit editions partielles, dont la plus
importante est donnée en annexe a la Deuxiéme collection anglo-normande par Hilding
Kjellman'”. L’absence d’edition intégrale d’un texte dont le témoin, souvent
unique, est dans un tres mauvais ¢tat materiel, et dont la langue présente de
notables difficultés explique a elle seule le silence des études litteraires. Afin
d’harmoniser nos references, nous proposerons notre propre transcription des

passages pertinents pour notre étude.
8) Collection en prose provencgale

En 1879, Jakob Ulrich a publi¢ dans la Romania'* une serie de quatorze
miracles en prose provencgale conservés dans le manuscrit Londres, Brit. Libr.,
Addit. 17920'”, ff. 1r-5r. Le manuscrit est du XIV® siecle et Ulrich pense que la
copie en aurait ete realisée dans la région du Puy'’. Pourtant, nous avons eu acces a
un tapuscrit de Robert L.A. Clark, don de Jacques Monfrin a la section romane de
I'Institut de Recherche et d’Histoire des Textes, qui propose, sur des bases

linguistiques tout a fait convaincantes, une localisation differente dans le

' Nous mentionnons ce détail parce qu’il crée certaines incongruités dans nos numérotations de
vers, lorsqu’a la suite d’un enjambement interstrophique, on doit inclure dans la numérotation
le vers de refrain qui ne saurait étre inclus dans la citation.

"% Sur la composition globale du manuscrit, voir ci-dessous, chapitre 4, pp. 251 sqq.

' On se reportera a I’Annexe 1 pour connaitre le sort de I'une ou I'autre des picces du recueil.

' Jakob ULRICH, « Miracles de Notre Dame en provengal », in Romania, 8 (1879), pp. 12-28. Pour
permettre le reperage de nos citations dans le texte en prose, nous conservons la numérotation
des phrases en continu mise en place par Ulrich.

' Helen Carolina WUSTEFELD, « Le manuscrit British Library Additional 17920 et son contexte
socio-culturel », in Critique et édition de textes. Actes du XVII' congrés international de linguistique et
philologie romanes (Aix-en-Provence, 29 aoiit - 3 sept 1983), vol. 9, 1986, pp. 99-110.

"% Clovis BRUNEL reprend cette datation et cette localisation ; voir Clovis BRUNEL, Bibliographie des
manuscrits littéraires en ancien provengal, 1935, n° 13, p- 5.
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Rouergue''. Dans un cas comme dans I’autre, on devine le lien entre la copie de ce
texte et les routes de pelerinage a Saint-Jacques, lien confirme par la présence dans
le méme manuscrit d’une traduction occitane de la Chronique du Pseudo-Turpin
(ff. 5v-18v) et d’un Libellus de descriptione Hiberniae (ff. 18v-28v), extrait de I’ceuvre
de Giraud de Barri. Il est difficile de dater avec plus de preécision la collection

miraculaire.
9) Les Dits de Jean de Saint-Quentin

Treize des vingt-quatre Dits en quatrains d’alexandrins monorimes composes
par Jean de Saint-Quentin au début du XIV® siecle sont des miracles mariaux. Ils ont
fait 'objet en 1978 d’une édition minutieuse et amplement documentee (elle
recense en particulier les autres versions conservees de chaque legende)'™.
Individuellement, les dits qui reprennent des motifs connus comme le Dit de Florence
de Rome ont été ¢tudies par les romanistes. Outre un article de Danielle Regnier-
Bohler'”, les ouvrages de reférence sur le genre littéraire du dit font la part belle a

I’ceuvre de Jean de Saint-Quentin'".
10) Le Rosarius

Postéerieure aux Dits de Jean de Saint-Quentin, qu’elle cite, une atypique
encyclopedie fait du miracle marial le coeur méme de chacun de ses chapitres, et la
charpente de son projet : le Rosarius, du second quart du XIV®. L’auteur en est
vraisemblablement un predicateur dominicain. L’unique témoin manuscrit,
Paris, Bibl. nat., fr. 12483, est malheureusement tres mutile, et on peut évaluer a
un peu plus du tiers du projet initial ce qu’il nous est encore possible de lire.

Chaque unite de cette encyclopedie, qui comptait peut-étre a 1’origine trois
livres de cinquante chapitres', est composée d’une description de « chose »
(animal, plante, pierre ou objet), suivie d’un enseignement mariologique, d’un

miracle et souvent d’une piece lyrique. Le redacteur-compilateur mele les

""" « C’est sans doute dans ce domaine, qui comprendrait alors la partie nord du Rouergue, la partie

nord du Quercy, et la Haute-Auvergne (Aurillac) qu’il faudrait localiser notre manuscrit. »
Robert L.A. CLARK, Les miracles de la Vierge en langue d’oc (Brit. Libr. , ms Add. 17920). L’auteur
propose également une nouvelle édition de la collection miraculaire, que nous ne pouvons
toutefois utiliser comme réference, le tapuscrit étant d’une consultation moins aisée que
'article d’"ULRICH. En outre, nous ne savons pas quel était le but de ce travail et dans quelles
circonstances il est parvenu entre les mains de Jacques Monfrin.

"2 Dits en quatrains d’alexandrins monorimes de Jehan de Saint-Quentin, ed. Birger MUNK OLSEN, 1978.

' Danielle REGNIER-BOHLER, « Rimer le conte : la « Bele Senefiance » de Jehan de Saint

Quentin », in La Rime et la raison, 1991, pp. 81-97.

Jacqueline CERQUIGLINI, « Le dit » in Grundriss der romanischen Literaturen des Mittelalters, VIII/1,

1988, pp. 86-94 ; Monique LEONARD, Le Dit et sa technique littéraire des origines a 1340, 1996.
' Voir chapitre 3, pp. 195 sqq.
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redactions propres et les citations d’autres auteurs romans. Il insere par exemple
dans son ceuvre, dans le plus grand desordre, mais toujours avec pertinence, la quasi
totalite du Testament de Jean de Meung.

Cet objet etrange a suscite quelques ¢tudes ponctuelles'™ ; mais aucune
veritable recherche ne sera possible tant qu’on ne possedera pas d’edition integrale
de I’ouvrage. Pour ¢tudier un unique chapitre, il faut actuellement jongler entre les
editions morcelées des vers propres au compilateur : les descriptions de plantes ont
fait I’objet d’une edition partielle par Gaston Raynaud'” (qui ignore la partie
interpretative) et d’une edition intégrale de Mary Savoie'; les descriptions
d’animaux et de pierres se lisent dans une edition par Sven Sandqvist, dotee de
riches annotations'” ; le méme Sven Sandqvist avait auparavant complete le travail

d’Anders Zetterberg sur les descriptions de choses inanimees'

. Enfin, la plupart des
miracles ont ete publiés par Pierre Kunstmann''.

A ces différentes références, il convient d’ajouter les éditions des picces
citées par le compilateur, comme le Testament de Jean de Meun, les ceuvres du
Reclus de Molliens, de Rutebeuf, de Gautier de Coinci, de Watriquet de Couvin, et
les nombreuses chansons.

Pour s’orienter dans la compilation, nous disposons enfin de la remarquable
notice du manuscrit realisce par Arthur Langfors'”, qui identifie tous les textes cites
et situe en general la copie donnée par le compilateur par rapport aux autres
téemoins conserves de chaque ceuvre.

Comme dans le cas de la Collection Iyonnaise, nous donnerons notre propre

transcription du Rosarius.
11) Miracoli della Vergine

En 1917, Ezio Levi proposait I’édition d’une collection italienne de

cinquante miracles en prose'”, conservée dans le manuscrit Paris, Bibl. nat.,

"® Nous citerons en particulier Gérard GROS, « Du sommaire encyclopédique a la compilation
mariale. Etude sur la moralisation des choses dans le Rosarius (Paris, Bibl. nat., fr. 12483) » in Le
Divin, discours encyclopédiques. Actes du colloque de Mortagne-au-Perche, 3-4 avril 1993, 1994,
pp- 181-200.

"7 Gaston RAYNAUD, « Poeéme moralis¢ sur les propri¢tés des choses », in Romania, 14 (1885),
pp. 442-484.

""" Mary A. SAVOIE, A plantaire in honor of the blessed Virgin Mary, 1933.

" Syen SANDQVIST, Le bestiaire et le lapidaire du Rosarius, 1996.

12 Anders ZETTERBERG et Sven SANDQVIST, Les propriétés des choses selon le Rosarius (B.N.f. fr. 12483),
1994, Nous avons abondamment utilis¢ les notes de 'une et I'autre publications ; elles
fournissent des éclaircissements essentiels sur les sources scientifiques utilisees par le
compilateur.

! Pierre KUNSTMANN, Miracles de Notre-Dame, tirés du Rosarius, 1991,

"> Arthur LANGFORS, « Notice du manuscrit 12483 de la Bibliotheque nationale », in Notices et
extraits de la Bibliothéque nationale, 39/2 (1916), pp. 503-662.

' Ezio LEVI, 1l libro dei Miracoli della vergine, 1917.
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nouv. acq. lat. 503 (manuscrit de la premiere moitie du XIV® siecle, mais postérieur
a 1331). La langue du texte, comme le manuscrit, indiquent une origine vénitienne.
Ezio Levi pensait que I’auteur de la derniere ceuvre de notre corpus serait un moine
cistercien ; les sources utilisées corroborent cette hypothese.

Les cinquante miracles mariaux y sont organises en cinq livres, illustrant
chacun une des qualités mariales, symbolisce par une lettre du nom Maria. Le
recueil est donc structuré comme une sorte de paraphrase de I’Ave Maria. Malgre
un grand intérét littéraire, I'ouvrage n’a jusqu’alors fait I'objet d’aucune étude,

méme ponctuelle.
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Normes d’identification et de citation des textes

Textes latins

Dans la suite de ce travail, nous designerons les narrations latines par le
numero de leur incipit dans I'index de I’abbe Poncelet™, precede de la lettre P, ou
bien, lorsque Poncelet renvoie a la Bibliotheca Hagiographica Latina, par la reference
du texte dans celle-ci. Par exemple, la version la plus répandue du miracle du
JUITEL, qui commence par « Contigit quondam res talis in civitate bituricensi... »,
sera désignée par « JUITEL, P.234» et le miracle de THEOPHILE, « Factum est
priusquam incursio fieret... », par « THEOPHILE, BHL 8121 ».

Pour les citations de textes latins non édites, nous proposons une version
normalisce du passage, sans apparat critique, mais avec mention du manuscrit utilise
dans I’annexe 1. Les variantes autres qu’orthographiques sont extrémement rares
dans les recueils miraculaires latins.

Pour les citations de textes latins edités, nous respectons les normes
graphiques adoptées par les editeurs (en particulier quant a la distinction de u et v,

oude et j).

Textes romans

Pour la plupart des textes romans édités, nous citerons I’edition de
reférence, sauf necessité absolue d’y apporter une correction ou de se reporter a un
témoin autre que le manuscrit de base. Dans les citations, les parties soulignees le
sont, sauf mention contraire, par nos soins. Nous avons conserve la mise en forme
des differents editeurs ; on ne s’¢tonnera donc pas de I'incoherence quant au
traitement des initiales de vers. En revanche, pour des raisons techniques, nous
avons substitué¢ un n au tilde sur voyelle de I’¢dition Mettmann.

Toute reférence a un texte roman inedit se fera par simple transcription
ponctuee, dans la mesure ou cela suffira a la transmission de I’information. Nous
sommes consciente que cela ne saurait se substituer a une veritable edition.

Enfin, nous proposons comme aide a la lecture une traduction littérale d’une
majorite des citations romanes ; seules quelques citations dont le sens ne semblait

poser aucun probleme sont restées sans traduction.

" Albert PONCELET, « Initia miraculorum beatae Virginis Mariae », in Analecta bollandiana, 22
(1902), pp. 241-360.
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Références bibliographiques

Dans le corps de cette ctude, les references bibliographiques sont données
sous une forme abrégée : a leur premicre occurrence dans un chapitre, nous
indiquons le nom de I'auteur, le titre, ’année de publication, éventuellement le
titre du periodique et son tome. Si cela est nécessaire au repérage de la publication,
nous precisons la pagination. Les données bibliographiques completes se trouvent
dans la bibliographie génerale. Lors des occurrences suivantes, nous indiquons
uniquement le nom de 'auteur — a défaut le titre pour les publications collectives —

et la date accompagnes de la mention « op. cit. ».

Liste des abréviations

AND Anglo-Norman Dictionary

BHL Bibliotheca Hagiographica Latina antiquae et mediae aetatis

ccem Corpus Christianorum Continuatio Medievalis

DEAF Dictionnaire étymologique de I’ancien francais

DEM Diccionario del espaniol medieval de Bodo Miiller

DME Diccionario medieval espafiol de Martin Alonso

Du Cange Glossarium mediae et infimae latinitatis, de Du Cange

FEW Franzosisches Etymologisches Worterbuch

God. Dictionnaire de I’ancienne langue francaise et de tous ses dialectes, de

Frederic Godefroy

Levy Provenzalisches Supplement-Worterbuch, d’Emil Levy

TLF Trésor de la langue frangaise

MGH Monumenta Germaniae Historica

PL Patrologia Latina Cursus Completus

Raynouard  Lexique roman, de Frangois-Just-Marie Raynouard

TL Altfranzésisches Worterbuch d’ Adolf Tobler et Erhard Lommatzsch
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Premiere partie

Des images
et

des mots






Le miracle marial est le récit d’une rencontre entre un homme et une sainte
dont les modalités de manifestations — depuis son assomption in corpore — sont
varices. Le miracle marial donnant a voir Marie, il convient de s’interroger sur ce
que voir veut dire.

Gabriella Signori employait 1’expression « bienheureuse polysemie » pour
dire I’equivalence etablie, par le langage et bien au-dela du langage, entre la Vierge
et ses sanctuaires'. L’historienne montrait que ce qui pour nous releve de
I’assimilation, ou simplement de la confusion homonymique, était pour les chrétiens
du Moyen Age I’expression d’une spiritualite alimentée au feu du symbole, vivant
hic et nunc les correspondances manifestees par le langage. On conviendra qu’in_fine
la polysémie pourrait tout aussi bien étre étendue aux images cultuelles,
manifestations oniriques ou visionnaires. Pourtant il existe des nuances non
negligeables dans la comprehension que nos auteurs ont du processus de la
rencontre. Ce sera I’objet du premier chapitre que de degager pour chaque auteur
une theorie de la vision. Le chemin d’acces a cette theorie, s’il ne peut totalement
ignorer que nous lisons avec des yeux et des concepts du XXI°siecle, est de repartir
du temoignage lexical et narratif des XIII® et XIV® siecles. Les mots sont simples, le
vocabulaire peu fourni, nous le verrons, qui cherchent a rendre compte
d’experiences pourtant complexes de contemplation, d’échange, d’extase ou de
songe.

Le second chapitre permettra d’entrer au coeur des ceuvres pour y decouvrir
la part respective de chaque type d’image, modulée — pour trois des ceuvres du
corpus — par I’examen des programmes iconographiques que nous considérons
comme autant de téemoignages de lectures des recits par les contemporains. Nous
proposerons ¢galement une ¢tude des relations entre les images et leur modele, et
donnerons quelques exemples de I'extréme labilite des frontieres entre images

matérielles, apparitions, visions et symboles.

" Gabriella SIGNORI, « La bienheureuse polysémie. Miracles et pélerinages a la Vierge : pouvoir
thaumaturgique et modeles pastoraux (X*-XII® siecles) », in Marie. Le Culte de la Vierge dans la
société médiévale, Paris, 1996, pp. 591-617.
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Chapitre 1

Images et vision : considérations lexicales et
théoriques:

Sous leurs faux airs de familiarite et de simplicite, le substantif imago et les
notions qui lui sont associces (videre, figura, forma, similitudo...) résistent a une
comprehension immediate et univoque, avec laquelle semble inconciliable la
diversite des approches possibles du concept’. L’interrogation sur I'image intéresse
en effet D'esthetique’, la théologie et la philosophie (en ses composantes
anthropologiques et morales), I'optique, les philosophies du langage et de la
connaissance.

Nous suivrons brievement les pas de la maitresse avant de parler de ses
servantes : la theologie, partant du verset « Qui vidit me vidit et Patrem » (Jn. 14,
9), reconnait dans le Christ la plus parfaite des images, I'image consusbtantielle du

Pere. La connaissance du Fils incarne doit pouvoir conduire I’homme a la

" Ce chapitre ne prétend nullement tenir lieu d’une réflexion philosophique pour laquelle nous
renvoyons a Giorgio AGAMBEN, Stanze, traduction frangaise, 1998 (edition originale, 1977) ; a
Alain BESANCON, L’Image interdite, 1994 ; a Olivier BOULNOIS, Au-dela de I'image. Une archéologie
du visuel au Moyen /f(qe (V'-xvI' siécles), 2008 ; a Ruedi IMBACH et Francois-Xavier PUTALLAZ,
«Notes sur I'usage du terme imago chez Thomas d’Aquin », in La Visione e lo squardo nel Medio
Evo, Micrologus 5 (1997), pp. 69-88 ; a Robert JAVELET, Image et ressemblance au XIf' siécle. De saint
Anselme a Alain de Lille, 1967 ; aux différentes publications de Jean WIRTH, et plus spécialement
L'Image médiévale, 1989, « Structure et fonction de I'image chez saint Thomas d’Aquin », in
L’image. Fonctions et usages des images dans I’Occident médiéval, 1996, pp. 39-57 et « La critique
scolastique de la théorie thomiste de I’image », in Crises de I'image religieuse, 1999, pp. 93-109.

? Jean-Claude SCHMITT a attiré I’attention sur les écueils méthodologiques de cette polysémie dans
«La culture de 'imago », in Images médiévales, 1996, pp. 3-36. Voir aussi, du méme auteur,
Iintroduction au recueil d’articles Le Corps des images. Essais sur la culture visuelle au Moyen /fge,
2002, pp. 21-31.

* En mati¢re d’esthétique, I’essentiel de la spéculation jusqu’au XIII° siecle porte sur la définition du
Beau, notion tout autant métaphysique que plastique. Nous renvoyons aux grandes syntheses
d’Edgard DE BRUYNE, Etudes d’esthétique médiévale, 1946, ou d’Umberto ECO, Le Probléme
esthétique chez Thomas d’Aquin, traduction frangaise, 1993 (édition originale, 1970) et Art et beauté
dans Iesthétique médiévale, traduction frangaise, 1997 (edition originale, 1987). En revanche, les
artistes n’ont laiss¢ que peu de traces écrites de leur réflexion sur le lien unissant I’image et son
modele ; nous n’avons que leur ceuvre pour comprendre ce qui faisait, a leurs yeux, I’efficace
de leur travail ; voir a ce sujet Alain ERLANDE-BRANDENBURG, De pierre, d’or et de feu. La création
artistique au Moyen /fge, - xui’ siécle, 1999.



Chapitre 1

connaissance du Pere. Mais le statut de la troisieme hypostase reste plus
problematique : est-elle ¢galement image du Pere, ou bien image du Fils ? La
connaissance du Fils permet-elle de connaitre ¢galement I’Esprit ?

L’Ancien Testament enseigne quant a lui en ses premicres lignes que
I’homme a ¢té cree ad imaginem [Dei], «a I'image de Dieu» (Gen. 1, 26-27). La
traduction frangaise’ perpétue une ambiguite sur laquelle la plupart des philosophes
ont dt se prononcer : la préposition ad indique un proces, qu’on peut comprendre
soit comme le geste méme du Createur, soit comme le projet qui oriente la pleine
réalisation de I’humanité. La ressemblance de ’homme a la divinite lui a-t-elle été
originellement donnée pour n’étre perdue qu’au moment de la Chute ? Elle serait
alors une similitude a reconquerir par les ceuvres, pour sortir de la « region de la
dissemblance ». Ou bien n’a-t-elle jamais ete autre chose que la fin ultime de
I existence humaine, la perfection vers laquelle ordonner une vie ? L’homme ayant
par ailleurs ete cree corps et ame, doit-on comprendre que la ressemblance divine se
manifeste dans I’un uniquement des deux e¢lements ? Ou dans leur union ? L’enquéte
mence par Robert Javelet chez les theologiens du XII* siecle® revele la complexite des
reponses apportees au seuil de I’époque qui nous intéresse, manifeste le manque de
clarté¢ de l'affirmation qui constitue pour le chrétien le socle méme de toute
spéculation sur la nature humaine.

Nous passons rapidement sur les deux points theologiques ci-dessus, car les
miracles de la Vierge n’apportent pas de contribution directe a ces debats : la
christologie de nos auteurs, on s’en doute, n’a nul autre point de depart que la
filiation mariale. Quant a I’homme, il n’est dit que deux fois image de Dieu dans les
milliers de vers du corpus, en des occurrences ou il est clair que la formule
fonctionne avant tout comme cheville métrique ; dans THEOPHILE, premier recit des
Miracles de Nostre Dame, Marie félicite le pecheur d’avoir reconnu la puissance du
«roi qui [le] fist a s’ymage » (Miracles de Nostre Dame, 1 Mir 10, v. 1246) et dans le
CHEVALIER DEVENU ERMITE, Jean de Saint-Quentin ouvre le récit par une exhortation a

la conversion en ces termes :

Tu qui as en pechié vescu tout ton dage,
Souviengne toi de Dieu qui te fist a s'ymage.
(Jean de Saint-Quentin, Dit J, vv. 1-2)”

* Voir Ruedi IMBACH et Frangois-Xavier PUTALLAZ, 1997, op. cit., p. 77, et Thomas d’Aquin,
Scriptum super Sententiis, ed. Roberto Busa et Enrique ALARCON
(http://www.corpusthomisticum.org), Libr. 1, d. 28, q. 2. Quant a savoir dans quelle mesure

la définition du Christ, Dieu incarne, comme image du Pere autorise la fabrication, voire
'adoration d’images cultuelles, le débat a connu divers épisodes sur lesquels nous reviendrons
dans le chapitre 11, pp. 455 sqq.

> Et de méme, I’espagnol « a imagen de Dios » et I'italien, « a immagine di Dio ».

® Robert JAVELET, 1967, op. cit.

7 [Toi qui as passé toute ton existence dans le péché, souviens-toi de Dieu qui t’a fait a son image. ]
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Images et visions : considérations lexicales et théoriques

L’autre angle d’approche est bien entendu scientifique : que voit-on et
comment le voit-on ? Nous rappellerons dans un moment les profondes mutations
suscitées chez les savants contemporains de nos auteurs par la decouverte des
théories arabes. Alors qu’elle ne s’¢tait pas renouvelee depuis Galien, I’optique
connait un beau developpement aux XII® et XIII° siecles, et c’est la définition méme
du « voir » qui est remise en question’. Or, si le sujet suscite tant de passion, c’est
que la vue reste le sens premier pour I’apprehension du réel’. L’enchevétrement des
vocabulaires sensoriel et cognitif ne saurait étre compris comme purement
metaphorique®, et le Moyen Age heritier d’Aristote savait la part de I'imaginatio
dans toute operation cognitive. La question est plutot de savoir si la connaissance
supréme, celle de Dieu, passera encore, dans la vision beatifique, par les yeux
charnels, ou s’il s’agira d’une vision toute intellectuelle''.

Dans quelle mesure nos yeux de chair peuvent-ils nous permettre de
parvenir a la connaissance de ce qui ne releve pas ou plus de la chair ? Par la vision,
I’homme peut-il connaitre I’essence de la chose vue, et au-dela d’elle
eventuellement le modele sous-jacent a I’objet en tant qu’image ? Nul doute que le

renouvellement de l'optique ne soit une des causes de la résurgence de

* Nous renvoyons aux syntheses d’Alistair Cameron CROMBIE, Histoire des Sciences de saint Augustin a
Galilée, 400-1650, 1959, pp. 86-98 et Thomas RICKLIN, « Vue et vision chez Guillaume de
Conches et Guillaume de Saint-Thierry. Le récit d’une controverse », in La Visione e lo squardo,
op. cit., pp. 19-41.

’ On trouve une inversion notable de cette hiérarchie dans le sermon XXVIII sur le Cantique des
Cantiques de Bernard de Clairvaux. Alors que la perception visuelle aurait pu retarder la
conversion du centurion au pied de la Croix, c’est par son ouie qu’il a requ le message de la
Grice : « Auditus invenit quod non visus. Oculum species fefellit, auri veritas se infudit. [...]
Auris prima mortis ianua, prima aperiatur et vitae ; auditus, qui tulit, reparet visum : quoniam
nisi crediderimus, non intelligemus. Ergo auditus ad meritum, visus ad praemium. » (Bernardi
opera vol. 1. Sermones super Cantica Canticorum 1-35, éd. J. LECLERCQ, C. H. TALBOT et H.M.
ROCHAIS, 1957, sermo 28, p. 195). Ce texte a été traduit en dialecte wallon par un auteur
anonyme au XII s. : « Li ofe truevet ce que la veiie ne truevet mie. La semblance deceut I’oelh,
la veritez s’espandit en I'orelhe. [...] Li orelhe fut la promiere porte aoverte a la mort, soit la
promiere aoverte a la vie. Li ofe, ki la veiie nos tolit, le nos rendet, car se nos ne creons, nos
n’entenderons. Giers, li oie en deserte et la veiie en lowier. » (La Traduction en prose francaise du
12° siécle des Sermones in Cantica de saint Bernard, ed. Stewart GREGORY, 1994); [Notre
traduction part du texte latin : « L’ouie découvre ce que ne découvre pas la vue. L’apparence
trompa l'ceil, la verité se diffusa dans loreille. [...] Que Poreille, qui fut la premiere porte
ouverte a la mort, soit la premiére ouverte a la vie ; que I’ouie, qui nous I'a enlevée, nous rende
la vue, puisque si nous ne croyons pas, nous ne comprendrons pas. L’ouie est ordonnee au
merite, la vue a la récompense. »]

' Voir Giacinta SPINOSA, « Visione sensibile e intellettuale. Convergenze gnoseologiche e
linguistiche nella semantica della visione medievale », in La Visione e lo sguardo, 1997, op. cit.,
pp. 119-134,

"' Voir Frangois LECERCLE, Le Signe et la relique, 1987, chapitre 1 ; Christian TROTTMANN, « Facies
et essentia dans les conceptions médiévales de la vision de Dieu », in La Visione e lo sguardo, op.
cit., pp. 3-18, et du méme auteur La Vision béatifique, des disputes scolastiques a sa définition par
Benoit x11, 1995.
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Chapitre 1

I'interrogation sur les liens entre image et prototype”. Que peut nous apprendre
une image de celui dont elle transmet le souvenir et, question sans doute plus

delicate, quelle relation nous permet-elle d’¢etablir avec ce prototype ?

Enfin, si comme Thomas d’Aquin on appelle image le signe qui permet de
faire connaitre autre chose que lui-méme, on est invite a englober sous cette notion
des objets moins matériels : les images mentales (celles suscitées par le réve — ou par
la vision prophetique —, celles, plus nombreuses, nees de la meémoire), les
metaphores et symboles dont I'interpretation fait alors partie des habitudes de tout
lecteur de la Bible, en un mot la parole, le langage méme, objet concret perceptible
par I’ouie et/ou par la vue, ayant pour fin, au-dela de lui-méme, de designer une
autre reéalité.

Ce dernier sens rappelle que la notion d’image ne repose pas exclusivement
sur la vue"”. Imago et visio entretiennent toutefois une relation tres nettement
privilégice, et nous pourrions proposer de définir I'image comme I’objet qui en
donne a voir un autre, soit pour notre propos l'image mariale comme tout signe de

la présence mariale dans le monde quotidien des humains apres son Assomption'.

Nous allons examiner comment est nommee la perception visuelle, et quels
sont les substantifs susceptibles d’étre compléments du verbe videre ou des verbes de
perception de sens proche. Comme substantifs apparentes a imago, Robert Javelet
relevait (dans les textes philosophiques et theologiques) similitudo, figura, effigies,
signum, symbolum, parabola” . Partant du lexique latin atteste dans les sources sous-
jacentes aux narrations romanes'’, nous delaisserons les quatre derniers termes (dont
I’emploi dans notre corpus reste tout a fait marginal) et compléterons en revanche
cette liste par des substantifs désignant des manifestations visuelles ou oniriques,
visio (qui reprend une partie des signifies du phantasma aristotélicien), forma ou les

plus specifiques majestas et iconia".

" C’est toute la question du transitus sur laquelle nous reviendrons au chapitre 2, pp. 152 sqq.

" D’un point de vue théorique, Aristote pensait que tous les sens peuvent contribuer a générer les
phantasmata qui sont au fondement de I'imagination, et plus généralement de toute connaissance
(De Anima, livre III). Voir a ce sujet Giorgio AGAMBEN, 1998, op. cit., troisieme partie,
chapitre 2.

" Les auteurs de recueils latins insistent fréquemment sur le fait que I’ Assomption corporelle de la
Vierge n’est nullement incompatible avec son intervention hic et nunc. Citons pour exemple le
debut des lignes consacrées par Vincent de Beauvais aux miracles de la Vierge : « Post
assumptionem vero suam, beatissima Virgo multis miraculis per diversas orbis partes, diversis
quoque temporibus clarificata est.» (Speculum Historiale, livre VIII, ch. 81, éd. sous la direction
d’Isabelle DRAELANTS, http://atilf. atilf. fr/bichard/), [Apres son Assomption, la bienheureuse
Vierge s’est manifestée par de nombreux miracles en divers licux et a diverses époques. ]

"* Robert JAVELET, 1967, op. cit., p. xix.

' Voir Annexe 5.

'7 Partir des textes latins permet de mesurer I’ampleur des mutations dans le temps et dans I’espace
du lexique de I’image. Nous avons conscience de l'intérét que présenteraient des syntheses
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Images et visions : considérations lexicales et théoriques

1- Videre

Les traductions du verbe videre sont en géneral de simples transpositions du
latin a la langue romane ; tout au plus note-t-on chez les auteurs prolixes (Gautier
de Coinci, Alphonse X, le compilateur du Rosarius ou encore Jean de Saint-Quentin)
un enrichissement du lexique permettant d’éviter la monotonie".

Les formes nominales meritent davantage notre attention. En latin, visio
recouvre deux notions distinctes, la perception visuelle et le spectacle perg¢u”. De
fagon constante, toutes les langues romanes delaissent pour le premier sens les
derives de visio au profit de formes verbales substantivees : participe passe feminin
(en langue d’oil, la veiie®, en italien la vezuda™, en galicien a vista) ou, pour la
Collection lyonnaise, infinitif (lo veir* / le veoir*). Seul le poete alphonsin marque une
tres nette predilection pour la référence metaphorique a la lumiere et emploie
regulicrement o Jume”, plus rarement la uz*.

Tous les auteurs réservent donc les dérivés de visio au second sens, réduit
toutefois a I'idee de contemplation d’un spectacle ne relevant pas de la realite
immanente. La spécialisation du terme apparait bien dans la répartition en langue
d’oc entre vegio et vejaire: au premier, étymologique, revient le sens de
manifestation surnaturelle («nostra dona fetz appareisser en vegio al maestre »,

phrase 3); au second, le sens d’ «avis», «opinion», plus proche de I’ancien

auteur par auteur, mais elles entraineraient également beaucoup de redites. Nous espérons
rendre malgre tout sensible le systeme propre a chaque artiste.

" Verbes construits sur les racines *WARDON et CAPTARE, par exemple : garder, esgarder et regarder
chez Gautier de Coinci, regarder chez Jean de Saint-Quentin, plus souvent resgarder dans le
Rosarius, catar en galicien.

" Nous donnons les définitions de I’Oxford Latin Dictionary (p. 2077) : 1) « The act of seeing ; the
faculty of seeing, vision » ; 2) « That which is seen, an appearance, sight (real or illusory), esp. a
visual image ; also a mental image » ; 3) « A case presented for study »

* Miracles de Nostre Dame, 11 Mir 14, v. 20 ; Collection Iyonnaise, SIEGE DE CHARTRES, f. 32rb ;
Rosarius, 11, 8, f. 125ra ; II, 13, f. 149ra, etc.

2! Miracoli della Vergine, VI, etc.

2 Cantigas de Santa Maria, 407, v. 26, etc.

* Collection Iyonnaise, f.32rb. Cette forme est parfois considérée comme caractéristique des
dialectes normand et picard (voir FOUCHE, Le Verbe francais, Strasbourg, 1931, § 115, 3°). Mais
le relevé d’ Anthonij DEES (Atlas des formes linguistiques des textes littéraires de I’ancien francais, 1987,
carte 264) en indique également la présence majoritaire (61,9 %) en Franche-Comté. Ici, elle
alterne avec « la velie » (méme colonne, 1. 8).

** Cette forme, non marquée dialectalement, est attestée uniquement dans une rubrique, au f. 81ra.

* Cantigas de Santa Maria, 92, refrain et vv. 4, 10, 46, 50 ; 314, refrain et v. 45, etc.

* Ce choix s’explique en particulier par les possibilités offertes a la rime par «luz », Cantigas de
Santa Maria, 314, v. 64, etc.
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Chapitre 1

frangais « semblant »”7 (« fo lhi en vejaire », phrases 57 et 107 ; « ha la femna era en
vejaire », phrase 66). La predominance de ce second terme sur le premier indique
une mutation pour nous importante : alors que les phénomenes visionnaires sont
recurrents dans la collection, le redacteur n’eéprouve plus le besoin de specifier le
mode de manifestation de la Vierge, s’interessant seulement a I’interpretation que

I'individu fait, a posteriori, de son experience.

De ce méme substantif visio, au sens de perception d’un spectacle
surnaturel, les recueils latins attestent deux emplois, 'un prepositionnel, videre
aliquid in visione, ’autre direct, videre visionem™. Certains poetes conservent les deux
constructions, et ’on trouve indifféremment chez Berceo, a c6té de « en vision »,
« quantos que la udieron esta tal vision » (q. 305a) ; dans la Deuxiéme collection anglo-
normande « en avisiun » (IV, v. 135) et « pur Pavisiun ke out veii » (IV, v. 217) ;
dans les Cantigas de Santa Maria « en vison » et «toda a vison que vira» (285,
v. 116) ; «en vision » dans le Rosarius” a cote de «vit une tele vision » (I, 28,
f. 19vb). Adgar alterne groupe prepositionnel avec par («par avisiun»*) et
construction directe (« I’avisiun que ele out vetie », XXXIII, v. 30 ).

Mais Jean de Saint-Quentin, l’auteur lyonnais et l’auteur occitan ne
semblent connaitre que I’emploi prepositionnel, en geénéral avec in (« en avision »*,
«en cele avision »”), ou avec par en lyonnais («par avision »”). Inversement,
Gautier de Coinci n’emploie que les constructions directes, et ecrit « veoir la
vision », « veoir une vision »*. La specificite de I’experience est alors deplacee de la
modalité perceptive a la nature méme du spectacle pergu, ce qui est, nous allons le
voir, en leger décrochage par rapport a la theorie augustinienne des trois visions. Ce
spectacle devient, uniquement chez les auteurs qui connaissent cet emploi direct,
I’objet d’un questionnement, d’une évaluation : « I’avisiun veire esprova » (Gracial,
XXV, v. 68), «et en la fin I’avision / a tornee a illusion » (Miracles de Nostre Dame,
[ Mir 39, vv. 241-2); «s’avisions est vraie et sainte » (II Mir 11, v. 331),

« considerando la visione » (Miracoli della Vergine, XLVIII). Or, si nos auteurs s’en

*” RAYNOUARD, V, 534b ; LEvY, VIII, 609a.

** Pour n’en donner qu’un exemple, dans le manuscrit Toulouse, Bibl.mun., 482 (XII° s.), nous
lisons dans le miracle de THEOPHILE, P.722-416, aussi bien « Domina nostra misericordissima in
visione exhibuit ei cartulam cautionis » (f. 7v) que «in eodem loco in quo beatam illam
visionem vidit » (f. 17r).

? Rosarius, 11, 4, f. 110rb ; II, 18, f. 170ra.

% Gracial, XV, v. 85 ; XIX, v. 7 ; XXIII, v. 5.

"'Collection lyonnaise, f.26rb, etc. Pour la collection en prose provengale, voir ci-dessus
« appareisser en vegio ».

¥ Jean de Saint-Quentin, Dit N, v. 113.

3 Collection Iyonnaise, f. 20vb.

* Miracles de Nostre Dame, I Mir 10, vv. 932-3 ; Il Mir 11, v. 382-3, etc.
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ctaient tenus a I’héritage augustinien, ils n’auraient pu envisager de qualifier une

vision de vraie (ou de fausse)®.

L’héritage augustinien

Sur la question de savoir ce que voir veut dire, comme en bien d’autres, le
Moyen Age vit pourtant largement sur les acquis augustiniens, et specifiquement sur
le livre XII du De Genesi ad litteram ou, a I’occasion du commentaire de la vision de
saint Paul (I Cor., 12), lI’évéque d’Hippone distingue trois types de visions
hierarchises™ : la vision corporelle (visio corporalis), la vision spirituelle (visio
spiritalis)” et la vision intellectuelle (visio intellectualis).

Augustin appelle vision corporelle la perception sensorielle du monde
environnant. Cette vision toutefois ne peut fonctionner de fagon autonome, car elle
necessite la vision spirituelle (la reciproque n’est pas vraie). Précisons le sens donne
ici a spiritus : 'esprit est le lieu des representations incorporelles des realites

corporelles, le lieu ou se forment des images ; les yeux de chair ne sont donc que le

¥ Voir a ce sujet Augustin, De Genesi ad litteram, éd. et trad. P. AGAESSE et A. SOLIGNAC, 1972, en
particulier livre XII, XXV, 52 : les informations regues par les difféerents types de visions
peuvent étre vraies ou fausses, mais les visions sont en elles-mémes une réalité pour laquelle
cette valorisation n’est pas pertinente. On ne saurait méme différencier de la sorte les visions
inspirées par Dieu de celles suscitées par le Diable, car Augustin montre qu’une part de vérite
parfois importante peut ¢galement étre révelée par les secondes (« Inluditur autem anima
similitudinibus rerum non earum uitio, sed opinionis suae, cum adprobat quae similia sunt pro
his, quibus similia sunt, ab intellegentia deficiens » ; [L’dme est trompée par les images des
choses, non par la faute de ces images, mais par la faute de sa propre estimation, lorsqu’elle
prend des apparences pour les choses dont elles sont les apparences, par défaut d’intelligence.])

* Ibid. ; Iédition est accompagnée d’un précieux accessus en notes. On y trouvera également une
bibliographie sur le livre XII. C’est au chapitre VII, 16 du livre XII qu’Augustin fixe la
terminologie des trois visions : « Primum ergo appellemus corporale, quia per corpus percipitur
et corporis sensibus exhibetur ; secundum spiritale : quidquid enim corpus non est et tamen
aliquid est, iam recte spiritus dicitur et utique non est corpus, quamuis corpori similis sit, imago
absentis corporis, nec ille ipse obtutus, quo cernitur ; tertium uero intellectuale ab intellectu,
quia mentale a mente ipsa uocabuli nouitate nimis absurdum est ut dicamus. » [« La premiére,
nous I’appellerons vision corporelle (corporale), puisqu’elle est percue par le corps et se présente
aux sens corporels. La seconde, nous I'appellerons vision spirituelle (spiritale) : car tout ce qui,
sans étre corps, est cependant quelque chose, mérite d’étre appele esprit ; assurement 1'image
d’un corps absent, bien que semblable a un corps, n’est pas un corps, et ce regard méme avec
lequel on le voit ne I'est pas non plus. La troisieme, nous I’appellerons vision intellectuelle
(intellectuale), vision par I'intelligence, car il serait par trop absurde de recourir a un néologisme
en l'appelant vision « mentale » (mentale) sous prétexte qu’elle est vue par la mens (ame
intellectuelle). »] , De Genesi ad litteram, pp. 350-1.

7 Cet adjectif est attesté sous les deux formes spiritualis et spiritalis. Bien que la premiére soit d’un
emploi presque constant lorsqu’il s’agit de rendre compte des theories augustiniennes, nous
retenons ici la forme choisie par les éditeurs du De Genesi ad litteram.
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medium par lequel prennent naissance dans I'esprit des visions spirituelles, images
des corps environnant le sujet. Mais il peut tres bien y avoir vision spirituelle, ¢’est-
a-dire representation dans I’esprit de realites corporelles, sans le medium des yeux et
donc de la vision corporelle. La dependance entre les deux types de visions n’est pas
symetrique : le souvenir, I'imagination, le réve, la possession suscitent des visions
spirituelles qui ne derivent nullement d’une vision corporelle simultance. Augustin
parle de Desprit a la fois comme d’une puissance creatrice, lorsqu’il suscite des
visions interieures, et comme d’un receptacle, lorsque d’autres puissances,
corporelles ou spirituelles, lui donnent a voir des images. Selon le réle joue par la
vision corporelle, la vision spirituelle peut donc étre de nature tres varice, a tel
point qu’Augustin donne a mi-parcours un long recapitulatif des douze types de
visions spirituelles analysés auparavant par lui®. Si le medium varie, et si Augustin
enumere les cas ou la vision spirituelle est simultanément 1’aboutissement d’une
vision corporelle et de I'imagination (ou de la possession par un esprit), reste que
I'image pergue spirituellement n’en est nullement changée. Le phenomene
visionnaire ou prophétique n’implique qu’un changement dans le comment de la
vision, ce qui correspond aux emplois prepositionnels releves ci-dessus, et non une
modification de I’image elle-méme, comme le suggerent les constructions directes
employees occasionnellement par la plupart des poctes et systematiquement par

Gautier de Coinci.

Ainsi, la vision corporelle ne peut exister sans vision spirituelle (du moins a
partir de la theorie optique de I'extramission sur laquelle Augustin construit sa
reflexion) et I'image releve toujours de la vision spirituelle, méme quand elle a pour

origine la perception sensorielle par le moyen de la vision corporelle :

Corporalis enim sine spiritali esse non potest, quandoquidem
momento eodem, quo corpus sensu corporis tangitur, fit etiam in
animo tale aliquid, non quod hoc sit, sed quod simile sit : quod si1 non
fieret, nec sensus ille esset, quo ea, quae extrinsecus adiacent,
sentiuntur. Neque enim corpus sensit, sed anima per corpus, quo
uvelut nuntio utitur ad formandum in se ipsa, quod extrinsecus
nuntiatur. Non potest itaque fieri uisio corporalis, nisi etiam
spiritalis simul fiat; sed non discernitur, nisi cum fuerit sensus

* De Genesi ad litteram, XII, XXIII, 49 ; pour résumer, la liste des visions spirituelles définies par
Augustin est la suivante : 1- la perception ordinaire eveillee ; 2- la remémoration de visions
corporelles anterieures ; 3- I'imagination de corps reels que nous n’avons jamais vus mais dont
nous connaissons I’existence ; 4- 'imagination de corps inexistants ; 5- la fusion en notre esprit
d’images diverses, indépendamment de notre volonté ; 6- la premeditation ; 7- ’anticipation ;
8- les réves, qu’ils aient ou non une signification ; 9- les perceptions que la maladie rend
incertaines ; 10- les délires et hallucinations ; 11- les visions lors desquelles les sens continuent a
percevoir le monde matériel environnant ; 12- les transports mystiques.
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ablatus a corpore, ut id, quod per corpus uidebatur, inueniebatur in
spiritu.”

L’image est donc souvent la trace d’une sensation, constituée « continuo »
[immediatement]* par I'esprit au moment de I’expérience sensorielle. Augustin
retrouve ici la notion grecque de phantasma, et la replace au coeur de tout processus
cognitif. Le fantasme, c’est I’empreinte — Platon le premier, dans le Théététe,
emploie la metaphore picturale — laissée dans notre mémoire par la sensation. C’est
a partir des fantasmes ainsi preésents en son esprit que ’homme peut ensuite
developper ses differentes activites spirituelles. Comme les philosophes grecs, s’il
reconnait a la vue une préeéminence certaine sur les autres sens, parce qu’elle est de
tous le moins materiel, Augustin considere donc que chacun des cinq sens peut
¢galement provoquer une image. La sensation n’est qu’'une des sources des images
spirituelles, et parmi les sensations, on aurait tort de transformer la précellence de

la vue en exclusivité.

Reste la question de la vision intellectuelle : son lieu est la mens, la partie
proprement rationnelle de I’esprit. La vision intellectuelle est contemplation de
realites non représentables par des images corporelles, compréhension des verites
non corporelles. Reflechissant longuement sur la parole prophetique, Augustin
explique que le songe lui-méme releve de la vision spirituelle ; en revanche, sa
comprehension et son interpretation relevent de la vision intellectuelle. Lorsque les
deux étapes sont dissocices en deux individus (Augustin donne I’exemple de Daniel
interpretant le songe de Balthazar, Dan., 5, 18-28), seul l'interprete, doue de la
vision intellectuelle, peut étre dit prophete. Dans ce cas, la vision intellectuelle
s’appuie sur une vision spirituelle, mais comme au maillon précedent, la dépendance
n’est pas reciproque : lors d’expériences mystiques, Augustin montre que la vision
peut se détacher parfaitement de tout support figuratif. Alors, la vision intellectuelle

ne depend plus de la vision spirituelle.

¥ [« La vision corporelle en effet ne peut exister sans vision spirituelle, puisque, a I'instant méme
ou ’objet corporel est au contact du sens corporel, se produit en outre dans ’ame quelque
chose de tel, qui ne soit pas cet objet, mais qui lui soit semblable. Si cette image ne se produisait
pas, il n’y aurait pas non plus de sens susceptible de sentir les objets exterieurs. En effet ce n’est
pas le corps qui sent, mais I’ame par I'intermédiaire du corps, dont elle se sert comme d’un
messager pour reproduire elle-méme 1’objet extérieur que le sens lui signale. »], De Genesi ad
litteram, XII, XXIV, 51, pp. 416-7.

* De Genesi ad litteram, XII, XI, 22, pp- 362-3.

! Pour connaitre les voies de diffusion de la théorie augustinienne, on se reportera a 'article de
Pierre ADNES « Visions » dans le Dictionnaire de Spiritualité, vol. XVI, col. 949-1002 ; I'auteur y
revele le réle du traité pseudo-augustinien De Spiritu et anima, et en traque les échos jusque chez
Thomas d’Aquin et Bonaventure. Dans le monde des Ecoles, et en particulier chez Richard de
Saint-Victor et plus tard chez David d’Augsbourg, la théorie a pu connaitre des inflechissements
sous l'influence de la philosophie dyonisienne ; on aboutit alors a une quadripartition que
I’auteur definit en traduisant Richard de Saint-Victor : « Le premier genre est le simple et pur
exercice du sens extérieur de la vue par rapport aux choses visibles qui nous entourent ; il ne
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Ce rapide aper¢u de la theorie augustinienne permet de comprendre
quelques traits constants dans le traitement reserve par les poetes mariaux aux recits
d’apparitions et de visions, a commencer par une hesitation frequente entre les deux
modes de manifestation”, qui conduit parfois a la réunion en une méme proposition
de ces deux notions : chez Berceo dans un vers comme « aparecio.l al obispo luego
en vision » (q. 229), dans la Collection Iyonnaise « en vision li apparit» (COMPLIES,
f. 44va). Seul compte ici le resultat, qui est la representation spirituelle d’un
messager divin ou de la Vierge. De fait, de tous les poctes, seuls Adgar et le
compilateur du Rosarius semblent accorder une reelle attention au réle des yeux
corporels dans la perception de I'image mariale. Le lecteur du Gracial trouve en
effet systematiquement dans les recits un indice lui permettant de savoir si les yeux
du visionnaire sont ouverts ou fermes, si la vision est purement spirituelle, ou si on
peut supposer qu’elle est fondée sur une vision corporelle; Adgar oppose
clairement les visions percues « en sunjant »*, « par sunge »", «en dormant »*,
« par avision »*, et les apparitions. Pour noter clairement le role de la vision
corporelle dans ces dernicres, Adgar emploie I’adverbe « apertement »*, complete
dans le miracle XXVIII par le gérondif « tut en veillant » (v. 78). Ce méme adverbe,
et 'adjectif «apert» sont utilises dans un recueil miraculaire extérieur a notre
corpus, les Miracles de Notre-Dame de Chartres de Jean le Marchant avec une

remarquable frequence. Apres la guérison de Gondree, en récompense de I’action

renferme aucun mystere. Le second, également corporel, se réalise quand la vue porte au-
dehors sur des objets miraculeux, chargés de signification mystique, typologique et céleste,
comme le buisson ardent de Moise. Le troisieme ne dépend pas des yeux du corps mais des yeux
du ceeur (...) : 'ame illuminée par I’Esprit-Saint est alors conduite a la connaissance des choses
invisibles par le moyen des similitudes, d’images et de figures de choses visibles. Dans le
quatrieme genre de visions, Pesprit humain, touché subtilement et suavement par une
inspiration interne, se trouve ¢levé a la contemplation des choses célestes sans médiation aucune
de figures ». (col. 977, traduction du In Apocalypsin, 1, in PL, vol. CLVI, col. 686b-688c).

* Qu’on nous permette de rappeler la distinction admise entre les deux termes dans le langage
contemporain : I’apparition « désigne, dans le langage theologique, toute manifestation sensible
d’une personne ou d’un étre dont la presence, dans les circonstances ou elle se produit, ne
saurait s’expliquer par le cours ordinaire et naturel des choses ». Elle est pergue « par un sens
extérieur ». « On distingue genéralement D’apparition de la vision, qui n’implique pas
nécessairement 'existence réelle de I'objet percu, tandis que 'apparition la suppose. Elle
differe donc (...) de la vision simplement imaginaire, qui peut avoir lieu en songe et dans I’état
d’extase ou de ravissement » (Dictionnaire de théologie catholique, 1929, vol. I, col. 1687-1688).

® Gracial, X1, v. 42 ; XXI, v. 75.

* Gracial, XLVIIL, v. 14.

* Gracial, XXIII, v. 40. Voir aussi XI, vv. 115-6 : « E quant il fud bien endormi / Vint li prior mort
devant li. » ; [Et quand il fut bien endormi, le prieur vint devant lui.]

* Gracial, XV, v. 85 ; XIX, v. 7 ; XXIII, v. 5.

7 Gracial, XXVI, vv. 516 et 528 ; XXVIII, v. 77. Il n’est pas inintéressant de trouver le méme
adverbe employé pour qualifier la vision que les anges ont de Dieu (XVII, v. 10). On prendra
garde toutefois que I’adverbe peut aussi, au sein de visions, compléter des verbes de discours,
prenant alors le sens de « clair, limpide » (« E dit lur aperte pruvance », IX, v. 85, etc.)
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de grace spontané¢e de la miraculee, le narrateur latin mentionnait bricvement une
apparition de Marie (« beata Virgo ei apparuit » ) ; le traducteur Jean le Marchant se
fait plus precis :

La haute dame tant ama

Que devant 1é vint en present.

Celle la vit apertement (...)
(Miracles de Notre-Dame de Chartres, I, vv. 206-8)*

Cette insistance, par la presence de deux expressions presque redondantes,
sur I’ancrage reel du spectacle pergu, est d’autant plus notable que Jean le Marchant
a construit son ceuvre sur I’idée que le constat visuel collectif des miracles accomplis
par la Vierge a Chartres est au service de la gloire de la sainte. Dans le miracle III,

Marie prie son Fils

(...) Que miracles apertement
En son iglise, a Chartres, feist,

Que touz li puesples le veist.
(ibid, 111, vv. 466-8)*

Et le poete insiste sur le moment ou est constate, visuellement, le miracle : dans le
miracle de GONDREE cite ci-dessus, les proches de Gondrée voient « en apert » (I,
v. 239) la guerison de la miraculée. Le verbe voir est ailleurs doubleé soit de ce méme
adjectif (ou de I'adverbe derive), soit de sa variante espert, soit d’un groupe
prepositionnel du type « o ses iaulz »*.

Quant au compilateur du Rosarius, il manifeste un intérét vif pour les
conditions physiques et spirituelles des visions, qui le conduit a jouer de nuances que
nous ne pouvons developper dans cet apergu. Qu’on relise le premier des miracles
conserves, la vision de la DAME LOMBARDE : au tout début du récit, le narrateur écrit
« Ele en esperit fu ravie » (f. 1va), mention liminaire risquant de rendre paradoxaux
d’autres vers du méme poeme, tels « li ueil de la dame virent » (ibid.), « si vit bien »
(f. 2ra), « ele a veii apertement » (f. 1va). S’il n’y a pas contradiction, c’est que le
compilateur, dont on connait le golit pour les textes theoriques, tant scientifiques
que philosophiques, est sans doute de tous nos auteurs le plus conscient des

distinctions entre les yeux de chair et les yeux du cceur, seuls concernés par la vision

** Jean le Marchant, Miracles de Nostre Dame de Chartres, éd. Pierre KUNSTMANN, Ottawa, 1973 ;
[Elle aima tant la noble dame que celle-ci vint immédiatement devant elle. Elle la vit
ouvertement. |

#(...) qu'il fit, ouvertement, des miracles dans son église, a Chartres, pour que tout le monde les

vit. ]

’ « o ses iaulz vit a delivre » (Miracles de Nostre Dame de Chartres, 1II, v. 18) ; « o ses eaulz ot veiiz »
(ibid., 111, 30) ; « voeit o ses eulz » (ibid., XIV, v. 32 », « leur ialz veanz » (ibid., IV, v. 280).

5
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dans le poeme®', entre la visio corporalis et la visio spiritalis augustiniennes, distinction
caracteristique ici du transport mystique.

Ceci ne veut nullement dire que les autres auteurs se désinteressent des
modalites de la rencontre avec la Vierge, mais les details ne sont pas chez eux
fournis de fagon aussi systematique, et I'impression dominante (en particulier dans
les amples collections des Miracles de Nostre Dame, de la Vie des Péres et des Cantigas de
Santa Maria) est celle d’une frequente indifférenciation entre la perception
ordinaire, I’apparition et le songe visionnaire. Ainsi un detail aussi frequent que
I’alitement du visionnaire ne suffit-il nullement a assurer de 1’endormissement de
celui-ci. Lorsque I’anonyme anglo-normand écrit « la dame la u la pape just / par
avisiun li apparust »”, il reste delicat de déterminer le role joue par les yeux
corporels. L’incertitude dans laquelle se trouve des lors le public n’est d’ailleurs pas
fondamentalement distincte des précautions prises par Augustin pour definir la part
laissee a la visio corporalis dans chacune des expériences « non ordinaires » decrites
par lui. In fine, dans la mesure ou prime la visio spiritalis, le role exact de la visio
corporalis devient secondaire.

L’indifférenciation du spectacle surnaturel et du spectacle réel est renforcée
par la tendance, jamais démentie depuis I’ceuvre pionniere d’Adgar, a employer des
verbes de mouvement tres concrets pour narrer les interventions mariales. Il serait
sans doute perilleux de parler de « style formulaire » pour un corpus relativement
mince, mais on peut pressentir que c’est bien a quelque chose de cet ordre que nous
avons affaire. Adgar introduit presque constamment I’¢pisode visionnaire par le
verbe de mouvement venir”, beaucoup plus frequent que se aparoir (XI, v. 84) et
aparoir (XXVI, v. 516). De méme, chez I’anonyme anglo-normand, ce sont des
verbes de I’expérience ordinaire qui sont employes : dire, et surtout venir devant. Le
phénomene est encore marque vers la fin du recueil par I’emploi recurrent de la

formule préesentative :

Este vus ke vint une pucele
(Deuxieme collection anglo-normande, XLII, v. 57)

Este vus ke il vit les enemis
@ibid., XLV, v. 17)

Este vus ke vint la gloriuse
@ibid., XLV, v. 23)

Este vus ke devant lui veit
(ibid., XLVII, v. 62)

* On s’en convaincra en confrontant ce premier récit a celui du chapitre suivant (ELECTUAIRE
REFUSE), qui met en scéne une vision dans des conditions similaires, et ou il est écrit clairement
que « Diex les iex li uevre du cuer » (Rosarius, I, 24, f. 3rb).

* Deuxiéme collection anglo-normande, IV, vv. 201-2 ; [la dame apparut en vision au pape, a I’endroit
ou il se reposait.

> Gracial, X1, v. 116 ; XIV, v. 48 ; XXVIII, v. 64 ; XLIII, v. 13.
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La relative pauvreté du vocabulaire de la vision et de ’apparition peut étre
considerée comme une constante pour toutes les collections : chez Berceo les deux
verbes aparecer et venir se partagent les occurrences ; en depit de I"'ampleur des
Cantigas de Santa Maria, la gamme ne semble pas s’étre considerablement étendue
chez le poete alphonsin, ou alternent cinq verbes, venir, apparecer (ou parecer), chegar
(«arriver »), mostrarse et pararse («s’arréter »). La Collection Iyonnaise se contente
comme ses precurseurs des verbes apparoir et venir, tout comme le recueil en prose
provengale (appareisser, paresser, venir). L’anonyme venitien emploie uniquement le
verbe apparire.

Jean de Saint-Quentin se détache de ce groupe non par la diversite des
verbes utilises, mais par le choix presque exclusif du verbe descendre*, remplace
seulement deux fois par « s’apparut » (Dit E, v. 93 ; Dit H, v. 49). Il nous offre
pourtant une belle preuve de I’attention a porter aux rares precisions données par
tous ces auteurs lors des rencontres avec la Vierge. Dans le Dit Q, MERE MEURTRIERE,
I'intervention mariale a lieu en deux temps : ayant tente en vain de se suicider, la
jeune femme se lamente puis s’endort (« erramment s’endormi », v. 106). Marie
profite de ce sommeil pour panser les plaies de la desesperee (« Et de la mortel plaie

tout le corps li sana », v. 112). Puis,

Quant la mere Dieu l'ot curee netement,
Elle s’est esveilliee, s’a vell en present
La Dame (...)
(Jean de Saint-Quentin, Dit Q, vv. 117-119)*

D’abord inconsciente de la presence mariale, la femme est purifice de son
péche par les mains de la Vierge (la guérison des plaies en est le signe visible). Alors
seulement elle est apte a voir la sainte, avec les yeux du corps ; la locution « en
present » rend compte de la présence physique reelle de Marie, pergue par la visio

corporalis de la miraculee™.

** « descendi » (Dits, B, vv. 264, 314 ; Q, v . 107), « dessant » (ibid., D, v. 175), « descent » (ibid.,
G.,v.94;X,v.83)

* [Quand la Mére de Dieu I’eut parfaitement soignée, elle se réveilla et vit devant elle la Dame. ]

** On donne habituellement a la locution soulignée un sens temporel dérivé : «sur le champ,
immédiatement » (voir God., VI, p. 389 et Lucien Paul THOMAS, « La versification et les lecons
douteuses du Sponsus », in Romania, 53 (1927), p. 76). Toutefois, la valeur concrete de la
locution est nette dans le Dit S (FLORENCE DE ROME), ou elle est employée par Florence pour
marquer son indignation devant le manque de respect du deuil fraternel, alors que le cercueil du
defunt est encore sous les yeux de tous : « Vous n’estes pas preudome, je le sai vraiement /
Quant veéz vostre frere mort devant em present / Et de vous marier parlez si hastieument. »
(Jean de Saint-Quentin, Dit S, vv. 157-159) ; [« Vous n’¢tes pas un homme de bien, je le sais
avec certitude, puisque vous voyez devant vous, en votre présence, votre fréere défunt, et parlez
avec tant de hate de vous marier. »] ; le sens est dans le Dit Q également plus spatial que
temporel.
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Nous attirons ici I’attention sur une expression employée par 'auteur des
Miracoli della Vergine, traduction littérale de la visio spiritalis d’ Augustin : « vision de
spirito »”, ou sa variante « ymagination de spirito »* (on trouve ¢galement I’adverbe
spiritalmente, XLVII). Le caractere manifestement interchangeable des deux
expressions montre, s’il en ¢tait besoin, que « ymagination » ne saurait impliquer le
caractere fictionnel de la vision. En heéritier d’Augustin et, au-dela, des philosophes
antiques, le pocte venitien appelle « ymagination » la formation d’une image dans la
pensee par l'action de la visio spiritalis. Toutefois, I’expression n’est pas employee
systematiquement lorsqu’il est question de vision spirituelle, et semble avoir ete
reservee par le poete aux quelques cas ou il est certain que les yeux charnels (qu’ils
soient ouverts ou fermes®™) n’ont joué aucun role.

Ce sens n’est donc pas a confondre avec celui de la « vision de songe » chez
Jean le Marchant. Dans les derniers textes des Miracles de Notre-Dame de Chartres,
Jean laisse poindre un questionnement sur la realite des avisiuns habituellement plus
discret dans les recits de miracles®. Le complement determinatif n’a pas comme ci-
dessus la valeur d’un complement de moyen, mais indique le degre de veracite de la
vision, dépendant donc de son origine et non de ses modalites. Ainsi dans le miracle
XXIII, le modele latin disait que Marie rassurait le visionnaire par ces mots « et ut
ista visio non tibi vanitatis somnium aut illusio fantastica videatur... »*' ; Jean en
rend compte avec son plus economique, mais ¢galement plus abscons, « vision de
songe ». De méme, dans le miracle XXIV, la formule condense les doutes du
pelerin, veritablement liberée de ses chaines, qui pense avoir fait un réve inspire du
souvenir de la liberation miraculeuse de Pierre (« primo quidem ad beati Petri

similitudinem de carcere per angelum liberati hec omnia per visionem estimans se

vidisse »”). Dans ce récit, comme dans le miracle XXIII, « vision de songe » rime
d’ailleurs avec « mengonge » (XXIII, vv. 345-346; XXIV, vv. 189-190). On
comprend, dans ces conditions, que Jean le Marchant prefere ailleurs insister sur

l’ancrage des manifestations mariales dans I’univers de la perception corporelle.

*" Miracoli della Vergine, X.

*8 Miracoli della Vergine, III, XII, XLVIIL

** Dans le miracle IIl, par exemple, le PAPE LEON est en train de célébrer la messe et est donc
parfaitement éveille. Le narrateur ne mentionne pas de phénomene d’extase ou de transport
spirituel visible pour la foule. Il est vraisemblable a ce moment que pour 'auteur, le pape
continue a percevoir par les yeux charnels I’assemblée pour laquelle il célebre, et 'autel. Mais
parallelement a cette visio corporalis, une pure visio spiritalis lui permet de percevoir la présence
de la Vierge. C’est la seconde intervention mariale dans le miracle, apres une apparition
individuelle, et avant une apparition collective.

®* Pour une présentation compléte du questionnement médiéval sur les visions, voir Claude
CAROZZI, Le Voyage de I'dme dans I'au-dela, d’apres la littérature latine, 1994, pp. 529-557 et
Fabienne POMEL, Les Voies de I’au-dela et I'essor de I’allégorie au Moyen /fge, 2001, pp. 233-246.

*' [« Pour que cette vision ne te semble pas un songe vain ou une illusion imaginaire. .. »]

* [Estimant dans un premier temps avoir vu tout cela en vision, en imitation de saint Pierre libéré
de sa prison par un ange.]
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En revanche, I’expression « vision de spirito » appelle un rapprochement
avec la notion de miroir de la pensee chez Gautier de Coinci. On trouve notamment
cette derniere dans le recit I Mir 31 (SACRISTAIN VISITE). Elle exprime la

contemplation de la personne mariale avant I’expérience visionnaire :

(...) La sainte virge, la pucele
Que tantes fois a remiree
Ou mireoir de sa pensee.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 31, vv. 112-114)%

On ne peut reellement evaluer la part de la visio corporalis dans cette
contemplation anterieure au miracle, car celle-ci peut egalement se fonder sur des
images inanimees (statues et icones). Toutefois, le substantif miroir porte en lui
I'idée de meéditation, d’effort intellectuel : dans la didactique meédievale, le miroir est
ce qu'un guide, un maitre, offre a I’apprentissage spirituel et a la meditation de son
¢leve, tout autant que I'image textuelle de I'ideal vers lequel cet ¢leve devra tendre
s’il veut accomplir ses missions et son destin. L’observation du miroir et dans le
miroir releve de Iactivite de 'esprit et peut dans le cas qui nous intéresse étre lue
comme une appropriation de la notion de visio spiritalis. Pas plus que cette derniere
chez Augustin, la contemplation au miroir de la pensée n’exclut chez Gautier la
perception corporelle. De méme que le moine pergoit encore, apres
I’évanouissement de la vision, le parfum de la Vierge, il persiste dans cette méme

contemplation, alimentee par le souvenir de la vision :

La mere Dieu tant remiroit

En sa pensee et en son cuer

Qu’ainc ne dit mot la nuit en cuer.
@ibid., vv. 192-194)*

¢ [...La sainte Vierge, la jeune femme qu’il a tant de fois mirée au miroir de sa pensée.]

* [l contemplait tellement en son esprit et en son coeur la Mere de Dieu qu’il n’ouvrit pas la
bouche la nuit pendant I’office.] L’écho sémantique assure la continuité entre les prémisses de la
vision et ses suites lointaines et immédiates.

51



Chapitre 1

Visio corporalis. Le débat au XI11I® siecle®

La theorie augustinienne, et en particulier I’explication donnée par Augustin

aux phénomenes d’hallucination, ne tient véritablement que dans le systeme optique

hérite de Galien et, au-dela, de Platon, c’est-a-dire la théorie de I’extramission (ou

émanation). La vision (corporelle, pour reprendre la terminologie augustinienne) se

ferait par I’emission d’un rayon visuel a partir du cerveau, ce rayon se fondant dans

Iair pour aller capter le contour et les couleurs de I’objet percu. Les descriptions du

processus visuel fournies par les penseurs chrétiens jusqu’au XII° siecle suivent, en

leur debut, les mémes étapes : le cerveau produit un spiritus visionis (de nature ignee

chez certains) qui parvient a I’ceil, puis se diffuse dans I’air (a condition qu’existe a

ce

moment une clarte exterieure). Hugues de Saint-Victor décrit ainsi la suite du

pI'OCGSSllS :

Ipsa itaque vis ignea, quae extrinsecus formata sensus dicitur, eadem
forma usque ad intimum transducta imaginatio vocatur. Forma
namque rei sensibilis per radios visionis foris concepta operante
natura ad oculos usque retrahitur, atque ab eisdem suscepta visio
nominatur, deinde per septem oculorum tunicas et tres humores
transiens, novissime purificata et colata introrsum ad cerebrum
usque transducitur et imaginatio efficitur. Postea eadem imaginatio
ab anteriore parte capitis ad mediam transiens ipsam animae
rationalis substantiam contingit, et excitat discretionem, in tantum
lam purificata et subtilis effecta, ut ipsi spiritui immediate
coniugatur veraciter tamen naturam corporis retinens et
proprietatem.®

Suivant cette presentation, la vue releve d’une action teleologique, action

volontaire de [lindividu : le rayon visuel sort de I'ceil pour capter des

® Laurence M. ELDREDGE, « The anatomy of the eye in the thirteenth century. The transmission of

theory and the extent of practical knowledge », in La Visione e lo sguardo, op.cit, pp. 145-160 ;
David Allen PARK, The Fire within the eye: a historical essay on the nature and meaning of light, 1997 ;
Thomas RICKLIN, « Vue et vision chez Guillaume de Conches et Guillaume de Saint-Thierry. Le
recit d’une controverse », in La Visione e lo sguardo, op.cit, pp. 19-41; Gabriella FEDERICI
VESCOVINI, « Vision et réalité dans la perspective au XIV® siecle », ibid., pp. 161-180. Pour un
panorama complet de I'histoire de I’optique, on se reportera a Jacques BLAMONT, « Du regard a
la lumiere », in Du visible a I'intelligible, 2004, pp. 195-223.

* Passage cité par Thomas RICKLIN, 1997, op. cit., p. 21, [Cette force ignée, qui formée a
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Iextérieur est appelée sens, transférée a l'intérieur sous cette méme forme, est appelée
imagination. La forme de la chose sensible, congue a I’extérieur par les rayons de la vision,
revient naturellement aux yeux, et regue par eux, elle est appelée vision. Elle passe ensuite par
les sept tuniques et les trois humeurs des yeux, est de nouveau purifiée, transportée jusqu’au
cerveau, et devient I’imagination. Puis cette imagination, passant de I’avant au milieu de la téte,
atteint la substance de I’ame rationnelle et éveille le discernement, devenue tellement pure et
subtile qu’elle s’unit vraiment immediatement a I’esprit, conservant toutefois la nature et la
propriété d’un corps.]
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caracteristiques” d’une reéalite exterieure comme visée par lui. Guillaume de
Conches est apparemment le premier penseur chretien a avoir nuance ce point de
vue par la notion d’obstaculum®™: sans nier I’extramission d’un rayon visuel,
Guillaume de Conches lui refuse la capacite a delimiter son objet de fagon
volontaire. Ce que pergoit le rayon visuel, c’est ce qui se pose devant lui comme un

obstacle :

Cum igitur animalis spiritus per nervos a cerebro prodeuntes ad
oculos usque pervenerit, exiens, si aliquem exteriorem splendorem
vel solis vel alterius repperit, usque ad obstaculum dirigitur, quod
offendens per ipsum se diffundit formisque illius et coloribus
informatus per oculos et per phantasticam cellam ad logisticam
cellam transit, visusque efficitur®.

Guillaume ne renonce pas a la théorie platonicienne de I’extramission, mais
il a manifestement ¢galement eu connaissance de la theorie stoicienne de
Iintromission (ou immission). En effet, au XII° siecle, sous l'influence, on s’en
doute, des medecins arabes, les penseurs occidentaux redécouvrent une autre
explication du phénomene optique heritee plutot d’Aristote, la theorie de
Je : 3 Je . b . / 9. . .
I'intromission. S’il reste vrai que I’ceil émette un rayon, I’intromission suppose que
I’objet emet egalement son propre rayon et que, moyennant un medium favorable,
I'air lumineux, les deux rayons se rencontrent et permettent la creation d’une

image.

Videri

Le choix de I'une ou I'autre des explications scientifiques ci-dessus n’est pas
indifferent au systeme lexical de nos auteurs: dans une pensée tres largement
domin¢e par une conception teleologique de la perception visuelle, quelle place
accorder a la forme passive du verbe videre utilis¢ avec une grande frequence lors des

mariophanies™ ?

*7 Caractéristiques dont les définitions peuvent varier ; peu importent pour notre propos les
nuances perceptibles entre les savants antiques et médiévaux.

% Pour toutes ces questions, voir Thomas RICKLIN, 1997, op. cit.

* Guillaume de Conches, Philosophia, IV, XXIII, § 40. Cité par Thomas RICKLIN, 1997, op. cit.,
[Quand D’esprit animal parvient jusqu’aux yeux par les nerfs qui sortent du cerveau et sort, s’il
trouve a l'extérieur la clarté du soleil ou de quelque autre source, il se dirige jusqu’a un
obstacle. Le heurtant, il I’enveloppe et informé de sa forme et de sa couleur, il passe par les
yeux, par la partie imaginative et parvient a la partie logique. La vision se produit.]

™ Les exemples de traductions médiévales de visum est données dans la suite de ce paragraphe
prouveront, s’il en était besoin, que le passif n’est pas totalement et exclusivement lexicalise
dans le sens de « sembler, paraitre ».
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On ne sera guere surpris de voir Berceo preféerer au passif la forme active
correspondante. Le texte latin que le prétre de la Rioja avait sous les yeux disait
ainsi du JuTEL (P.234) « videbatur ipsi puero judaico quod ipsa quasi aliqua mulier
accedentibus ad communionem illa cum sacerdote distribueret unicuique
partem »”' ; Berceo traduit « vio que esta duenna... ella los comulgava»”. Avec le
passif, c’est egalement le subjonctif du latin qui a disparu, et la vision eucharistique
du JurteL n’est plus du tout differenci¢e de I’expérience plus ordinaire des autres
enfants. On sent dé¢ja ici que le verbe ver devient facultatif, et Berceo pourra en faire
ailleurs I’¢économie, comme dans le LARRON PENDU, ou « ecce sancta Dei genitrix in

auxilium ei veniens per biduum eum, ut sibi videbatur, suis sanctis manibus

sustentavit »” laisse la place a

Metdli so los piedes do estava colgado

las sus manos preciosas, tévolo alleviado :

non se sintié de cosa ninguna embargado,

non sovo plus vicioso nunqua nin més pagado.
(Milagros de Nuestra Seriora, VI, q. 150)™

Pour le poete castillan, videbatur n’a comme poids subjectif que celui qui

depend des conditions particulieres de la vision ; si celles-ci sont suffisamment
. 4 b \ . b .

exprimees par d’autres moyens dans le poeme, point n’est besoin de conserver la

tournure passive du latin.

En revanche, dans les Cantigas de Santa Maria, et a quelques génerations de
la, chez le poete venitien, la disparition de videri dans les traductions proposées
s’explique par une selection exclusive de la valeur subjective forte du passif ; videri
trouve alors son equivalent dans les verbes parecer” et parere™. Lorsque le pocte
alphonsin estime qu’il n’y a aucune raison de remettre en question le témoignage
des sens, il opte pour une traduction simple par le verbe actif. Pour le miracle du
LARRON PENDU, il reste sur ce point tres proche de son compatriote : « ante chegou
muit’ agina e foi-1I’ as manos parar / so os pees e al¢o-o assi que non ss’afogou. »

(Cantigas de Santa Maria, 13, vv. 17-8)”. Pareil choix lexical sera a mettre en relation

semblait a cet enfant juif qu’avec le prétre, comme une femme vivante, elle donnait en

" [II semblait t enfant juif q le prét fi te, elle d t
personne sa part a chacun de ceux qui s’avangaient pour communier. ]

7 [11 vit que cette femme leur donnait la communion. ; Milagros de Nuestra Sefiora, XVI, q. 358ab.

” [Voici que la sainte Mere de Dieu, venant a son aide, le soutint de ses mains, a ce qu’il lui sembla,
pendant deux jours.]

7 [Elle mit sous ses pieds, alors qu’il était pendu, ses mains précieuses et le tint soulevé : il ne sentit
aucune géne. Il ne fut jamais plus joyeux ni plus comblé. ]
oir pour comparaison avec Berceo le miracle du : « ca lle parecia ue ostias a comer

” Voir p p B 1 le du JuITEL lle p / q t
lles dava » (Cantigas de Santa Maria, 4, vv. 35-36).

7 Voir miracoli XIX (LARRON PENDU), « sicomo li parea » ; XXIV (PELERIN SAUVE DE LA NOYADE),
« parete a luy ».

77 [Bien au contraire, elle arriva aussitot et vint placer ses mains sous les pieds du pendu ; elle le

souleva et ainsi il ne perdit pas le souffle.]

54



Images et visions : considérations lexicales et théoriques

avec la rarete des mentions d’apparitions ou de visions dans les Cantigas de Santa
Maria.

Le pocte de la Vie des Péres parait de méme ne connaitre que ce sens deérive,
et utilise « ce m’est avis » comme cheville métrique, marquant sa propre adhesion a

son récit™.

Entre les deux valeurs, les autres auteurs du corpus n’adoptent pas des
positions aussi tranchees. Dans les scenes d’apparition ou de vision, on remarque
chez Adgar une parfaite interchangeabilite du verbe veoir” et de la locution « vis li
ert » (ou sa variante «li ert avis»)”. Alors que la langue latine réservait a des
observations plus subjectives la forme passive, observations empreintes par la
d’incertitude, le poete anglo-normand n’établit pas de distinction semantique entre

les deux verbes sur leur degre de fiabilite :

En sunjant une bele vit,
Une meschine gloriuse,
Luisante e clere e preciuse ;
Unke mais ne vit tel belté ;
Si entendi de verité
Ke ceo sainte Marie esteit,
Ki de tel clarté reluiseit.
Vis lui ert...
(Gracial, XXI, vv. 75-82)%

Le choix de la forme active ou passive n’est commande que par des soucis de
variation stylistique, et peut-étre de métrique. L’indifférenciation lexicale d’Adgar
annonce le choix exclusif par Berceo de la forme active du verbe ver : I'une comme
'autre écartent toute mise en question de la perception visuelle. L’expression n’est
toutefois employee que dans le contexte des apparitions mariales. Si elle ne fait pas
reference a une illusion optique, elle est donc cantonnée dans la narration
d’experiences visionnaires, en general tres fortement symboliques : chez Adgar, elle

permet de dire la compréhension du mystere eucharistique par le JurteL (« Al fiz al

" Voir par exemple Vie des Péres, v. 22853.

" Gracial, VII, v. 111 et 132 ; IX, v. 88 ; X, v. 192 ; XI, v. 157 ; XXI, v. 75.

* Voir par exemple Gracial, VI, v. 45 ; XIV, v. 26 ; XXI, v. 82.

*' [En songeant, il vit une belle et gloricuse jeune femme, brillante, rayonnante et précieuse ; il ne
vit jamais de beauté pareille. Il comprit en vérité que ¢’était sainte Marie qui brillait d’une telle
clarte. Il lui sembla...]; source P.261: «Hic autem dum soporaretur, visio quaedam
preclarissima quasi femina terrenis corporibus incomparabilis apparuit, quam confidenter
credimus ipsam Salvatoris matrem fuisse, que leniter per cruris inferiorem partem et eius
incisionem manum suam deducebat », [Pendant qu’il dormait, une vision tres lumineuse,
comme une femme incomparable aux corps terrestres, apparut ; nous croyons fermement que
c’était la mere du Sauveur. Elle passait doucement sa main sur la partie inférieure de la jambe et
sur la plaie. ]
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jueu ert avis », Gracial, XIV, 6%) ou de signifier qu’une guérison spectaculaire est le
signe du réle de Marie dans I'incarnation du Nouvel Adam dans le miracle du Piep
COUPE cite ci-dessus. « Vis li ert» fait office d’invitation a la meditation, a
I'interpretation spirituelle. On ne s’¢tonnera pas de trouver I’expression dans un

recit de lactation, la ot la source ne I’appelait nullement :

Veraiement li ert avis

Ke la dame de parais

Prist ses mameles de son sein.
(Gracial, XXII, vv. 85-87)%

Nulle mise en question dans ces vers de la fiabilite de I’experience
visionnaire, I’adverbe veraiement en temoigne. Vis li ert conserve le passif de videri,
mais est donc employe davantage pour marquer ’accession, grace a la perception
sensorielle, a une verite spirituelle. Le pocte anglo-normand de la géneration
suivante fait un choix comparable, en utilisant de méme cette locution dans le

miracle du Jurter, dont la valeur symbolique est evidente :

Avis lui fu ke le ymage bele
De la gloriuse mere e pucele
S’entremetteit a cele feste
D’acuminer la gent cum fit le prestre.
(Deuxieme collection anglo-normande, 1, vv. 97-100)*

En revanche, pour le miracle du PiED coupk, dont la valeur spirituelle est
moins évidente, il prefere utiliser directement un verbe d’action : « Estes vus ke li

vint devant » (Deuxiéme collection anglo-normande, XXXIII, v. 109).

Sur le continent, il est possible de sentir un glissement progressif sur un
siecle, d’un sens encore relativement objectif de I’expression chez Gautier de Coinci
a une remise en question de la validite du témoignage oculaire, ou du moins de son
interpretation, dans le recueil en langue lyonnaise de la fin du X1I® siccle. Comme
son predecesseur Adgar, Gautier de Coinci réserve I’emploi de « vis lui ert » aux
manifestations miraculaires, mais le syntagme introduit un leger écart entre la
justesse du jugement du visionnaire et la realite du spectacle vu ; Gautier I’emploie
en particulier lorsqu’un visionnaire a I'impression de voir des paysages ou des

visages enflammes, signes de la colere mariale, ou de manifestations diaboliques :

% Source P.1139 : « Namque videbatur ipsi puero praetextatam imaginem una cum sacerdote miro
ordine sibi et omnibus aliis Eucharistie partes distribuere », [Il semblait en effet a I’enfant que
I'image voilée leur donnait 1’Eucharistie, a lui et a tous les autres, en méme temps que le
prétre.]

* [1 lui semblait vraiment que la Dame du Paradis sortait ses sein de son corsage] ; Source : « et
extrahens ex sinu ubera... ».

* [1I lui sembla que la belle image de la glorieuse Vierge et mere se chargeait, a I'instar du prétre,
de donner la communion au peuple pour cette féte.]
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Avis li est, quant s’en prent garde,
Toz li pais esprengne et arde.
D’anemis voit plus de cent mile.
Avis i est qu’entor la vile
Procession voisent faisant.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 10, vv. 323-327)%

Theophilus tranble et tressue
Tot maintenant qu’il I'a vetie,
La vision de Nostre Dame.

Avis li est que feu et flame

Doie saillir de son cler vis.

Si tres fiere est, ce i est vis (...)
(ibid., vv. 931-936)%

Avis li est que toz vis arde.
(Miracles de Nostre Dame, I1 Mir 12, v. 123)"

Perception des tourments de l'enfer, prise de conscience de la colere
mariale, préparation a la conversion du paien, que la sensation soit erronée ou non,
elle est 'occasion, dans I’esprit de Gautier, d’une progression vers la vérite. Le
choix de «ert vis » ou « ert avis » permet au pocte de specifier qu’il y a une vision
intellectuelle juste, fondée sur une vision corporelle peut-étre illusoire : ayant vu en
songe Marie, le SACRISTAIN VISITE conserve le sentiment de sa presence continuee a
ses cotés : « Adez veoit, ce li ert vis / La mere Dieu emmi le vis» (I Mir 31,
vv. 285-286)". Le decalage entre la verite de 1’opinion et la faussete potentielle du
témoignage oculaire est rendu par la formule : « chascun sambloit et ert avis » (voir
par exemple I Mir 15, v. 94), « bien samble au clerc et est avis » (I Mir 21, v. 147).
En ce sens intermediaire, « vis lui est » tend a étre remplace chez Jean de Saint-

Quentin et dans le Rosarius par le seul verbe sembler®.

C’est dans la Collection Iyonnaise que la locution couvre la gamme sémantique
la plus ¢tendue. En certains recits, on retrouve le sens ancien attesté chez Adgar,
dans le contexte d’une apparition mariale (« en vision avis li ere » puis « ce li ere
vis », lors de l'intervention de Marie pour mettre un terme au SCHISME D’ ANACLET,

f. 35va ; «vis li est qu’il voit venir », au debut de I’apparition a SAINT BON, f. 65rb,

* [Quand il y préte attention, il lui semble que tout le pays s’embrase et brile. Il voit plus de cent
mille ennemis. Il lui semble qu’ils menent une procession autour de la ville. ]

% [Théophile tremble et transpire des qu’il voit la vision de Notre-Dame. Il lui semble que feu et
flamme sortent de son clair visage. Elle est si féroce, lui semble-t-il. . ]

*[1 lui semble se consumer vivant] On pourra également confronter ces passages aux vers 79-80
du SACRISTAIN VISITE (I Mir 31) : « Au moigne, luez qu’endormis fu, / Sambla por voir que
plains de fu... ».

* [11 voyait encore, lui semblait-il, la Mere de Dieu face a face.]

* On releve toutefois quelques occurrences de la locution : « avis li fu c’uns anges » (Jean de Saint-
Quentin, Dits, N, v. 116), « selonc ce que li fu avis » (Rosarius, II, 13, f. 150va).
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ou d’une experience visionnaire (« Vis m’ere que en leu estoie... », HEURES NOTRE-
DAME, f. 30ra).

Mais la connotation subjective, avec son lot d’incertitudes, sans étre
devenue exclusive, a conquis une place certaine dans la langue de I’auteur lyonnais,
et 'expression est employée pour faire réeference a une compréehension défectueuse
du réel : « A cest mot li estoit avis / Qu’il se voloit endormir » (f. 26rb). Le lecteur
sait que ce sommeil n’a rien de naturel, et qu’il y a une legere incomprehension de
sa propre experience par le visionnaire. Dans le miracle de GONDREE, le doute est
assume par la miraculée ; le vers « Vis li ere qu’ele veoit » (f. 37ra) entraine la

conclusion :

Cele qui ot la vision
ne set ce est voir ou non.
(Collection lyonnaise, f. 37ra, 11.22-23)™

De fait, le pocte lyonnais pourra tout a fait utiliser «vis li ert» pour
introduire I’opinion d’un personnage, fondée sur des connaissances rationnelles :
HILDEFONSE déplace une féte mariale parce que « vis li ert » qu’il en est mieux ainsi

(f. 25ra) ; le narrateur commente I’INVENTION DES HEURES NOTRE-DAME en disant :

« Ce m’est avis qu’en nule guise
nel font einsi en autre glise. »
(Collection lyonnaise, f. 29vb)”'

Nous signalions ci-dessus comme possibles synonymes de la locution les
verbes sembler, semellar, semejar et parecer, parere. Ces termes, qui disent
etymologiquement une similitude d’apparence, designent parfois simplement
I’opinion, du moins chez Gautier de Coinci”, les auteurs de la Collection Iyonnaise et
du Rosarius™ ainsi que chez les deux auteurs hispaniques, Berceo™ et Alphonse X le
Sage”. Ce sens tend a devenir préponderant en langue frangaise, et ’anonyme
lyonnais fait un grand usage de « si com moi semble », cheville métrique qui permet
¢galement d’insister avec précaution sur le caractere subjectif de I'interpretation

donnée d’un phénomene”. Un signe a contrario de I'importance prise par cette

* [Celle qui eut la vision ne sait si ¢’était vrai ou faux.]

’' [Il me semble qu’ils ne font nullement ainsi dans quelque autre église qui soit. ]

%2 Miracles de Nostre-Dame, I Mir 15, v. 94 ; I Mir 21, v. 147 ; I Mir 26, v. 43 ; I Mir 31, v. 80.

” Le compilateur emploie sembler pour exprimer sa propre opinion (f. 3rb, 110vb, etc.).

** Voir en particulier le jugement volontairement erroné prononcé par le diable sur les intentions du
PELERIN DE SAINT-JACQUES, « seméjasme cossiella simple como cordero » (Milagros de Nuestra
Sefiora, VIII, q. 188d), [Tu me sembles une pauvre chose simple comme un agneau] ; « semeja
que non aves de salvarte deseo » (ibid., q. 190d), [On dirait que tu n’as pas envie de faire ton
salut.]

” Cantigas de Santa Maria, 346, v. 81 («al rey semellava ») ; 65, v. 77 («e semellou-lle consello
muit’esquivo »).

* Voir par exemple PELERIN SAUVE DE LA NOYADE, f. 26ra, « Al dereain urta la nez / a une roche qui
ere delez / le rivage, si com moi semble ».
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signification pourrait ¢tre la disparition du verbe sembler dans la Deuxiéme collection
anglo-normande, correlative de la rareté de la locution « vis li ert ».
Pourtant, en d’autres occurrences, le sens visuel premier de semblance reste

sensible, en des nuances sur lesquelles nous voudrions attirer maintenant I’attention.

2- Similitudo

Comme la locution vis li ert chez Adgar et Gautier de Coinci, la semblance
marque souvent I’hiatus entre deux types de visions: visio corporalis erronce,
conduisant a une visio spiritalis vraie, visio spiritalis a destination de ceux qui ne
peuvent acceder directement a la visio intellectualis. Nous le montrerons a partir des
curieuses — et ¢tonnamment convergentes” — traductions proposces par Adgar et

Gautier de Coinci de I’¢pilogue du miracle du MOINE DE SAINT-PIERRE DE COLOGNE :

Si vero objicit de clave sancti Petri qua terruit inimicum, meminerit

quia incorporea corporeis nisi per corporea narrari non possunt.
(P.413)*

Fait rare, les deux auteurs optent pour une traduction litterale™ :

E se il de la clef cuntredit,

Que cil es mains saint Pierre vit,

Dunt le diable espoentad

Quant I'alme si bel delivrad,

Idunc repenst en sun curage,

Que ¢o que n’ad cors ne visage

Estre ne put mustré el munt

A ceus ki cors ne visage unt

Fors par cors de aperte semblance.
(Gracial, VII, v. 131-139)'°

Gautier deplace le propos, omettant la mention des cles de saint Pierre,

mais reprenant I’argument au sujet de I'intervention eschatologique de Marie :

Seignor, ne vos merveilliés mie.
Se je vos di que Nostre Dame

"1l n’y a aucune raison de supposer une influence d’Adgar sur Gautier de Coinci.

* [Quiconque fera une objection au sujet de la clé avec laquelle Pierre effraya I’ennemi, qu’il se
souvienne que les realités incorporelles ne peuvent étre racontees aux étres corporels, sinon par
Iintermédiaire de realites corporelles. ]

* Berceo, habituellement plus fidéle a la trame de sa source latine, ne traduit pas cette phrase.

"% [Et celui qui conteste I’histoire de la clé que [le héros] vit dans les mains de saint Pierre et dont ce

dernier épouvanta le Diable lorsqu’il deélivra si bien I’ame, qu’il se souvienne en son for
intérieur que ce qui n’a ni corps ni visage ne peut étre montre en ce monde a ceux qui ont un

corps et un visage, sauf par 'intermediaire de corps d’apparence sensible. ]
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Vint au plait por rescorre 'ame,

Ne m’en prenez a souspresure,

Car nos trovons en I'escriture

C’on ne puet mie raison rendre

Ne faire apertement entendre

As terriens choses celestres

Fors par samblance des terrestres.

Toutes les incorporeuz choses

As corporeuz sont si encloses,

Si covertes et si oscures

Que par samblance et par figures

Faire entendant les nos covient.
(Miracles de Nostre-Dame, I Mir 42, vv. 252-265)'"!

Les deux traducteurs ont senti la nécessite de distinguer deux notions dans
les corporea du latin. Il y a d’abord I'idée qu’une visio spiritalis est nécessaire pour
acceder a la connaissance des realites intellectuelles ; ceci est assume par semblance.
D’ailleurs, Augustin employait ¢galement similitudo pour parler des images formees

dans Pesprit par la visio spiritalis :

Minus ergo propheta, qui rerum, quae significantur, sola ipsa signa
in spiritu per rerum corporalium imagines uidet et magis propheta,
qui solo earum intellectu praeditus est; sed maxime propheta, qui
utroque praecellit, ut et uideat in spiritu corporalium rerum
significatiuas similitudines et eas uiuacitate mentis intellegat (...)'”

En outre, il faut veritablement « donner a voir » au public une réalite
surnaturelle ; pour ’homme ordinaire, la visio spiritalis a besoin du fondement de la
visio corporalis, ou de I'utilisation mémorielle de celle-ci. Ce deuxieme ¢lément de
corporea est rendu chez Adgar par ’adjectif aperte, chez Gautier de Coinci par figure.
Semblance tend veritablement en cet exemple vers I'idee de metaphore, laissant ici a
aperte ou a figure la tache de signifier la composante visuelle concrete.

Charge de cette valeur didactique, le spectacle vu « par semblant » ne devra

pas étre estime nécessairement fallacieux'”. Mais le lecteur a souvent le sentiment

101 . ’ P . . \ .
[Selgneurs, ne vous etonnez pas s1 je vous dis que Notre-Dame vint au proces pour secourir

I’ame. N’y voyez pas de tromperie, car nous trouvons écrit qu’on ne peut rendre raison ni faire
clairement entendre aux hommes d’ici-bas les choses célestes, si ce n’est sous les traits des
choses terrestres. Les réalités incorporelles sont si hermétiques pour les étres corporels, si
cachées et si obscures, qu’il nous faut les donner a comprendre par des images et des figures.]

' [« Moins prophete est donc celui qui voit seulement en esprit, au moyen des images de choses

corporelles, les signes des choses significes ; plus prophete est celui qui a seulement le don de
les comprendre ; mais souverainement prophete est celui qui a le privilege de ce double don, et
celui de voir en esprit les similitudes signes de choses corporelles, et celui de les comprendre
par la pénétration de 'intelligence »], De Genesi ad litteram, op. cit., pp. 358-9.

' On assiste en Occident a une valorisation du sensible comme voie d’acces au spirituel, a partir de
la traduction par Jean Scot Erigene de I’ceuvre de Denys I’ Aréopagite, et surtout, a partir de
1150, quand est traduit le De fide orthodoxa de Jean Damascene, dont les idées sont ensuite
introduites dans les Sentences de Pierre Lombard (III Sent., d. 9, q. 2).
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que I’expression incite a une lecture metaphorique des récits : traduisant les VISIONS

D’ELISABETH DE SCHONAU, le pocte lyonnais ecrit ainsi :

A grant travail et a grant peine
vi en un leu qui loing estoit
un sepulcre qui beuz estoit.
Tot entor ere enluminez
de resplandors et de clartez
et dedenz avoit par semblant
une dame prou et vaillant.
(Collection lyonnaise, f. 21rb)'™

La compréhension exacte de ce passage n’est pas aisce, mais on comprend
que « par semblant » rend compte ici du mode particulier de vision expérimenté par
Elisabeth, I’extase mystique. Cette derniere est detachee de la visio corporalis ; elle
peut également faire 1’economie de la visio spiritalis. Ici, « par semblant » indique
que la visio spiritalis est bien convoquee, mais qu’lélisabeth, grace a la visio
intellectualis, parvient a prendre du recul par rapport au spectacle pergu pour en
degager le sens. Comme le latin « quasi speciem mulieris », la traduction en langue
d’oil pointe I’approximation, le caractere metaphorique du spectacle pergu, pour
que le lecteur ou 'auditeur n’en reste pas a une compréhension realiste que la
visionnaire sait erronée.

On peut rapprocher de cet etat mystique la seconde expérience visionnaire
du JurteL telle que la decrivent I'auteur de la Vie des Péres et Jean de Saint-Quentin
(le second copiant presque le premier), mettant en évidence le role de la visio
spiritalis. Dans cette version du miracle bien connu, deux expériences se succedent :
au moment de la communion, le petit juif a 'impression que le prétre donne a
manger des enfants aux chretiens ; secouru dans la fournaise par la communaute
urbaine, il s’étonne que ses congéneres ne voient pas I’enfant present a ses cotes.
L’auteur de la Vie des Péres emploie dans le premier cas « avis li fu» (Vie des Péres, 11,
v. 519) ; dans le second « en son semblant » (ibid., v. 615). Jean de Saint-Quentin
degage encore davantage le recit d’une interprétation trop symbolique : « sambla li
vraiement » (Dit L, v. 95), « Li enfes le voit bien, mais nulz ne I"apercoit » (ibid.,
v. 143). La realite de la perception du mystere de la transsubstantiation par « les
yeux du cceur » est clairement affirmee chez les deux auteurs, grace au « semblant »

qui permet de creuser I’¢cart entre ce qui est pergu et sa signification.

"% [Au prix d’un grand travail et d’une grande peine, je vis dans un lieu éloigné un beau sépulcre,

entoure de splendeur et de clarté ; et dedans on etit dit que se trouvait une femme noble et
digne] ; le texte source dit a ce moment « Veni in mentis excessum cum labore vehementi. Et
vidi in loco valde remoto sepulchrum quoddam multo lumine circumfusum, et quasi speciem
mulieris in eo », [Je fus transportée en extase au prix d’un violent effort. Et je vis dans un lieu
écarté un sépulcre enveloppé de lumiere, et a Uintérieur, comme I’apparence d’une femme],
ed. ROTH, 1886, p. 53. Nous conservons dans les deux cas la traduction litterale « sepulcre »,
tout en gardant a I’esprit le sens métonymique de « temple ».
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Ailleurs — conformement a I'usage le plus réepandu —, le semblant fait
reference aux informations obtenues sur la simple apparence visuelle des choses,
: : ’ 105 Agpeds

apparence naturelle ou expression des sentiments d’une personne'”, sens enchevétre
avec le précedent dans le miracle de THEOPHILE de Gautier de Coinci, au sujet de la

fantasmagorie diabolique :

Emmi aus toz voit un dyable
Si grant et si espoentable
Qu’a son sanblant fait bien sanbler
Terre doie faire tranbler.
(Miracles de Nostre-Dame, I Mir 10, vv. 339-40)'

Par semblant peut alors indiquer que cette apparence est fallacieuse, spécialement
lorsqu’elle est intentionnelle, comme lors des multiples déguisements du diable
pour tromper les humains. Regardons quelles sont les différentes traductions de la
metamorphose du diable dans le miracle du PELERIN DE SAINT-JACQUES, dont la
version latine courante, P.1150, employait déja le terme similitudo (« antiquus hostis
eum decipere cupiens qui transfigurat se in angelum lucis, in similitudinem beati

Jacobi apostoli se ostendens »'”’). Adgar traduit de fagon litterale

A cestui vint en tel semblance
Cum saint Jame fust, sans dutance.
(Gracial, VIII, vv. 29-30)'*

Chez I’anonyme lyonnais est sensible, grace a I’emploi absolu de la locution

« en semblant », un glissement vers le sens negatif :

Alquantes foiz se transfigure

En semblance et en figure

D’angel verai ou d’autre saint.

A 1i se monstra en senblant.
(Collection lyonnaise, f. 53vb)'”

1% Cette signification est trés largement attestée dans la littérature courtoise ou I’amant guette le
« bon semblant » de la dame aimée (voir ici la Deuxiéme collection anglo-normande, XV, v. 45, et
de nombreux exemples dans la Collection Iyonnaise, dans la CONCEPTION NOTRE-DAME, le SIEGE
DE CHARTRES, 'IMAGE EN GAGE, etc.). Voir Jean RYCHNER, La narration des sentiments, des
pensées et des discours dans quelques ceuvres des Xile et XIII siécles, 1990, p. 61. Dans le corpus
miraculaire, il s’agira toutefois plutét de sentiments simulés (« A trestoz et a toutes fist dehors
biau semblant », Jean de Saint-Quentin, Dit D, v. 107) ou dissimulés (« mes onkes semblant ne
Ien fist », Vie des Péres, v. 4973).

[Parmi eux il voit un diable si grand et si épouvantable qu’a le voir on croirait qu’il va faire

106

trembler la terre.]

' [Désirant le tromper, I'antique ennemi, qui se transfigure parfois en ange de lumiere, se

montrant sous les traits du bienheureux apétre Jacques. . ]

"% [11 se présenta a lui avec I’apparence qu’avait saint Jacques, a n’en pas douter.]

' [Parfois il se transfigure sous I’apparence et les traits d’un véritable ange ou d’un autre saint. Il se

montra a lui déguisé. ]
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Gautier de Coinci reserve semblance pour le discours tenu plus loin par saint
Jacques, « Nam sub mei specie eum decepistis », traduit « Deceli ’as en ma
samblance » (I Mir 25, v. 105). Semblance fait alors reference a un état, alors que
pour « in similitudinem », ou I’accusatif conserve la trace vive du proces volontaire
d’imitation, Gautier préfere le nom commun guise (« Devant lui vint en guise
d’ome », I Mir 25, v. 29). De fait, dans plusieurs collections, ce sont les mots
construits sur la base de guise, qui disent les métamorphoses trompeuses du diable.
Dans le dit ] de Jean de Saint-Quentin, ou le diable prend plusieurs apparences
successives, en semblance de (v. 129) est rigoureusement equivalent a en guise de
(vv. 97, 125) ou en forme de (v. 126)"°. Ces deux dernieres bases servent de méme a
I’anonyme anglo-normand pour traduire le passage du PELERIN DE SAINT-JACQUES cité

ci-dessus :

[...] li deble se deguisa.
Enz el chemin u il ala
En la forme li apparut
De seint Jake. [...]
Le decetistes en ma figure [...]
Ke en figure li apparut.
(Deuxieme collection anglo-normande, XXI11I, vv. 39-42, 124 et 148)'"

Seule la Vie des Peres utilise uniformement les derives de sembler, opposant par
exemple I'intervention du diable « en samblant d’onme » (PEINTRE QUI ENLAIDISSAIT LE
DIABLE, conte 52, v. 23551) a celle « en droite fourme de deable » (ibid., v. 23653).

Notons enfin que les déguisements ne sont pas ’apanage du diable dans les
collections miraculaires, méme si « I’ennemi » semble pass¢ maitre en la matiere :
Marie n’hesite pas a user de ce recours s’il lui permet de se faire passer pour un de
ses fideles menaces. Dans la cantiga 216, elle prend les traits de la femme vendue au

diable par son époux ruiné. Le poete constate ainsi la métamorphose :

e sayu Santa Maria de tra lo altar enton,
e assl o semellava que diriades que non
era se non essa dona.
(Cantigas de Santa Maria, 216, vv. 35-37)'"

""" Pour les trois métamorphoses du MOINE IVRE, les auteurs emploient indifféremment en la
semblance (Gracial) / in semeianga (Miracoli della Vergine), in forma de (Miracoli della Vergine) / en
forma de (Cantigas de Santa Maria), in specia (Miracoli della Vergine), en figura (Cantigas de Santa
Maria), en manera (ibid.), en guise de (Gracial, Miracles de Nostre Dame, Deuxieme collection anglo-
normande) et la conjonction ou preposition com (Gracial, Miracles de Nostre Dame). On pourra
comparer cela avec le lexique du simulacre employe a propos du cheval de Troie dans le Roman
de Troie et 1'Histoire ancienne jusqu'a César ; voir Luca BARBIERI, « Qui a tué Ajax, fils de
Telamon ? De la double mort d'un héros et d'autres incohérences dans la tradition troyenne », in
Cultura neolatina, 123 (2005), pp. 321-359.

[...le diable se deguisa. Il lui apparut sur sa route, sous les traits de saint Jacques. (...). Vous

111

I'avez dégu sous mon apparence.(...) Il lui apparut déguise. ]
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Jean de Saint-Quentin pose de méme la ressemblance comme un fait prodigieux

acquis, en ¢vitant de donner a imaginer le travail de déguisement :

Nostre Dame descent tout dans cele facon
Comme la dame estoit, ne la connut nulz hom
(Jean de Saint-Quentin, Dit G, vv. 94-95)'"

Le Christ lui-méme, dans un autre dit de Jean de Saint-Quentin, apparait sous les
traits d’'un homme, « en samblance d’un povre » (Dit F, v. 58).

Mais reprenant I’histoire de la femme vendue au diable, ’auteur vénitien
choisit de rendre compte du proces de déguisement de Marie pour une parfaite

ressemblance avec la femme du chevalier :

Ella s’endormenga, e la Vergene gloriosa prese la forma e lo abito de
la dita dona.
(Miracoli della Vergine, XIIT)'"*

L’apparence artificielle n’est donc pas commandéee necessairement par une
intention negative, et le miracle passe parfois par cette imitation volontaire d’objets
connus au prealable, lorsque Marie adopte pour une apparition les traits d’une de ses
statues, dans les differentes versions du JuTeEL'™, ou de fagon plus courante, des
qu'un artiste crée une image «a la semblance Nostre Dame »"*. La semblance en
vient ainsi a designer, par meétonymie, 'image artistique elle-méme ; mais cette
acception reste rare et, pour la langue d’oil, nous n’en avons trouve d’attestation
que chez I'auteur anonyme de la Vie des Péres, qui designe indifferemment ainsi une
sculpture de la Vierge (conte XX, v. 25160, « que je parlaisse en ma samblance »),
une peinture (conte X, v. 4542, « i ot une semblance peinte ») ou une croix'” (conte
XVIII, vv. 8479-80, «de par Deu ki en crois fu mis, /dont si puez veoir la
semblance »). Les Cantigas de Santa Maria I’emploient egalement frequemment dans
cette acception, y compris lorsqu’il s’agit d’images profanes comme des ex-voto,
telle la « semellanga do azor » (I'image de I’¢pervier) de la cantiga 352.

L’usage qu’en fait Gautier de Coinci est moins univoque : dans la queue de
I’IMAGE DU SARRASIN, Gautier conseille a son lecteur d’« en sa semblance honeur

porter » (v. 90). La locution verbale porter honneur laisse supposer que la semblance

"'? [Et sainte Marie sortit alors de derri¢re I'autel, et elle lui ressemblait tellement que vous auriez

dit que ce ne pouvait étre que cette femme. |

' [Notre-Dame descend exactement semblable a la dame ; personne ne I'identifia. ]

""" [Elle s’endormit, et la Vierge glorieuse prit les traits et le vétement de ladite femme. ]

'"* Abondant dans le sens de P.234 (« in specie imaginis. .. apparuit »), le rédacteur lyonnais préte a
Marie I'intention de ressembler a I'image déja connue de I’enfant « en semblance li apparut / de
I’'ymage qu’il ot veu» (f. 83vb) ; chez Adgar : «Itele sembla al enfant / Cume cele ke il out
veue avant » (Gracial, XIV, vv. 53-54).

"'® Voir par exemple les Miracles de Nostre Dame, I Mir 32, v. 5 ou la Vie des Péres, XX, v. 8314.

""" Nous ne sommes pas en mesure de dire s’il s’agit d’une croix ornée ou plut6t d’un crucifix.
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pointe, par I'image, vers le prototype, ce que confirme la premiere occurrence du

substantif au debut du méme poeme :

(...) C'uns sarrasins ot une ymage
A la samblance Nostre Dame.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 32, vv. 89-90)

Le rapprochement de ces deux vers de Gautier dit assez par quel glissement
semantique la semblance en vient a deésigner I'image cultuelle elle-méme. On se
souvient que I'ideée de conformite visuelle a un modele prealable est centrale dans la
definition medievale de I'image ; I’image est en premier lieu un objet, qui ne
devient signe d’un autre objet qu’a la condition d’avoir quelque similitude avec son
modele. Pour certains penseurs, cette similitude ne constitue 'image que s’il y a
une egalite, une similitude complete, entre le modele et I'image. Pour d’autres,
seule une équiformité est necessaire, une eégalite de type proportionnelle'.
Rappelons toutefois que deux conditions sont ¢galement nécessaires pour qu’il y ait
image : le caractere expres ('un doit étre issu de l'autre — ceci remonte a
Augustin —, en étre I’expression) et la nature déterminée (I'image ne doit pas ¢tre
confondue avec le vestige, la trace) ; ceci conduit les scolastiques a faire de I'image
une relation asymetrique, irreflexive et intransitive (contrairement a ce que
laisserait attendre la seule exigence de similitude), car elle renvoie a un seul

individu, de sorte que I'image de I’image n’est pas I’'image'”.

Enfin, la similitudo peut souligner les limites du jugement humain fonde
prioritairement sur les apparences. Dans la Collection Iyonnaise, elle rend compte de
la fausseté des avis emis contre GONDREE (« que de la face semble monstre »,
f. 36vb) ou sur le sort de LEURIC (« Et semblanz estoit que mors fut », f. 84va). Mais
ce sont bien les insuffisances de la connaissance humaine qui sont ici dénoncées, et
non I'image elle-méme. Alphonse X aborde en ces termes la question de la croyance
en la transsubtantiation, quand Marie reproche au visionnaire de ne pas croire a ce
mystere « porque a ti semella que de pan a fegura » (Cantigas de Santa Maria 149,

v. 41), ou plus loin « pero semellanga an de pan e de vynno » (ibid., v. 58).

"% Alain BESANCON, 1994, op. cit., p. 307 ; Ruedi IMBACH et Frangois-Xavier PUTALLAZ, 1997, op.
cit., p. 74 ; Jean WIRTH, « Structure et fonctions de I'image chez saint Thomas d’Aquin », in
L’Image. Fonctions et usages, 1996, op. cit., pp. 39-57 ; id., « La critique scolastique de la theorie
thomiste de I'image », 1999, op.cit., p. 94.

"' 11 faudrait ajouter a ceci les mises au point sur similitude et égalité. Nous citons ici simplement
quelques lignes de Jean WIRTH (L’image médiévale, 1989, op. cit., pp.133-134) : « On fait de
nouveau appel a saint Augustin, a qui on emprunte une distinction entre image, similitude et
egalité dont le moyen-age se servira beaucoup. L’image implique une similitude, I’égalite aussi,
mais la réciproque n’est pas vraie : la similitude n’implique ni I’¢galite, ni I'image ; I’égalité et
I'image ne s’impliquent pas mutuellement. Toutes trois sont des catégories de la relation, mais,
tandis que la similitude et I’égalite se disent par comparaison avec autre chose, I'image est
I’expression de la chose. Elle n’est pas plus ou moins image, mais exprime la chose ou ne
I’exprime pas, alors que la similitude et Iégalité sont susceptibles de plus ou de moins ».
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De fait, la similitudo désigne souvent simplement la comparaison établie
entre une perception visuelle et un concept connu par ailleurs, sur la base de la
ressemblance physique'™, comme lorsqu’il est dit du vin de Saint-Michel de Chiusa
« ke bien semble sanc par nature » (Gracial, XIII, v. 8). Rares sont les cas ou
I’analogie significe par la semblance n’est pas de nature visuelle, et nous proposons de
compléter notre propos sur la similitudo par quelques remarques sur les emplois de
forma et de figura, termes recurrents des lors qu’il est question de definir une

ressemblance physique.

3- Forma et Figura

Dans L’Image médiévale. Naissance et développements, Jean Wirth ecrivait :

Si l'on a compris ce qu'est une forme pure, on peut comprendre ce
qu'est une image, a savoir une forme corporelle, comprenant de la
matiére, assujettie aux accidents, participant des prédicats,
accessible aux sens, corruptible et subordonnée. Nous avons ici la
meilleure définition possible de I'image médiévale : une forme
transposée dans la matiére. Par sa forme l'image participe au
spirituel, sans étre elle-méme de nature spirituelle, de sorte qu'on
n'adore pas I'image, mais le spirituel dont elle traduit la forme."'

La forma, dans le vocabulaire logique medieval, c’est le principe interne
d’unite. Et pour notre propos, ce serait 'union en la Vierge de la maternite divine
et de la virginite, de I'humilite et de la royaute... traits les plus constants de la
mariologie mediévale qui, représentés par le trace et la couleur, permettent de
transformer la matiere, pierre ou bois, en image de la Vierge. Tracé et couleur sont
quant a eux les deux elements constitutifs de la figura'”’.

Mais dans les propos de nos auteurs, il est le plus souvent difficile de definir
une frontiere claire entre forma et figura, et par consequent d’y retrouver cette
hierarchie logique et esthetique. Si distinction il y a, elle est bien différente de celle
etablie par la philosophie. Une piste semble ouverte par I'auteur de la Deuxiéme
collection anglo-normande : la premiere occurrence de forme (« puis la fet mult ben
former », miracle V, v. 61) dans le miracle du SIEGE DE CHARTRES ne peut nullement
designer le trace, puisqu’il s’agit ici d’une relique mariale, mais bien la fagon dont

elle est fixée sur une hampe. Peut-étre la meilleure definition qu’on en pourrait

" Sens signalé par L. F. FLUTRE, dans « Notes sur le vocabulaire des Faits des Romains », in Romania,
65 (1939), pp. 478-536, en particulier p. 517.

! Jean WIRTH, L’Image mediévale, 1989, op. cit., pp. 80-81.

"2 Ibid., p. 47 ; et id., Introduction aux actes du colloque de Strasbourg, L’Image et la production du
sacré, 1991, p 11.
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donner serait-elle « disposition, arrangement » ? Sens qui pousserait, dans le miracle
du PELERIN DE SAINT-JACQUES, vers l'idée de « costume » en ce que celui-ci touche

aussi bien les traits de la personne imitée que son vétement'”.

Forma aurait donc un sens plus large que figura, que confirme le miracle de la
SACRISTINE tel que raconte par I'auteur des Miracoli della Vergine pres d’un siecle plus
tard :

La madre gloriosa in so abiti e figura avea per essa fato officio.
(Miracoli della Vergine, XLII)"*

Pour tenir lieu de la Sacristine, Marie doit non seulement prendre les traits
(« figura »), mais aussi la robe de la nonne («abiti»). Lorsque le diable se
« transfigure » (verbe employée dans la version P.1150 du PELERIN DE SAINT-JACQUES,
et dans la traduction qu’en donnent Gautier de Coinci et I'anonyme lyonnais), il
change sa morphologie pour prendre les traits de I’apotre de Compostelle, ou de
tout autre étre humain.

L’auteur de la Collection Iyonnaise propose une specialisation encore plus fine
de figure dans le sens de « forme du corps », en complement de face qui designe les
traits du visage : lorsque la communauté juive découvre I'image parictale de Marie
dans la SYNAGOGUE, le pocte nous dit que les hommes furent effrayes « tantost com

125

virent la face / Et la figure de I'ymage »'** (Collection Iyonnaise, f. 86ra). Or, le méme
auteur avait un peu plus tot employe forme dans un emploi rigoureusement
identique ; Marie demande ainsi a un jeune homme qui vient de séduire une jeune

femme grace a I’aide des diables :

«(...)Se celle por qui m’a laisié
Est de forme de moi plus belle
Ne de face plus graciable. »
(Collection lyonnaise, f. 79vb) '*

De fait, I’'anonyme lyonnais ne semble pas attache a distinguer forme et figure. Nous
pouvons faire le méme constat a la lecture du Rosarius, dont le chapitre 26 (second
livre) dit les bienfaits de la recitation du Salve Regina, protection efficace contre les

multiples metamorphoses des diables :

Autre que n’ont selonc nature
prenoient fourme et _figure.
Quatruple fourme, triple et double
Ont pris pour faire a freres trouble :
A T'un en guise de fournaise (...)

' Voir ci-dessus, p. 64.
" [La mere glorieuse avait servi a sa place, en son habit et sous ses traits.]

' Le texte latin, P.808, se contentait de « Unde Judei turbati recesserunt ».
"% [«... si celle pour qui tu m’as abandonnée est plus belle que moi de corps ou plus gracieuse de

visage ».]
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A Tlautre en figure se monstre

D’asne cornu, l'orrible monstre.

L’autre a de serpent figure (...)
(Rosarius, 11, 26, . 197)'”

Quant a I'auteur de la premicre Vie des Péres, il appelle les idoles antiques
mutilées decrites au debut de I'ANNEAU AU DOIGT des « pierres desfigurees »
(v. 8337), a comprendre au sens propre de ce qui a perdu la figure, le trace. La
figure serait-elle pour lui I'apparence resultant du travail de la fourme, du
fagonnement selon un dessin preetabli dans I’imagination ? La répartition n’est pas
ctablie de fagon ferme, car le substantif fourme est employ¢ dans le conte du PEINTRE
QUI ENLAIDISSAIT LE DIABLE aussi bien pour deésigner I'apparence donnce par le
sculpteur a son ceuvre (v. 23549) que les traits choisis par le diable pour son
apparition (v. 23653). Toutefois, dans le premier cas, «fourme » est double de

« faiture », dans le suffixe duquel est encore sensible le proces :

De sa fourme, de sa faiture
au deable mout anuia.
(Vie des Peres, LII, vv. 23549-50)'*

Et symetriquement dans le conte de I'« Image de Notre-Dame » :

mout sot tres bien en fust taillier
li maistres qui cele oevre fist ;
la faiture si bien assist,
pour peu que vive ne sambloit,
s1 bien enluminee estoit.
(Vie des Peres, LVI, vv. 25123-25127)"*

Ainsi, sans toutefois durcir le trait, la lecture suivie de cette ample collection
permet de noter que figure, dans toutes ses occurrences, reste profondement
marque par la notion d’agencement volontaire, et pourrait-on dire, au risque d’un
anachronisme, artistique. Nous notions ci-dessus I’emploi singulier de forme chez
'auteur anglo-normand. Comme le pocte de la Vie des Péres, lorsqu’il veut insister
sur le travail de mise en forme, c’est en realite plus souvent figure que forme qu’il

emploie : figure de la Vierge ou du diable prenant les apparences, qui de la

"7 [lls prenaient une forme et des traits autres que ceux relevant de leur nature. Ils ont pris des

formes quadruples, triples et doubles pour troubler les fréres : <le diable> se montre a I'un en
manicere de fournaise..., a I’autre sous les traits d’un ane cornu, monstre horrible. L’autre a les
traits d’un serpent. . ]

"*® [Le diable fut marri de sa forme, de sa conception.]

"” [Le maitre qui réalisa cette ceuvre savait tres bien tailler le bois. Il réussit si bien la conception
qu’elle semblait presque vivante, tant elle était bien peinte.] On trouve également faiture dans le
premier miracle du cycle de Laon chez Gautier de Coinci, lorsqu’espérant étre guéri par son
ccuvre 'orfevre de Chartres demande « de la fiertre la verité, / la faiture, la quantité » [la
description vraie de la chasse, sa conception et ses dimensions] (Miracles de Nostre Dame, 11 Mir

14, vv. 25-26).
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sacristine'”, qui de saint Jacques' ; jusqu’a un emploi absolu, ou figure devient
synonyme de deguisement : plaidant la cause de Girard devant le tribunal divin,
saint Jacques avance I’argument que le diable « en figure li apparut » (miracle XXII,
v. 148).

C’est une idee comparable qu’on retrouve dans les poecmes galiciens du
pocte alphonsin, pour qui la fegura est bien aussi ’apparence que prend un étre pour
se donner a voir : un ange apparaissant a un ermite se montre « en mui bela fegura »
(cantiga 115, v. 244). Figurar a tres souvent le sens de faconner, c’est une action
volontaire, et figura évoque le proces qui est la cause de la relation de I'image a son
prototype. D’ailleurs, si les Cantigas de Santa Maria n’offrent pas de traduction de
imago dans I’expression «ad imaginem Dei», il est en revanche question de la
demarche de Dieu revétant pleinement notre humanite, et c’est alors nossa figura
(Cantigas de Santa Maria, 221, refrain) qui vient sous la plume du poete, aussi bien
que forma d’ome (Cantigas de Santa Maria, 21, v.6). Jean de Saint-Quentin ecrivait de

méme « De tel oiste sacree, ou Dieu prist sa figure » (Jean de Saint-Quentin, Dit V,

v.25).

La connotation « artistique » de _figura explique le glissement du sens relatif
au sens absolu d’ «image » observable chez I’anonyme anglo-normand, chez les
deux auteurs hispaniques et dans la collection venitienne. Cette derniere mentionne
«la figura de la gloriosa » pour éviter de répeter «la ymagine de nostra dona »
(Miracoli della Vergine, XLI) ; dans le miracle LVI de la Deuxiéme collection anglo-
normande, nous lisons ainsi « de Nostre Dame en est la figure » (v. 3) puis « Lores
vunt a la seinte figure », ou le substantif designe bien I'image elle-méme'. Dans les
Milagros de Nuestra Sefiora, figura désigne aussi bien les spectres (« desfizo la figura »,
q. 480a) que les images cultuelles (116b, 145b, 357b, 715c). Quant au pocte
alphonsin, il emploie comme indifferemment omagen et fegura (dans la cantiga 122,
on lit successivement « huna ssa figura », v.12 et « ssa omagen », v.42). Tout au plus
peut-on relever que si omagen est plus frequent au singulier, il tend a étre remplace,
pour raisons euphoniques et metriques, par figuras dans les occurrences plurielles

(voir en particulier les refrains des poemes 76 et 162).

B30 « Lors la cheitive aparceit / Ke la gloriouse servi aveit / Cele seinte covent en sa figure »

(miracle XIv, vv. 228-30); on attendrait «cel seint covent», a la fois pour des raisons
syntaxiques (covent est en genéral masculin) et pour des raisons métriques (I’accord au masculin
permettrait d’ obtenir un octosyllabe regulier).

P! Le saint reproche au diable d’avoir trompé le pelerin « en [s]a figure » (miracle XXII, v. 124).

"? Dans ce récit, les deux termes alternent de fagon assez systématique : « une ymage peinte »
(v.1), «de Nostre Dame en est la figure » (v.3), « Devant le ymage a la benuree » (v.11),
« Lores vunt a la seinte figure » (v.34), « Od I'ymage de la seinte benuré » (v.40), «Icest
ymage » (v.55), « Quant sa seinte duce figure » (v.70).
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La figura est alors bien plus que le simple trace, le contour, car spectres
comme statues ou icones ne deviennent images, pour nos poctes comme pour les

philosophes, qu’a partir du moment ot le nom de leur modele leur a ete impose :

Cest par ce nom que la peinture devient une icone et se relie
hypostatiquement (ou substantiellement, selon la théologie suivie) a
son prototype. On ne dit pas, en effet, « peindre » une icone, mais
« écrire » une icone : 'écriture ne renvoie pas seulement a I'inscription
du nom, mais a tout 'enseignement de I'icone, placé a coté de celui de
I'Ecriture."

C’est la une donnee bien connue de I'art religieux medieval : "unique
difference pertinente entre une statue de déesse mere et un reliquaire marial, c’est
le nom dont les dévots designent 1’objet en question, qui permet seul de savoir qui
est invoqué en présence de I'image™. L’image medievale n’est pas uniquement
mimetique, et tous ceux qui depuis des siccles s’efforcent de «lire» le plus
justement possible les ccuvres du Moyen Age le savent bien. Méme les plus
«realistes » des signes appellent une lecture symbolique, riche d’une pratique
assidue des Ecritures et des pensees des philosophes et theologiens'. L’image est un
signe parmi d’autres, dont la grammaire est au moins en partie I'heriticre des
systemes complémentaires, gestuelle et parole. Ainsi convient-il de nuancer une
idée incessamment reprise depuis Augustin, qui veut opposer la perception
immediate de I’image a la perception mediate de I’écriture’™. L’immediatete de la
perception visuelle ne doit pas en effet faire oublier la necessite d’une
contemplation, et surtout d’un dechiffrement, a l'aide de I'ecrit, de Ila
représentation figuree. Au contraire, reduire la reception de I'image a I'immediate
identification visuelle, c’est se priver de la richesse métaphorique qu’elle recele dans
la grande majorite des cas. Pour n’en évoquer ici brievement qu’un exemple, citons

la cantiga 188, I’histoire de I'IMAGE DANS LE CCEUR : une jeune femme tres dévote a

¥ Alain BESANCON, op. cit., p. 252. Voir aussi Jean WIRTH, L’Image médiévale, op. cit., pp. 93 sqq.

" Voir a ce sujet I'¢tude de Jean et Marie-Clotilde HUBERT, « Piété chrétienne ou paganisme? Les
statues-reliquaires de ’Europe », in Christianizzazione ed organizzazione ecclesiastica delle campagne
nell’alto medioevo : espansione e resistenze. Settimane di studio dell centro italiano di studi sull’alto
medioevo XXVIII, 1982, pp. 235-275.

' La bibliographie sur la question est abondante ; nous ne donnons ici que deux suggestions pour

illustrer notre propos, les ouvrages de référence de Frangois GARNIER, Le langage de I'image au

Moyen /fge, vol. 1 Signification et symbolique, 1982 et vol. 2 Grammaire des gestes, 1989 ; Jean

WIRTH, L’image a I'époque romane, 1999, p. 9 ; on pourra ¢galement apprécier le travail réalis¢ a

I’occasion de I’exposition sur les jardins mediévaux par les conservateurs du Musée de Cluny,

dans le catalogue Sur la terre comme au ciel. Jardins d'Occident ¢ la fin du Moyen, 2002, et

particulierement leur analyse de I'utilisation des metaphores mariales dans les representations
du Paradis terrestre.

"® On trouvera d’utiles mises au point sur les relations entre les différents systemes de signes chez
Michael CAMILLE, « Word, Text, Image and the early Church Fathers in the Egino Codex », in
Testo e immagine nell’alto medioevo, 1994, pp. 65-94 ; Jean-Claude SCHMITT, La Raison des gestes
dans I'Occident médiéval, 1990, pp. 80-81; Jean-Claude SCHMITT, «Imago: de l'image a
I'imaginaire », dans L’image. Fonctions et usages, 1996, op.cit., pp. 29-37.
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Marie meurt précocement ; ses parents souhaitent connaitre la cause de sa mort, et
font donc pratiquer une « autopsie ». Dans le cceur de la defunte, on trouve une
image de Marie, qui dit ainsi par voie graphique quelle est la cause spirituelle du
deces :

O padr’ e a madre dela, | quando a viron finir,

cuidaron que poc¢on fora | e fezérona abrir ;

e eno coragon dentro | 1I’acharon y sen mentir

omagen da Groriosa, | qual x’ela foi fegurar.
(Cantigas de Santa Maria, 188, vv. 32-35)"’

Il convient enfin de rappeler la réciprocite de la dépendance entre image et
langage : les recueils miraculaires mariaux jouent abondamment du systeme
alphabetique et de son graphisme pour enrichir le symbolisme de leur ceuvre ; le
nom de Marie (le nombre de lettres qui le constituent, leur répartition, leurs
sonoriteés) est ainsi I’occasion de recherches spirituelles sur la personne de la Mere
de Dieu, sert de support devotionnel, et fournit méme le cadre structurel des

Miracoli della Vergine, la plus tardive de nos collections.

4- Imago, Majestas...

Nous mentionnions ci-dessus I'importance du nom donne a la statue ou a
Iicéne. A deux reprises, I’auteur lyonnais identifie I'image miraculaire par le vers
«el nun de la virge Marie » (IMAGE DU MONT-SAINT-MICHEL, f. 57va ; SYNAGOGUE,
f. 85rb). Beaucoup plus importante que la description de I'objet designe, la
nomination est ce qui permet de detacher icones et statues mariales de I’ensemble
des objets cultuels. Pour le reste, le parcours que nous proposons maintenant
montre qu’a I’exception du domaine hispanique, les auteurs de miracles se sont peu
soucies d’originalite dans I’eévocation des images de la sainte. Les poctes de langue

d’oil traduisent de fagon presque constante imaginem par ymage'”. L’auteur lyonnais

"7 [Son pere et sa mere, en la voyant mourir, penserent que ¢’était un empoisonnement et firent

ouvrir son corps ; et on trouva sans mentir dans son cceur une image de la Glorieuse, telle
qu’elle se |’était figuree. |

"® Nous conservons la graphie majoritaire du corpus tant latin que roman (dans le Gracial par

exemple, le substantif est écrit avec y- dans dix-neuf de ses occurrences, avec i- dans une
seulement) ; cette graphie presente I’évident avantage pour les copistes et lecteurs médiévaux
de détacher clairement la syllabe initiale avant d’attaquer les trois jambages du m. Dans certains
manuscrits de la Vie des Péres (dont le manuscrit de base de I’édition LECOY pour les textes du
premier noyau), on rencontre également ymaige ; voir Anthonij DEES, Atlas des formes linguistiques
des textes littéraires de I'ancien frangais, 1987, carte n° 135 (tres fort pourcentage en Franche-
Comte, fort pourcentage en Lorraine et dans le nord de la Bourgogne) et id., Atlas des formes et
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emploie concurremment, en partie peut-étre par commodité metrique, ymagene (« E
I’'ymagene veli a», SYNAGOGUE, f.85vb), forme intermediaire entre la forme
frangaise et I’occitan ymagina (dont les attestations sont par ailleurs nombreuses aussi
bien dans les recits que dans les rubriques de la Collection en prose provengale), forme

identique a celle prise par le substantif en vénitien'.

C’est dans le choix des déterminants employés avec ymage que nos poctes se
differencient davantage. Le substantif n’apparait que dans six recits du Gracial ;
parmi ceux-ci, trois emploient d’abord le substantif au pluriel : cela permet a Adgar
de distinguer, au sein des icones, celle de Marie. La Vierge n’a pas en effet

I’exclusivite des images, et Adgar le laisse entendre dans le miracle XLIV :

Les pareiz erent depeintes
D’ymages de sainz et de saintes.
(Gracial, XLIV, vv. 27-28)'%

La deuxieme image mentionnée dans le recueil anglo-normand est d’ailleurs

la statue de cire moulée par les JuIFs DE TOLEDE a I’effigie du Christ (miracle XX) :

Troent dunc de Nostre Sire
Une bele ymage de cire.
(Gracial, XX, vv. 123-4) "'

Ce qui veut dire que I'image est toujours expressément caractérisce comme
image de la Vierge ou d’un autre saint personnage. Adgar utilise ¢galement le pluriel
pour eviter une appellation génerique et, pourrait-on dire, banalisante, des
representations de Marie. A Constantinople, Adgar prend la peine de bien clarifier

qu’il y a deux images differentes :

En Costantinoble, la bele,
Dunt nus oium mainte nouvele,
Sunt dous ymages de la dame
De grant vertu e de grant fame.
Del saint esperit sunt espirees
E de saintes vertuz loees.
(Gracial, XLV, vv. 165-168)'*

des constructions des chartes frangaises du XIIf siécle, 1980, n°204 (fort pourcentage en Bourgogne,
mais aussi en Moselle).
"’ Voir par exemple Miracoli della Vergine, miracles III, XX, XLI.

""" [Les parois portaient les peintures d’images de saints et de saintes. ]

! [ls trouvent alors une belle image de cire, représentant Notre Seigneur.] Nous proposons de
corriger le vers 123, ’adjonction de Particle « de » apportant une solution a I’hypometrie (le
texte d’Adgar présente peu de problemes métriques, et I'on est, semble-t-il, en droit de
supposer plutét des fautes de copie qu’une liberte metrique), et a la syntaxe (Claude BURIDANT,
in Grammaire nouvelle de I'ancien frangais, § 62, releve quelques exemples d’antéposition du cas
regime absolu, mais nous n’en avons pas trouve d’attestation, autre que celle-ci, dans le

Gracial).
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Et des le debut du recit, le pocte avait accompagne le nom de I'image (« de
sainte Marie ») de son emplacement habituel, composante essentielle a ses yeux de

’objet cultuel :

L’'ymage de sainte Marie
D’une iglise, Blancherne dite.
(Gracial, XLV, vv. 114-115)'%

Chez Adgar, I'image est donc toujours fortement individualisée :

Sur l'auter esteit une ymage
De sainte Marie en parage.
(Gracial, XIV, vv. 23-24)"™

La premicre reféerence a I'image dans un miracle du Gracial se fait ainsi par
un article indefini, qui appelle un complément déterminatif. L’image doit étre
definie par I'identification du saint (image de la Vierge), et par un liecu (image des

Blachernes ; images de Constantinople). La deuxieme occurrence du substantif au

pluriel, « Par ses mustiers, par ses ymages » (Gracial, XXI, v. 5), revele d’ailleurs les
analogies existant pour Adgar entre batiments et objets cultuels : tous peuvent étre
caracterises par une déedicace et par une localisation.

C’est dans la Vie des Péres que se retrouve le traitement le plus proche de
celui que nous venons de décrire. 1l arrive certes que la présence d’une statue soit
posée comme une évidence, comme dans le conte 14, ou se lit a deux reprises le
vers « devant I'imaige Nostre Dame » (vv. 6931 et 6980). Mais plus souvent, et en
particulier dans les deuxieme et troisicme series de contes, le narrateur donne
comme une information importante la présence de 'image de la Vierge dans le
sanctuaire : « une viés ymage i avoit » (conte LIV, v. 24548) ; « de ma dame sainte
Marie / ot une ymage en cel moustier (conte LVI, vv. 25120-1) ; « une ymage mout
bien doree / i avoit » (conte LIX, vv. 26313-4).

De méme, 'anonyme anglo-normand traite les représentations mariales
avec une attention et un souci de I’individualisation souvent comparables a ce qu’on
a vu chez Adgar: comme son prédecesseur, il differencie les images de
Constantinople (« un ymage », v. 4 / «un altre ymage », v. 7) ; comme lui, il veille

a preciser le lien entre I'image et son prototype :

Joe oi cunter de un ymage peinte
En une cité de la terre seinte,

"*? [Dans la belle ville de Constantinople, d’ou nous viennent maints récits, il y a deux images de la

dame, de grande vertu et de grande reputation. Elles sont animées du Saint Esprit, et louees

pour leurs vertus saintes. |

¥ [L’image de sainte Marie, d’une église dite Blacherne.]

" [Une image de sainte Marie était posée sur I'autel. ]
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De nostre dame en est la figure.
(Deuxieme collection anglo-normande, LVI, vv. 1-3)'%

Pourtant, les génerations ont passe, et la Deuxiéme collection anglo-normande
porte des traces de la diffusion des images de la Vierge dans tous les lieux de culte.
Sans mention prealable de I'image, il nous est dit que la SACRISTINE prie « devant
I’'ymage [...] Nostre Dame » (miracle XIV, vv. 25-6). Le vers formulaire « devant le
ymage nostre dame » apparait au miracle LI, v. 16 et au miracle LII, v. 52.
Toutefois, la formule n’apparait pas encore ici a la méme fréquence que chez
Gautier de Coinci. Dans les Miracles de Nostre Dame, « devant I’'ymage Nostre
Dame » est une cheville meétrique qui apparait pour la premiere fois dans le miracle
de Theophile (vv. 1275, 1727, 1776) pour revenir dans de nombreux textes'.
Autre fait remarquable dans les recits du prieur de Vic, I’emploi de I'article defini
des la premiere mention de I'image mariale dans un poeme, et la dissimulation
d’une grande indétermination derriere ce defini grammatical ; lorsque le juif

conseille a Theophile d’oublier completement Marie, il lui dit :

« Jamais de li ne te souviegne.
Seur totes riens de ce te garde
Que nes g'ymage ne regarde. »
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 10, vv. 486-8)'"

Le corollaire est un emploi plus frequent du pluriel, qui rend désormais
compte de I'indifference du pocte quant a la specificite de la representation objet de
devotion. Les « ymages » sont évoquées dans le miracle II Mir 32, ou dans II Mir 20,
en parallele, nous y reviendrons, avec les autels, les crucifix et les eglises consacrees
a Marie. Les diables jouent d’ailleurs parfois de cette proliferation pour réduire les
images de la Vierge a de purs objets superstitieux'*.

De fait, pour tous les autres auteurs du corpus non mentionnes jusqu’alors,

la présence d’une image mariale dans une eglise va de soi, et I'objet peut donc étre

> [Jai entendu parler d’une image peinte en une cité de la Terre sainte ; le portrait est celui de

Notre-Dame.] On aura peut-étre été attentif a la forme de I'article devant le mot ymage. Ce
dernier reste féminin, comme le montre par exemple I’accord de I'adjectif dans les expressions
«le ymage bele » (miracle LIV, v. 48) ou « le ymage fine » (ibidem, v. 52), comme le prouve
encore I’emploi constant du possessif sa (miracle XIV, v. 63 ; LIV, v. 12). En introduction a la
Deuxiéme collection anglo-normande, Hilding Kjellman attire I’attention sur les singularités du
manuscrit dans le traitement des articles (Hilding KJELLMAN, op. cit., p. xcix). Nous pensons
qu’il s’agit d’une graphie de la forme ¢lidée, cet article ne se trouvant jamais devant des
feminins a initiale consonantique, et alternant devant les féminins a initiale vocalique avec I.

** Quelques exemples a I’appui de notre affirmation : I Mir 15, v. 17 ; I Mir 20, v. 231 (variante :

devant I'ymage a la pucele) ; I Mir 23, v. 57 (idem) ; I Mir 29, v. 110 ; I Mir 31 (« devant

I’'ymage / Nostre Dame ») ; I Mir 38, v. 323 ; I Mir 39, v. 79 ; I Mir 41, v. 180 ; I Mir 42,

v. 55 ITMir 11, v. 219 ; I Mir 12, v. 81 ; Il Mir 13, v. 307, 599 ; Il Mir 18, v. 38, etc.

"*7 [« Ne te souviens jamais d’elle. Garde toi sur toute chose de ne pas méme regarder son image. »]

** Voir le début du chapitre suivant.
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designe immeédiatement par le défini, sans caractérisation complémentaire'”. Tout
au plus peut-on relever la mention constante de la Vierge, qui permet de faire la
différence entre I’image mariale et les autres icones et statues', entre I’image de la
Mere et celle de son Fils. Si I'auteur du Rosarius emploie le terme crucefis, Jean de
Saint-Quentin prefere établir, par une repeétition, une correspondance entre les
deux objets cultuels : dans le dit de 'ENFANT ROTI, décrivant les dévotions du pere
de la victime, Jean écrit d’abord « De Dieu a regarde le glorieus ymage » (Dit F,

v.115), ensuite « Puis va devant I'ymage de la Virge Royne » (ibid., v. 121).

Ces vers qui circulent d’une collection a I'autre, sans veritable effort de
renouvellement, banalisent excessivement le culte rendu a I'image, banalisation
quelque peu paradoxale dans des collections miraculaires qui font du miracle une
recompense accordée a la dévotion iconique. Rares sont les poctes qui ont essaye de
compenser la monotonie de la formule par un travail d’enrichissement lexical.
Gautier de Coinci, réepute pourtant pour son inventivite, propose peu d’alternatives
a ymage : nous lisons dans les Miracles de Nostre Dame la premicre attestation d’icone
(I Mir 30, v.122, «ycoine »)"'. Dans le miracle de I'IMAGE DU SARRASIN, Gautier
invente en outre un diminutif « ymagete » (I Mir 32, v. 12), dont la familiarite naive
correspond a I’¢tat d’esprit du musulman, non encore touché par la Grace. Apres la
conversion du benéficiaire du miracle, c’est le plus solennel « ymage » qu’emploie
de nouveau le pocte (il va de soi que des raisons metriques peuvent egalement avoir
commande ces choix). Enfin, quelques termes p¢joratifs designent, dans la bouche
des diables, les représentations de Marie : « mariole » (I Mir 42, v. 145)",
« chasier » (Il Mir 20, v. 306)".

Les soixante mille vers de la Vie des Péres ne presentent pas plus d’originalité.

154

Pour des raisons qui tiennent largement au motif du conte™, loin de rechercher la

variation, le conte XVIII joue méme de la polysémie d’ymaige et du probleme de

" Voir par exemple « Y tenié la imagen de la Sancta Reigna » (Milagros de Nuestra Sefiora, q. 515a) ;
«E ant’ a omagen ss’ya » (Cantigas de Santa Maria, 84,v. 23), « Davant I’'ymage Nostre Dame »
(Collection Iyonnaise, ff. 37va, 37vb) ; « ¢ va veire la ymagina de nostra dona » (Collection en prose
provengale, phrase 98) ; « Qui par devant I’'ymage estoit agenoilliee » (Jean de Saint-Quentin, Dit
G, v. 131) ; « Devant l'ymage la pucele » (Rosarius, 11, 8, f. 126va) ; « e guardando la ymagene
de la Vergene gloriosa » (Miracoli della Vergine, III).

"® On lit ainsi « Vit les ymages de Marie / Et de saint Johan qui descendoient. » (Rosarius, II, 20,
f. 179vb)

! Voir Olivier COLLET, Glossaire et index critiques des ceuvres d’attribution certaine de Gautier de Coinci,
Geneve, 2000, p. LXIII.

"2 T.-L., V, col. 181 ; Gautier de Coinci en fournit la premicre attestation.

"’ Le sens habituel de chasier est celui de « boite a fromage », voir T.-L., II, col. 297-298, qui
propose plusieurs attestations, notamment chez le Reclus de Molliens. L’emploi comme terme
injurieux est propre a Gautier de Coinci.

" C’est la légende du FIANCE DE LA VIERGE ol Marie apparait sous les traits de la statue a laquelle
le jeune homme avait remis I’anneau des fiancailles.
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delimitation des frontieres entre les differentes acceptions. Le substantif designe
parfois "apparition :
Atant 'ymaige s’en foi

et de lor eulz s’esvanoi.
(Vie des Peres, XVIII, vv. 8442-3)"

Le substantif fait également reference aux idoles antiques : ymaige est
employe des le debut du conte pour désigner les statues de deesses paiennes dont le
pape a ordonne la destruction (« tos les ymaiges fist defere », v. 8323), et sert de

definition au terme plus rare ydoles :

et les ydoles aoroient,
ymaiges de maibre entailliees,
formees et apaireilliees
en semblant d'omes et de fames.
(Vie des Peéres, XVIII, 8311-8314)"

Dans le conte LII (PEINTRE QUI ENLAIDISSAIT LE DIABLE), on trouve deux
occurrences de « pourtrait », participe pass¢ du verbe « pourtraire », la premiere
fois au sens de « tracer le contour de » (v. 23529-30, « Assés plus haut pourtrait
avoit / Jhesucris »). Il est eévident que le verbe ne saurait avoir ici le sens moderne
exact de «faire le portrait », en ce que les figurations dont il est question ne
s’appuient pas sur quelque observation objective que ce soit ; le miracle lui-méme le
prouve'’. Dans la seconde occurrence (v. 23516, «que il fust bien pourtrais
d’ymages ») le verbe a le sens plus rare de « garnir de decor »'**. Mais pour designer
une image de la Vierge, ce conte parle de majesté (une seule occurrence, conte LII,
v. 23519, «si ot faite une majeste / de Nostre Dame »). En langue d’oil, sans étre
un hapax, le substantif est tres rarement employe avec le sens d’image. Comme en
latin, il exige un complément déterminatif pour étre compris'™. Dans notre corpus,
on ne le retrouve qu’une autre fois, dans le miracle lyonnais de I'IMAGE QUI DEFENDIT

LES SAMEDIS NOTRE-DAME (« Ot de la virge maiesté », Collection Iyonnaise, f. 67rb).

"> [Alors I'image s’en alla, et s’¢évanouit sous leurs yeux.]

"¢ [Et ils adoraient les idoles, des images taillées dans le marbre, fagonnées et construites a la

ressemblance d’hommes et de femmes.]

“" Le conte raconte comment Marie protégea lartiste des menaces du diable, irrité de
’enlaidissement volontaire de sa silhouette, et des efforts fournis pour rendre aussi belles que
possible les représentations de Marie et Jésus.

"*® Sur ces deux sens de portraire, voir T.-L., VII, col. 1609-1610 et God., VI, p. 320.

"*” Majestas en latin est bien employé pour désigner une image sainte, mais le substantif est
généralement accompagné d’un complément permettant de savoir de quel saint est ’eftigie en
question. Nous ne connaissons malheureusement pas avec précision le texte latin utilise ici par
I’auteur de la Vie des Péres.
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Les collections hispaniques connaissent bien quant a elles ce sens de majestas,
qui designait tres vraisemblablement a I’origine une Vierge assise'. Berceo I'utilise
deux fois (magestat, q. 144d, q. 813b), a cote de statua (q. 76d et q. 77a), pintura
(q. 116c), maderos (q. 691d), lexique, on le voit, tres attentif aux specificites
materielles de chaque objet. Mais on ne peut en dire plus, car si en latin déja la
signification exacte de majestas est loin d’étre assuree, il est probable qu’Alphonse X,
lui, I’emploie, dans ses nombreuses occurrences, comme un synonyme parfait

d’omagen, a la fois image plane et image en relief"'.

Nous y reviendrons bient6t, mais devons signaler ¢galement ici I'integration
dans la collection alphonsine d’une gamme bien plus vaste d’images. Marie est loin
d’étre le seul étre représente en image dans les Cantigas de Santa Maria : il y est bien
str plus géneralement question des images des saints, mais il faut aussi relever toutes
les mentions d’images du diable (cantiga 219), d’idoles paiennes (cantiga 196),
d’étres humains, soit individues (le roi Fernando III dans la cantiga 292), soit
generiques (les effigies enfantines en cire offertes par une mere désesperee dans la
cantiga 118), voire d’animaux (le recueil offre quatre exemples d’offrandes de
faucons de cire a une statue pour obtenir un miracle, les cantigas 44, 232, 352 et
366). Mais surtout, pour les images mariales, un processus enclenche chez Berceo se
poursuit ici : c’est moins Marie en géneral qui est représentée, que Marie a tel
moment precis de son existence. Ainsi, I’expression « omagen da Madre de Deus »
n’utilise pas simplement une périphrase pour éviter la banale énonciation du nom de
Marie, mais peut designer une sculpture de la Nativite, c’est-a-dire une
représentation de la Vierge au moment ou pour I’humanite entiere elle devient la
Mere de Dieu. On voit d’ailleurs apparaitre en association avec omagen le plus
specifique ystorias (cantiga 219), l'image historice. Ces indices pourront étre
precieux a l'heure de comprendre a quels types d’images mariales il est fait

référence dans les collections miraculaires du XIII¢ siecle.

' Voir chapitre 8 et Jean-Claude SCHMITT, « La légitimation des nouvelles images autour de 1’an
mil », in Le corps des images, 2002, op. cit., pp.169-198 (premiére publication in Testo e immagine
nell’alto medioevo, 1994).

' Nous ne tenons pas compte de Ialternance « omagen » / « omage », due a la chute de la nasale
finale dans certains poemes devant un mot a initiale consonantique (« huna omage da que
sempre seja / beneita », Cantigas de Santa Marta, 136, vv. 14-5, a rapprocher de « Ao Fillo da
omagen ya corrend’ », ibid., v. 25). La chute de la nasale finale est d’ailleurs la regle dans
I’histoire de la langue galicienne, qui ne connait maintenant que la forme imaxe.

'* Sur les relations entre histoire et image, nous renvoyons a ’article de Jacqueline CERQUIGLINI-
TOULET, « Histoire, image. Accord et discord des sens a la fin du Moyen Age », in Littérature, 74
(1989), pp. 110-126.

77



Chapitre 1

L’¢tude lexicale que nous venons de mener rend manifeste, sur un siecle, la
progressive émancipation des auteurs par rapport aux théories augustiniennes.
Toutefois, la distinction des trois types de visions, visio corporalis, visio spiritalis et
visio intellectualis, reste non seulement operatoire, mais tout a fait fondamentale pour
I’analyse du corpus. Notre ¢tude pourra donc distinguer trois catégories d’images
mariales : celles qui, pergues en premier lieu par la visio corporalis, conduisent le
fidele a une visio spiritalis de la Vierge, les images cultuelles ; celles qui relevent
principalement de la visio spiritalis, sans qu’il soit toujours possible de preciser
I’apport de la visio corporalis, les visions et apparitions ; enfin, celles qui, se detachant
du support visuel, font acceder, par la visio intellectualis, au mystere marial, les
images verbales. La hi¢rarchie ¢tablie par Augustin dit assez combien fondamentale
reste la visio corporalis, dont tout homme peut bénéficier, tandis que seuls quelques
privilégies accederont aux autres modalites de vision ; la generalisation des images
cultuelles dont téemoignent les usages syntaxiques de la majorite des auteurs (a
I’exception d’Adgar et du pocte de la Vie des Péres) facilite ce premier niveau de
decouverte de la figure mariale. Pareille banalisation du culte des images peut
sembler paradoxale dans des recueils dont de nombreux récits rapportent les
recompenses accordées précisement a ce méme culte, considére encore comme
devotion exemplaire ; il nous faudra reflechir sur la legitimite de miracles appeles a
quitter la sphere de I’exception.

En revanche, sur le credit accorde a la visio, nos auteurs s’eloignent peu a
peu d’Augustin : Adgar et Berceo manifestent une confiance similaire dans le
témoignage des sens, et ne renoncent a la forme active du verbe de perception
visuelle que pour attirer I'attention sur la valeur essentiellement symbolique du
spectacle pergu. Mais nous avons decelé chez les autres poetes des points de vue plus
critiques : le verbe latin videri y est regu principalement dans son sens subjectif fort
et trouve une correspondance dans les verbes parecer, parer, sembler, semellar. Le
soupgon s’exprime clairement chez Jean de Saint-Quentin parlant de « vision de
songe » ; ailleurs, s’il reste admis qu’une visio corporalis méme partiellement erronce
peut conduire a une visio spiritalis juste, et que cette derniere peut fournir des images
efficaces pour acceder au degre supréme de la vision intellectualis, une breche est
ouverte rendant nécessaire le questionnement sur l'origine de toute vision.
Comment s’assurer de la véridicité du visionnaire et de 1’authenticité mariale de la
vision sans conformité de celle-ci a un canon qu’il nous conviendra de mettre en
lumiere, et plus encore lorsque la révélation s’ecarte de cette norme ?

Il est temps d’entrer plus avant dans une ¢tude des images mariales offertes
aux deux premiers types de visions, corporalis et spiritualis, images cultuelles et
mariophanies, de determiner precisement quelle part chaque auteur accorde aux

unes et aux autres.
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Donner a voir Marie

Typologie des images mariales

Quan que il pense a 'image dit ;

pois s’en desseivre un petit,

regarde en la main Ysodt,

qui 'anel d’or doner li volt,

vait la chere e le senblant

que au departir fait son amant.

Menbre lui de la covenance

qu’il ot a la deseverance :

hidonc plure e merci crie

de ce que pensa folie,

e siet bien que il est decell

de la fole irur que il a eti.

Por ico fist il ceste image

que dire li volt son corage,

son bon penser et sa fole errur,

sa paigne, sa joie d’amor (...)
(Thomas, Tristan, vv. 1127-1142)"

Eloigné de la cour de Marc, Tristan a fait realiser une statue a I’'image d’Iseut
la Blonde pour trouver dans sa contemplation et son contact quelque consolation a
I’¢loignement de sa bien-aimee. La statue joue un role meémoriel fort mais a aussi
une fonction pragmatique : permettre le maintien d’une relation, d’un dialogue
entre les deux amants ; Tristan en effet parle a I'image, lui demande pardon, lui
confie ses sentiments. Par 'image, Tristan se trouve transporte aupres de la reine,
revit (on fera attention aux presents de I'indicatif « vait », « fait ») I'instant de leur
separation. L’image pergue corporellement conduit a une rencontre toute spirituelle

entre les amants.

' [Tout ce qui lui traverse Iesprit, il le dit a la statue, puis il s’en écarte un peu et vient contempler
la main d’Yseut, qui tend vers lui I'anneau d’or. Il voit I'expression qu’avait son visage au
moment ou son amant la quittait. Il se souvient de la promesse qu’il lui fit lors de cette
séparation : alors il pleure et implore sa pitié pour avoir congu d’aussi folles pensées ; il sait bien
qu’il s’est laisse abuser par ses soupgons insenses. S’il a fait faire cette statue, c’est parce qu’il
voulait lui ouvrir son coeur, lui dire ses pensces agréables et ses égarements insensés, sa peine et
sa joie d’aimer...] ; texte et traduction en frangais moderne de I’édition BAUMGARTNER ET
SHORT, 2003.
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Il suffira donc que la contemplation se fixe sur «I’anel d’or » pour que se
dissipent les doutes du malheureux exile quant a la fidelite de sa maitresse. Mais on
voit ainsi que, moins que les traits de la statue, c’est un objet, present d’Iseut, qui
focalise le regard. En I'image, c’est le symbole qui déclenche I’anamnese. Image et
symboles rappellent ensemble le souvenir, la vision spirituelle, rappellent le
discours passe et font naitre le discours présent.

Le constat sur I’ceuvre profane vaut aussi pour 1’ceuvre pieuse. Nous avons
souhaite proposer une typologie des représentations de la Vierge dans les collections
miraculaires, car les poetes n’emploient pas tous les mémes moyens pour donner a
voir Marie a leurs héros ni a leurs lecteurs. Mais comme le Tristan de Thomas, les
textes mariaux n’ont de cesse d’illustrer la labilite des frontieres d’une categorie a
I'autre et nous ne manquerons pas de nous interroger sur les glissements ou les

transitions plus controlees entre les « images » mariales.

1- Les images cultuelles

« Aeures tu, fait il, celi

Que ne daignomes nes nomer ?

On te devrait voir assomer

Ou acorer com une vache !

Un viez piler ou une estache

Tout ausi bien puez honorer

Et encliner et aourer

Comme celi dont tu me contes.

Fi! fait Ii chienz, trop est grans hontes,

Trop grand viltance, trop grans diex

Quant nus hom croit que li grans Diex

Fust nez de cele mariole.

Il en est mais tex cariole

N’1 a mostier ne mosteret

Ou il n’en ait ou sis ou set.

Ainc mais si grant honte n’avint ! »
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 13, vv. 28-43)°

? [« Adores-tu, s’écrie-t-il, celle que nous n’osons pas méme nommer ? On te devrait bien
assommer ou tuer comme une vache ! Tu peux tout aussi bien accorder ton respect, tes
réveérences et ton adoration a un vieux pilier ou a un poteau qu’a celle dont tu me parles. Fi !
s’exclame le chien, c’est une trop grande honte, un trop grand deshonneur, une trop grande
douleur de voir un homme croire que Dieu, le trés grand, soit né de cette Mariole. On en
trouve de telles ribambelles qu’il n’est nulle eglise ni chapelle ol on n’en compte six ou sept.
Jamais on ne vit si grand déshonneur ! »] ; God. (I, p. 784) et TL (I/1, col. 46) voyaient en
« cariole » un hapax, altération de kyrielle. Toutefois, kyrielle n’est gucre attesté en frangais avant
le XV* siecle, ou on le trouve en particulier dans le theéatre ; a cette date, s’il commence a étre
employé pour exprimer péjorativement la mise en série, il reste tres proche de sa connotation
liturgique initiale (voir God. s.v. kyrielle). Nous rejoindrions donc plus volontiers Olivier
COLLET qui, dans son Glossaire des ceuvres d’attribution certaine a Gautier de Coinci, 2000 (p. 96),

80



Donner a voir Marie

Constat révolte et excessif dresse au possesseur d’une icone par son visiteur
juif, ce cri n’est sans doute pas dénue de tout fondement reel. Si le discours
blasphématoire était en germe dans le texte latin’, I’attaque conjointe contre la
Vierge et ses images est une invention de Gautier de Coinci, qui cherche
manifestement a susciter la reprobation, voire la vindicte (au moins de coeur) de son
public. L’auteur veut ¢galement faire la preuve de I'inanité des attaques formulees ;
plus que de longues argumentations, le recit qui commence devra apporter un
démenti a ces propos. Or, le miracle de 'IMAGE JETEE DANS LES LATRINES prouve deux
vérites : la puissance et la dignite des icones ; la maternite virginale. L’allusion au
nombre d’images mariales par église n’est a aucun moment démentie par le pocte,
qui considere vraisemblablement que, degagee de la rhetorique de I’exces naturelle
ici, la remarque est tout a fait justifice. Dans les textes comme dans la réalite, un
colore manteau d’images ne vient-il pas compléter, a deux siecles d’ecart, le blanc
manteau d’eglises de Raoul Glaber ?

Quant aux caracteristiques materielles de l'image a I'origine de cette
diatribe, le texte de Gautier est, comme sa source latine, sans ambiguite : la ou le
narrateur latin parlait d’une « ymaginem beate Virginis in tabula depictam »,
Gautier evoque « une tavlete / ou painte avoit une ymagete / a la semblance Nostre
Dame »*. Les rubricateurs ont pour la plupart rendu compte de cette information
dans la formule précedant le miracle (« la tavlete », « la tablete », « yconia »), suivis
en cela par les enlumineurs : a I’exception des artistes des manuscrits Besangon,
Bibl. mun., 551° (ill. 1) et Paris, Bibl. de I’Arsenal, 5204°, tous ont figure une image
plane. Mais prives de consignes claires de Gautier quant au trace de la
« semblance », ils ont apporté des réponses divergentes au silence du texte : Vierge
en majeste’ (parfois seulement le buste de celle-ci®) ou Vierge a I’Enfant debout’. La
realite embrassée par la notion d’icone et plus largement d’image mariale pour des

auteurs du XIlI* siecle, ou pour des enlumineurs des XIII® et XIV® siecles, est loin d’étre

adopte le point de vue du TLF (V, pp. 241-2) et du DHLF (I, pp. 355-6) y voyant une attestation
ancienne du substantif moderne carriole, dont on ne retrouvera la trace qu’en 1587.

} « Credis tu quod magnus Deus ex illa Mariola natus sit, quam ista ymago representat ? Certa vana
est fides cristianorum. » (IMAGE DANS LES LATRINES, P.1146) [« Crois-tu que Dieu, le tres
grand, soit né de la Mariole que cette image représente ? Assurément, elle est bien vaine la foi
des chreétiens ! »]

* Miracles de Nostre-Dame, I Mir 13, vv. 17-9.

> f. 32v, une statue de la Vierge animée se venge de I'insulte reque en s’abattant sur son détracteur.

*f. 41v, c’est une Vierge vivante (ou comme précédemment, une statue animée), que le mécréant
jette dans la fosse.

7 Bruxelles, Bibl. roy., 10747, f. 35r ; Paris, Bibl. nat., fr. 1613, f. 20v ; Paris, Bibl. nat., nouv.
acq. fr.. 24541, f. 36rb.

® Bruxelles, Bibl. roy., 9229-9230, f. 13v.

? Paris, Bibl. nat., fr. 22928, f. 76r ; Paris, Bibl. nat., fr. 25532, f. 36r ; Saint-Pétersbourg, Nat.
Libr., fr. f° v. X1v.0009, f. 72r.
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figee et merite une attention egale a celle de la part que les auteurs ont attribuce

dans leurs recits aux objets de devotion.

Place des images dans les collections de miracles

Pour evaluer la place reservee aux images dans notre corpus, il semblait
opportun de s’en remettre a quelques données chiffrées. Le graphique ci-dessous
propose de visualiser pour chaque collection® la part des miracles iconiques, celle
des recits mentionnant simplement une image cultuelle, et le total de ces deux

premiers chiffres.
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Il est le point de depart des analyses proposces dans les pages suivantes,
point de depart qui appelle toutefois un certain nombre de correctifs, appuyes sur

les constats du chapitre precedent, sur la genese et ’agencement des collections, et

' Les chiffres s’appuient sur le relevé de I’Annexe 2 ; les proportions sont établies par rapport au
nombre total de miracles mariaux dans chaque collection, nombre incluant les doublons (pour
les Cantigas de Santa Maria) et les pieces insérées (pour le Rosarius et la Collection Iyonnaise).
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sur I’etude des manuscrits enlumines de quatre ccuvres, les Miracles de Nostre Dame
de Gautier de Coinci, la Vie des Peres, les Cantigas de Santa Maria et la Collection

Iyonnaise.

Les miracles iconiques

Des que le christianisme a eu a défendre les images cultuelles, il a eu recours
au recit de miracles iconiques, au sens strict de prodiges dans 1’accomplissement
desquels des images jouent un role actif, autre que celui de vecteur de dévotion'.
L’animation totale ou partielle de I'image, qui caracterise le miracle iconique, reste
jusqu’a I’époque ici etudiee un phénomene relativement exceptionnel”. La place de
ce type de recits dans les collections mariales, globalement stable au XIII® siecle, tend
méme a diminuer dans les trois ceuvres pour nous les plus récentes : Dits de Jean de
Saint-Quentin (7,69 %), Rosarius (7,14 %) et Miracoli della Vergine (4 %). A elles
trois, ces ceuvres ne transmettent que six recits iconiques :

- BOURGEOIS AMOUREUX (Rosarius, 1, 45)

- FEMME QUI PRIT SON ENFANT A LA VIERGE (Rosarius, 1, 49" ; Miracoli della

Vergine, XX)

- EDMOND, FIANCE DE LA VIERGE (Rosarius, 11, 11)

- IMAGE DE SAINT-JEAN DE LATRAN (Rosarius, II, 2)

- NONNE QUI VOULAIT QUITTER SON COUVENT (Miracoli della Vergine, XLI)™

- RENIEUR (Jean de Saint-Quentin, Dit H)

Les auteurs de ces trois ensembles preferent les apparitions et les visions
mariales a ces miracles dont les affinites avec la « merveille » profane s’accordent
mal avec la tonalite des recueils. Ils leur conservent un caractere exceptionnel, tout
en puisant ces recits dans un fonds assez récent, ol les beneficiaires des miracles sont

des quasi contemporains des narrateurs”.

"' Alors que nous menions nos propres recherches a ¢té publi¢e une anthologie de miracles utilisant
des images cultuelles : Racconti di immagine. Trentotto capitoli sui poteri della rappresentazione nel
Medioevo occidentale, éd. Eugenio BURGIO, 2001. On y trouvera réunis — cum commento — une
partie des textes pertinents pour notre questionnement.

" Le plus ancien miracle iconique marial se lit dans le De Locis sanctis d’Adamnan, a la fin du vi°
siecle : il s’agit de I'histoire de PIMAGE JETEE DANS LES LATRINES, signalée par Guy PHILIPPART
dans « Le recit miraculaire marial dans I’Occident mediéval », in Marie. Le Culte de la Vierge dans
la société médiévale, 1996, pp. 563-590, et part. p. 568, note 28. Dans cette méme note, I’auteur
insiste sur le caractere exceptionnel de ce type de miracle jusqu’au coeur du XII" siecle, et sur les
justifications qu’il appelle.

" Le fragment de parchemin folioté 85 dans le manuscrit fr. 12483 laisse deviner une copie du
conte XLVI de la Vie des Peres.

" Dans ce cas, il y a réécriture en miracle iconique d’un récit ou n’intervenait originellement
aucune image.

" Edmond de Cantorbéry, héros du chapitre II, 11 du Rosarius, est mort en 1242.

83



Chapitre 2

Pour le reste du corpus, la proportion est relativement stable, et il ne faut
pas surestimer I’apparente envolee de la Collection en prose provengale (30,76 %) :
cette dernicre ne contient en fait que quatre miracles iconiques, parmi les plus
anciens et les plus repandus, I'IMAGE EN GAGE, I'IMAGE BLESSEE D’UN CARREAU
D’ARBALETE, 'IMAGE DU MONT-SAINT-MICHEL, I’ANNEAU AU DOIGT. La proportion
pourrait étre faussée par le caractere lacunaire de la collection, car connaissant la
source utilisée et la docilite extréme du traducteur a son modele'”, la collection
occitane aurait di tendre vers les chiffres de la Collection Iyonnaise (17,64 %) et des
Milagros de Nuestra Sefiora (16 %). Dans la méme fourchette numerique, on trouve
les deux ceuvres anglo-normandes, qui ne partent pourtant pas du méme heritage
latin que les précedentes : 10,20 % (Gracial) et 11,86 % (Deuxiéme collection anglo-
normande) ; la legere différence entre les deux collections vient de I’absence dans le
Gracial du SIEGE DE CONSTANTINOPLE et de I'IMAGE DU MONT-SAINT-MICHEL. Plus
exactement, le SIEGE DE CONSTANTINOPLE y est donne dans une version tres abregee
(chapitre XLVI), qui passe sous silence la seconde partie du recit ou il est question
de I'icone de la Vierge. Cette disparition tient peut-étre a un accident materiel :
dans les manuscrits latins, le SIEGE DE CONSTANTINOPLE, P.116, est en position
fragile parmi les derniers miracles du volume. En revanche, I'IMAGE DU MONT-SAINT-
MICHEL fait partie d’une série solidement constitu¢e et dont tous les manuscrits
respectent la structure. Il est donc envisageable que le recit ait ete volontairement

ecarte par Adgar, peut-étre en raison de rivalites entre ¢tablissements religieux".

La constance des chiffres, heritée pour les collections ci-dessus des modeles
latins, prend une toute autre signification dans les Cantigas de Santa Maria : malgre la
multiplication des sources et leur amplification par des creations de toute piece, le
pocte alphonsin a compose 13,77 % de miracles iconiques™, répartissant de fagon a
peu pres homogene les recits sur I’ensemble de la collection. Ceci veut dire qu’il n’a
pas hesite a recrire, pour des images castillanes ou andalouses, des recits plus
anciens” ; le souverain est lui-méme préesente comme I’heureux possesseur d’images
miraculeuses, soit que le prodige vienne prouver, comme aux temps anciens, la
saintete d’une image commandée par le roi (cantiga 292), soit qu'on ait donne

I'objet a Alphonse X apres constat du miracle (cantiga 215). Par ailleurs, les

' Voir chapitre 4, pp. 229 sqq. ; dans le livre VII du Speculum historiale de Vincent de Beauvais, la
proportion de miracles iconiques est de 21 %.

"7 Nous manquons d’informations quant a la personnalité d’Adgar pour appuyer cette hypothese.

** Voir Rocio SANCHEZ AMEIJEIRAS, « 'Ymagines sanctae', Fray Juan Gil de Zamora y la teorfa de la
imagen sagrada en las Cantigas de Santa Maria », in Homengje a José Garcia Oro, 2002, pp. 515-
526. L’auteur met en evidence I’existence d’un discours en faveur des images miraculeuses, et
plus généralement en faveur des images cultuelles, chez Alphonse X et Juan Gil de Zamora. Ce
dernier va jusqu’a grouper les miracles iconiques, pour mieux les mettre en valeur, au sein
d’une section spécifique de son Liber Mariae (¢d. Fidel FITA, 1885-1888).

" Ainsi, la cantiga 332 raconte-t-elle comment une image mariale parvient a arréter un incendie,
sur le modéle de 'IMAGE DU MONT-SAINT-MICHEL.
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enlumineurs des deux volumes du Codice Rico ont cherché a rendre compte de la
lettre des miracles iconiques : les statues changent de place (cantiga 272, IMAGE DE
SAINT-JEAN DE LATRAN™), changent de traits (cantiga 306, IMAGE QUI PROUVE LA
VIRGINITE™') ou de position (cantigas 51, IMAGE BLESSEE D’UN CARREAU D’ARBALETE”, et
136, IMAGE BLESSEE D’UN JET DE PIERRE”) et s’adressent aux hommes. Si les
miniaturistes du XIII siecle ne representent pas directement les prises de parole des
statues, on voit souvent les effigies quitter Dattitude hieratique qui est
originellement la leur pour incliner la téte vers un dévot, voire accompagner cette
marque d’attention d’un geste significatif : salutation de la main (cantiga 207,
CHEVALIER VINDICATIF*) ou adoption d’une position d’autorite, quand la statue
mariale, ouvrant les deux mains devant elle, imite le geste du Christ Juge au tympan
des églises (cantiga 25, IMAGE EN GAGE™).

En revanche, les enlumineurs de I'atelier alphonsin ont peu recours a une
animation parfaite des images allant jusqu’a l’adoption de dimensions humaines,
jusqu’a la disparition des objets au profit d’une apparition « en chair et en os » de
Marie. L’enluminure qui accompagne la cantiga 285 (variante de la legende de la
SACRISTINE) fait de ce point de vue figure d’exception. Le poeme est sans ambiguite

quant au mode d’intervention de Marie pour empécher la fuite de la religieuse :

Mas quando foi na porta, per ela non podia
sayr, ca vinia

* Florence, Bibl. naz., Banco Rari 20, f. 79r : dans le premier compartiment de la miniature, un
homme et une femme conversent devant une Vierge assise, posée sur un socle contre un mur.
On retrouve cette méme image dans le quatrieme compartiment, sur un autel qui portait
auparavant un tabernacle, une croix et deux candélabres.

*'ibid., f. 21v, la peinture murale du premier compartiment montre une femme gravide ; dans le
quatrieme compartiment, la méme peinture donne a voir une jeune femme, sans aucun signe de
maternité : son ventre est plat, sa ceinture tombe avec souplesse sur ses hanches, en illustration
des vers « Quando aquest’ ouve dito aquel herege sandeu, / log’ a aquela omagen a cinta lle
decendeu / juso como a moller virgen, e logo lle descreceu / o ventr’, assi como ante que foss’
ela conceber. » [Quand ce fou hérétique eut dit cela, la ceinture de cette image tomba aussitot,
se plagant comme sur les hanches d’une vierge, et son ventre diminua, redevenant semblable a
ce qu’il était avant la conception] (Cantigas de Santa Maria, 306, vv. 40-3) ; voir Ill. 2.

** Alors que dans le deuxiéme compartiment de la miniature (Escorial, Real Bibl., T.j.1, f. 76r),
c’est une image tout a fait courante de Vierge a I’Enfant troénant en position frontale qui est
représentée, a partir du troisieme compartiment, I’image tient son genou dressé en avant.

» Comme dans le cas précédent, mais cette fois pour protéger son enfant d’un jet de pierre, une
Vierge assise leve le bras (ibid., f. 192r) en bouclier. La statue conserve cette position dans la
derniere scene, ol est représentée la campagne d’embellissement commandée par le roi en
remerciement du prodige.

* Voir la scéne de conclusion dans le manuscrit Florence, Bibl. naz., Banco Rari 20, f. 19r : en
réponse a ’action de grace des hommes, la statue mariale incline la téte et adresse un salut de la
main, traduction par le dessin de la conclusion de la cantiga « ¢ omildou-ss’ a omagen e disso
‘gragas’ poren » [...et I'image s’inclina et dit alors merci|, Cantigas de Santa Maria, 207, v. 19.

* Voir Escorial, Real Bibl., T.j.1, f. 39r, 1lI. 3.
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deant’ a magestade que 1I’a porta choya.
(Cantigas de Santa Maria, 285, vv. 47-49)*

L’image quitte son emplacement habituel pour se dresser sur la route de la
religieuse fugitive. Suivant le texte, I’enlumineur (Florence, Bibl. naz., Banco Rari
20, f. 33v) suggere bien une totale animation de la statue, a distinguer d’une
apparition de Marie. Deux indices ¢tayent cette lecture : tout d’abord, alors que
I'autel reste visible, la statue en a disparu. Or, les miniatures du Codice Rico
juxtaposent, lorsque c’est necessaire, I'image, support des devotions prealables au
miracle, et I’apparition”. Le second indice, c’est que la Vierge debout face a la
sacristine dans le quatrieme compartiment porte I’Enfant, ce qui n’est presque
jamais le cas des apparitions — du moins dans notre corpus. De ce point de vue,
I’animation de la statue se distingue de I’apparition au CHEVALIER AMOUREUX, ou une
Vierge vivante apparait dressce en lieu et place d’une statue sur I’autel, mais ne

tenant pas I’Enfant, en traduction des vers

E u el estava en aqueste preit’atal,

mostrand' a Santa Maria ssa coit’ e seu mal,

pareceu-lle log’ a Reinna esperital,

tan fremos’ e crara que a non pod’ el catar.
(Cantigas de Santa Maria, 16, vv. 60-3)*

Pour cette version de la SACRISTINE, le Codice Rico retrouve un processus
tres largement employe dans les manuscrits enluminés des Miracles de Nostre Dame et
de la Vie des Peres”. Face a la tres legere inflation du nombre de miracles iconiques
dans ces deux collections (respectivement 18,64 %” et 24,24 %), les enlumineurs
ont en effet adopte une curieuse reserve. A I’exception de ceux des manuscrits
Paris, Bibl. nat., fr. 1533 (XII®s.) et Paris, Bibl. de I’Arsenal, 3527 (XIV® s.), ils
remplacent la representation des images miraculeuses par celle d’une Vierge a
I'’Enfant de taille humaine (voire plus quhumaine dans le manuscrit La Haye, Bibl.
roy., 71 A 24, debut XIV® s.). Le prototype se substitue des lors a 1’objet. Pareil
modele iconographique nous semble avoir deux fondements, plus ou moins lies I'un

a l'autre. On remarquera tout d’abord que I'emploi n’en est pas limite aux

* [Mais se trouvant devant la porte, elle ne put la franchir, car la majesté se dressait devant elle et la

lui barrait. |

* Voir par exemple, dans le manuscrit de I'Escorial, les enluminures des cantigas 43 (SALAS,
RESURRECTION D’ENFANT), f. 63r, et 37 (PIED COUPE), f. 56r.

* [Et alors qu’il lui tenait pareil discours, manifestant a sainte Marie sa douleur et sa souffrance, la
Reine spirituelle lui apparut brusquement, si belle et si lumineuse qu’il ne pouvait la regarder] ;
enluminure au f. 28v du Codice Rico Escorial.

* Plusieurs volumes enluminés transmettent simultanément tout ou partie des deux collections ;
dans ce cas, leurs programmes iconographiques peuvent étre étudies conjointement (voir
Annexe 6).

* On remarquera en outre que Gautier consacre un tres long récit (le quatritme par 'ampleur) a
une image miraculeuse, I’icone de SARDENAL

* Le chiffre est méme de 31,81 % dans les interpolations A et B.
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représentations de miracles iconiques, mais peut egalement ouvrir des recits
mentionnant une grande dévotion a la Vierge, voire des pricres, comme dans le
cycle des Saluts a la Vierge qui clot le manuscrit Paris, Bibl. nat., nouv. acq.
fr. 24541. Or, dans ce dernier exemple, les représentations grandeur nature
alternent avec la figuration d’images mariales ordinaires, ce qui suggere assez que les
deux modeles sont interchangeables. Nous faisons I’hypothese que ces
meétamorphoses a taille humaine (ou sur-humaine) des statues mariales déplacent la
devotion, comme la responsabilite de l'action miraculaire, de I'image a son
prototype. Elles arrachent le lecteur du manuscrit a une lecture trop realiste des
recits, pour encourager une interprétation symbolique”. Le parachevement du
processus se trouverait dans le manuscrit de Besangon (Bibl. mun., 551), au miracle
de 'IMAGE JETEE DANS LES LATRINES (f. 32v, Ill. 1). Gautier, fidele a toute la tradition
antérieure, presente l'image de ce miracle comme une icone, une « tavlete »
(IMir 13, v.17), mais I’enlumineur du manuscrit de Besancon n’a nullement
cherche a figurer une icone ; détournant d’ailleurs son attention du miracle a
proprement parler iconique (I’¢coulement d’huile), il montre le chatiment reserve a
I'iconoclaste, qui se voit abattu par une Vierge qui semble bien vivante. Marie se
venge de I'insulte infligée a son image. Pour rendre évident le lien de cause a effet
entre le geste iconoclaste et la mort subite, il etait plus efficace de peindre le
prototype plutét que I'image. Les grandes Vierges a I’Enfant animées repondent
donc a un premier souci, qui est de conduire le lecteur du recueil marial a une
comprehension plus spirituelle des recits. Elles permettent eégalement de donner a
voir — sans inventer un nouveau langage iconographique — quelques-uns des miracles

iconiques : I'IMAGE BLESSEE D’UN CARREAU D’ARBALETE (La Haye, Bibl. roy., 71 A 24,

? Le manuscrit Bruxelles, Bibl. roy., 10747 (vers 1260) illustre ainsi le JUITEL (f. 34v), le
SACRISTAIN VISITE (f. 65v), 'IMAGE DU SARRASIN (f. 67v) ; Besangon, Bibl. mun., 551 (milieu x1°
la FEMME DE ROME (f. 35r), I’ ABBESSE GROSSE (f. 41r), '’ ANNEAU AU DOIGT (f. 43), la NONNE QUI
VOULAIT QUITTER SON COUVENT (f. 50r) ; Paris, Bibl. nat., fr. 25532 (Xu1° 'IMAGE QUI DEFENDIT
LES SAMEDIS NOTRE-DAME (f. 201r) ; Saint-Pétersbourg, Nat. Libr., fr. f. v. X1v 9 (x1r°) le CLERC
DE CHARTRES (f. 75v), 'ANNEAU AU DOIGT (f. 87r), les DEUX RIVALES (f. 105r), 'IMPERATRICE
(f. 144r), 'IMAGE EN GAGE (f. 188v), le LABOUREUR MALHONNETE (f. 195r), 'IMAGE QuI
DEFENDIT LES SAMEDIS NOTRE-DAME (f. 230v) ; La Haye, Bibl. roy., 71 A 24 (XI1v°) I" ANNEAU AU
DOIGT (f. 20v), les CINQ ROSES (f. 23r), le PRIEUR DE SAINT-SAUVEUR DE PAVIE (f. 26r), les DEUX
RIVALES (f. 32r), 'IMAGE BLESSEE D’UN CARREAU D’ARBALETE (f. 32v), le RENIEUR (f. 79r),
I'IMAGE BLESSEE D’UN JET DE PIERRE (f. 121r), la PELERINE DE ROCAMADOUR VENGEE PAR LA
VIERGE (f. 122v), la FEMME QUI PRIT SON ENFANT A LA VIERGE (f. 123v), PANNEAU AU DOIGT
(f. 152r), PENFANT QUI OFFRIT SON PAIN (f. 186v) ; Bruxelles, Bibl. roy., 9229-30 (x1v°) le CLERC
DE CHARTRES (f. 14v), le CLERC MALADE (f. 15v), ’ANNEAU AU DOIGT (f. 22v), « De la doutance
de la mort » (f. 49v), le FIANCE DE LA VIERGE (f. 104r), le CHEVALIER FIANCE DE LA VIERGE
(f. 120v), 'ANNEAU AU DOIGT (f. 153v) ; Paris, Arsenal, 5204 (XIV®) la FEMME QUI PRIT SON
ENFANT ; Paris, Bibl. nat., fr. 22928 (X1v‘) THEOPHILE (f. 42r), le CLERC DE CHARTRES (f. 77v) ; le
CLERC MALADE (f. 80r), I’ANNEAU AU DOIGT (f. 94r), le SACRISTAIN VISITE (f. 111r), les DEUX
RIVALES (f. 115r), le LABOUREUR MALHONNETE (f. 219r), le CIERGE SUR LA VIELLE (f. 222v), le
MOINE DE CHARTROSE (f. 260v) et 'IMAGE QUI DEFENDIT LES SAMEDIS NOTRE-DAME (f. 261v) ;
Paris, Bibl. nat., nouv. acq. fr.. 24541 (XIV) certaines pi¢ces non narratives finales.
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f. 32v ; Bruxelles, Bibl. Roy., 10747, f. 70r ; Paris, Bibl. nat., fr. 25532, f. 70v) et
surtout le FIANCE DE LA VIERGE (presque tous les manuscrits illustrent la version de
I’ANNEAU AU DOIGT, qu’elle soit de Gautier ou de I'auteur anonyme de la Vie des
Peres, par un geste de la statue vers le jeune homme). Pourtant la reticence face au
miracle iconique est grande, et n’est pas entierement compensée par la figuration de
statues animées. Contrairement aux artistes alphonsins, ceux qui ont travaille sur les
Miracles de Nostre Dame ne suggerent jamais que la statue quitte I’autel pour barrer la
route a la SACRISTINE. Le texte du prieur de Vic-sur-Aisne est pourtant limpide quant

au déroulement du prodige :

Mais I'ymage son estal wide,
A T'uis en vient, plus n’i atent,
Ses bras en crois devant li tent.
Grant piece 1 est ne se remuet
Si que cele passer ne puet.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 43, vv. 106-110)*

Un premier groupe de manuscrits donne pourtant a voir une apparition de
Marie, clairement présentee comme telle parce que la Vierge se dresse seule, sans
Enfant, face a la fugitive : La Haye, Bibl. roy., 71 A 24 (f. 47r) ; Paris, Arsenal,
5204 (f. 72r)* ; Paris, Bibl. nat., fr. 1533 (f. 126v). Un seul volume, Bruxelles,
Bibl. roy., 10747 (f. 93v) rend compte de I'impuissance de la dévotion mariale face
a la force de I’envie de fuite de la sacristine en peignant le départ de la nonne, qui
salue en passant une statue mariale. Mais tous les autres manuscrits appuient la
distinction entre les deux types de presence de Marie en en juxtaposant les
représentations : statue de la Vierge a I'Enfant et apparition de Marie seule
cohabitent ainsi dans une unique miniature au f. 93v du manuscrit Paris, Bibl. nat.,
fr. 25532 ; dans le registre supérieur d’un A historie, la sacristine, au centre, est
tournée vers la gauche, vers une Vierge en robe dorée et manteau rouge,
couronnée, qui ecarte les deux bras pour lui barrer le passage vers son amant, rejete
en entre-colonnes a ’exterieur de ’initiale. La sacristine tourne ainsi le dos, a
droite, a une statue de Vierge assise, elle aussi en robe rouge et manteau dore”,
I’Enfant sur les genoux. Ailleurs, c’est en jouant de la succession des miniatures
qu’est rendue sensible la distinction, comme dans le manuscrit de Besangon, Bibl.

mun., 551. Au f. 80r, a la place du vers 93 du miracle de Gautier (ill. 4), une

¥ [Mais la statue quitte son sicge et vient vers la porte, sans perdre de temps. Elle tend face a la
sacristine ses bras en croix. Elle reste un long moment ainsi, lui interdisant le passage] ; source
latine : « Sed statim ymago clementissime Dei matris, de sede sua surgens, in ostio brachiis
extensis stetit et eam exire nullatenus permisit. ». Nous nous sommes appuyée sur le texte latin
pour la traduction de estal, qui pourrait tout aussi bien designer le support de la statue que le
siege sur lequel Marie est assise ; sedes présente moins d’ambiguite.

* Encore s’agit-il plus dans ce cas d’une simple scéne de conversation plutdt que d’une vraie
confrontation.

¥ La similitude vestimentaire entre la statue et la mariophanie est courante, mais non systématique,
dans ce type de dispositif iconographique.
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miniature est construite en diptyque : a gauche, la sacristine est en priere devant une
statue mariale ; a droite, essayant de sortir du monastere, elle trouve face a elle une
Vierge seule, de taille demesurée. Dans les volumes de Saint-Pétersbourg, Nat.
Libr., fr. f. v. XIV 9 (f. 127v, ill. 5) et de Paris, Bibl. nat., fr. 22928 (f. 143v,
ill. 6), le premier compartiment représente Marie dressee les bras en croix en haut
d’une volée de marches, face a la sacristine ; le second la sacristine saluant une statue
au moment de quitter le couvent.

De miracle iconique, aucune trace quelle que soit la formule choisie. Le seul
volume qui accordait peut-étre une certaine place a ce type de prodige — mais non
dans le cas de la SACRISTINE — serait le manuscrit Paris, Bibl. nat., fr. 25532. Encore
n’est-ce la qu’une conjecture face aux multiples mutilations subies par le livre. En
sept endroits, les miniatures ont ete soigneusement découpees, non pas toujours
I'integralite du cadre, mais uniquement ce qui ¢tait tres certainement une
représentation d’image cultuelle. Le couteau n’a pas agi de fagon systématique, et il
reste bien des images de Marie : celle a qui la SACRISTINE adresse ses devotions, mais
qui ne s’anime pas (f. 93v), celle qui, encore plane, convertira le SARRASIN (f. 68r),
celle qui « voit » — sans s’animer — la premiere communion du JurteL (f. 35v), celle
qui, sans bouger non plus regoit le CARREAU D’ARBALETE (f. 70v). Ce n’est pas un
sentiment iconoclaste qui a commande ces mutilations, car on voit mal pourquoi il
aurait épargne les miniatures ci-dessus. Arguer d’une quelconque motivation
esthetique serait ¢galement insuffisant pour expliquer que le couteau ait fait
precisement la decoupe des statues et icones mariales, et non de ’ensemble du
dessin. Il faut donc s’attarder un peu sur la nature des miniatures concerncées :
I’ANNEAU AU DOIGT (f. 52r), la VOLONTE COMPTEE POUR FAIT (f. 62r), I'IMAGE DU
SARRASIN (f. 68r), la CHASSE DE LAON JETEE HORS DE L'EGLISE (f. 152v), le LABOUREUR
MALHONNETE (f. 162v), le Bouvier puni (f. 168v) et SARDENAI (f. 194v). Ce sont en
premier lieu des images accomplissant des prodiges qui ont disparu : la statue qui
replie son doigt pour accepter I’anneau, I’icone qui laisse poindre une poitrine de
chair, l'icone de Sardenai. On a également fait disparaitre deux images
emblématiques du pouvoir suffisant de la dévotion iconique, celles respectées par le
mauvais chevalier de LA VOLONTE COMPTEE POUR FAIT et le LABOUREUR MALHONNETE.
Ces mutilations apparaissent donc la ol pouvait étre manifestee la vertu
exceptionnelle des images — et des reliques dans le cas de la chasse de Laon. Les
textes commandant ces images portent témoignage de ce pouvoir ; mais
graphiquement, rien ne différenciait probablement les images cultuelles ordinaires
des objets miraculeux. Guidée par I’hostilite aux images, la main qui a decoupé les
miniatures n’aurait eu aucune raison d’¢pargner les premicres. On peut donc
supposer qu’elle a ete guidée par un sentiment tout oppose de dévotion aux images :
dans les Miracles de Nostre Dame, 1'icone de SARDENAI est la pour encourager un usage
talismanique des images planes; peut-étre est-il opportun de suggérer ici un

rappochement.
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Les enlumineurs des Miracles de Nostre Dame et de la Vie des Péres ont en
genéral comme corrige, par leur réserve, la legere inflation des miracles iconiques
dans ces grandes collections de langue d’oil. La distance est donc nette par rapport
aux Cantigas de Santa Maria, dont le Codice Rico figure presque systematiquement le
miracle iconique, peignant d’ailleurs souvent des images tres expressives et
changeantes, méme quand le texte ne signale aucune animation particuliere de
I'objet. L’analyse complementaire de la part des simples mentions d’images

cultuelles va venir confirmer la position tout a fait singuliére du recueil hispanique.

Les simples mentions d’images cultuelles

Le graphique de la page 82 indique pour chaque collection du corpus le
nombre de miracles ou est clairement évoquée une image mariale, statue ou icone.
Des disparites apparaissent clairement, particulierement marquees entre la Collection
en prose provengale (0 %) et les Dits de Jean de Saint-Quentin (69,23 %). Bien que les
textes en prose provencale aient été composes a une date assez avancee, ils sont de
fait tellement fideles a leur modele latin — qu’ils traduisent le plus souvent
litteralement — qu’aucune image cultuelle n’y est mentionnce, méme dans le
miracle de I’ ABBESSE GROSSE dont nous verrons I’attachement fort a la présence d’une
image. L’auteur occitan ne modernise nullement sa source en y insérant une donnee
nouvelle de la vie chretienne, dont pourtant témoignent amplement d’autres
recueils.

En cela, la collection occitane reflete le méme type de dévotion mariale que
le Gracial d’Adgar. Sur la question des images, I'auteur anglo-normand suit de
méme dans leurs moindres deétails les recits latins. Par rapport a ceux-ci, Adgar
n’ajoute et n’omet aucune mention d’image cultuelle. La proportion, assez faible,
de 4,08 % est donc un heritage des textes des XI° et XII' siecles. Adgar n’est pas
hostile aux images, loin de la ; il leur reconnait méme une vraie puissance : nous
commentions dans le chapitre precedent « par ses mustiers, par ses ymages / rent il
[Dieu] sovent des desvez sages » (Gracial, XXI, vv. 5-6). Le sens de la juxtaposition
n’est pas ici eévident : il est possible qu’elle suggere simplement I’equivalence de
puissance entre deux ceuvres humaines également consacrées a Marie ; mais on ne
peut ecarter une relation d’inclusion, du plus vague au plus precis (« par ses eglises,
et plus specialement par ses images »). Cette seconde lecture supposerait la presence

systematique d’une ou plusieurs images mariales dans les églises. Mais la notation est
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fugitive, et nous avons vu que la syntaxe du Gracial tend a considerer chaque image

mariale comme un objet rare et unique, auquel on fait appel avec parcimonie®.

La situation est encore identique dans la Collection Iyonnaise : le pourcentage
plus éleve (11,76 %) est celui qui tient compte de la fin de la collection miraculaire,
ou sont inseres des textes de Gautier de Coinci mentionnant systématiquement des
images. Si I’on s’en tient aux unica de la collection, on obtient un pourcentage plus
faible, 7,77 %, egalement herite du modele latin. En revanche, malgre des chiffres
proches (6,77 %), la Deuxiéme collection anglo-normande appelle une analyse plus
vigilante. Dans les premiers textes du recueil, I’auteur anonyme reste comme Adgar
parfaitement fidele a son texte latin ; mais plus son ecriture s’individualise, plus sont
mentionnees des images cultuelles absentes du texte source. Ceci est sensible par
exemple dans deux miracles consecutifs aussi bien dans le Gracial que dans la
Deuxiéme collection anglo-normande, la NONNE QUI MOURUT SANS AVOIR ACHEVE SA
PENITENCE et I’ABONDANCE. Pour le premier, le texte latin decrit ainsi les dévotions
de la nonne : « Peculiares quoque preces effundens, coram altari devotissime flebat.
Offerebat ei salutaciones & Ave angelicum, & ad memoriam quinque vulnerum
Christi genuflectens quinquies, Gaude Dei Genitrix antiphonam decantabat »”.
Adgar développait sa source en ajoutant une paraphrase de la priere ; mais quant au
deroulement, on ne relevait aucun apport personnel. En revanche, I’anonyme
mentionne une image, dont la premiere occurrence est precedee de I'article defini,

comme allant de soi :

Sovent engeneilout ceste femme
Devant le ymage nostre dame.
(Deuxieme collection anglo-normande, LI, vv. 15-16)**

De méme, Adgar racontait comment I’hétesse du roi (ABONDANCE) implorait
I’aide mariale a I’eglise :
Puis turna un poi al mustier

E prist dunkes a genuillier.
(Gracial, XLII, vv. 77-78)

Il s’en tenait de nouveau a une traduction fidele de son modele latin qui ne donnait
comme circonstance du miracle que «uno ergo in templum recessu ». L’auteur

anonyme en revanche introduit l’image dans sa réécriture de ce méme passage :

A genoilz se met la bone femme

* Voir chapitre 1, p. 72.

¥ [Consacrant aussi des pricres personnelles, elle pleurait avec ferveur devant I’autel. Elle lui offrait
des saluts, I’Ave de I’ange, et chantait cinq fois par jour en s’agenouillant I’antienne Gaude Dei
Genitrix, en commémoration des cinq plaies du Christ.]

* [Cette femme s’agenouillait souvent devant 'image de Notre Dame.]

¥ [Puis elle se rendit un moment a I’église, et se mit a genoux.]
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Devant le ymage nostre damme.
(Deuxieme collection anglo-normande, LII, vv. 51-52)

Or, quand I’hotesse se releve de ses dévotions, le pichet qu’elle avait
apporte avec elle est plein, et I'on peut avoir I'impression que le miracle a ete
accompli par I’image. La narration a donc ¢galement gagné en merveilleux : aux
auteurs qui mentionnent uniquement le statu quo des reserves de breuvage,
I’anonyme anglo-normand oppose l'idée que c’est un pichet vide que la femme
présente a Marie, pichet que la priere a la statue emplit d’une substance inépuisable

et inegalable :

Unke teu beivere ne urent vet,
Ne unke de si bon ne urent bet.
(Deuxieme collection anglo-normande, LII, vv. 79-80)*

La Vie des Peres (21,21 %" et les Milagros de Nuestra Senora (16 %) occupent
une position intermediaire dans le corpus. Berceo ajoute des images cultuelles aux
recits latins pour cinq miracles, le SACRISTAIN NOYE, les CINQ JOIES, le LARRON PENDU,
I” ABBESSE GROSSE et THEOPHILE® ; le detail n’a encore rien de systematique. Mais des
signes comme I’emploi du défini en premiere occurrence (« facié a la su statua en
enclin cada dia », Milagros de Nuestra Sefiora, I, q. 76d) et surtout le caractere tres
affectif” de la relation entre image et fidele montrent la pregnance de ce type de
devotion dans I'univers du prétre de la Rioja.

Sans ces tonalités courtoises, au fur et a mesure qu'on avance dans la
redaction du recueil anonyme de la Vie des Péres, et que sans doute interviennent de
nouveaux conteurs, les images cultuelles se font aussi plus frequentes, I’indéfini a la
premiere mention laisse la place au defini. De ce point de vue, on distinguera

I'action de grace de la MERE MEURTRIERE « devant I’'ymage Nostre Dame » (Vie des

* [Jamais ils n’avaient vu pareil breuvage, et jamais ils n’en avaient bu d’aussi bon.]

*! Ce chiffre n’est valable que pour les trois séries éditées par Lecoy. Dans les deux interpolations, il
n’y a aucune mention d’image cultuelle dans les récits autres que ceux de miracles iconiques.

* On comparera « Faci¢ a la su statua el enclin cada dia, / fincava los enojos, dicié¢ : ‘Ave Marfa’ »
(q- 77ab) et « transiens ante sanctum eius altare dicendo ‘Ave Maria gracia plena, Dominus
tecum’, eam cum reverencia salutabat ; « qe de sancta Maria amava su figura, / siempre se
inclinava contra la su pintura, / avi¢ muy grand verglienza de la su catadura» (q. 116bd) et
«qui et ipse Deo et eius alme Matri satis erat devotus» ; « credi¢ en la Gloriosa de toda
voluntat, / saludavala siempre contra su magestat. » (q. 144cd) et « qui Deo et sanctissime
Matri eius simili devocione in una eademque virtute placere studuerunt » ; « Y tenié la imagen
de la sancta Reina, / la qe fue pora’l mundo salut e medicina » (q. 515ab) et « Erat ei privata
capella ubi cotidiano usu beatissime Dei genitrici ac perpetue Virgini Marie laudes solitas
devotissime persolvebat » ; « Aunque me lo sufra Dios por su piadat, / qe pueda entrar entro
veer la magestat» (q. 813ab) et «tamen ibo ad eandem Matrem Domini gloriosam et
lucidam ».

* Le récit des CINQ JOIES joue d’un lexique amoureux tout a fait étranger au modele latin. On en
verra un exemple au q. 116, cite ci-dessus : la catadura désigne a la fois le regard lance par la
Vierge vers le fidele, et aux traits de la dame aimee.
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Peres, conte XLVIII, v. 21862) de la notation encore tres motivée de « Fou »

(EXCOMMUNIE) :

De la mere Dieu douce et seinte
1 ot une semblance peinte,
que cil toute nuit aoroit
et de cuer devant li oroit.
(Vie des Peres, X, vv. 4541-4544)*

Dans le conte XLVIII, conte de la deuxieme campagne de redaction, nous
retrouvons un vers formulaire dont nous avons signale le succes par ailleurs®.
Comme face aux images miraculeuses, la resistance de I’enluminure est ici
remarquable : pour I'un comme I’autre de ces miracles, les manuscrits de la Vie des
Péres ne représentent jamais d’image cultuelle, image ou icone. L’ecart entre texte
et enluminure devient encore plus spectaculaire pour les Miracles de Nostre Dame de
Gautier de Coinci (37,28 %*). La légende de THEOPHILE est un exemple de cette
divergence. C’est le tout premier récit du recueil, et a ce titre, il beneficie parfois
dans les manuscrits d’un traitement iconographique riche. S’écartant de son modele,
Gautier fait de la statue mariale un des protagonistes du recit, et non un simple
accessoire. La premiere mention, qui prépare 'integralite du miracle, se trouve
dans les consignes du diable a son nouveau vassal. Au texte laconique latin,

« abneget Filium Mariae et ipsam quae odio sunt mihi »*, Gautier ajoute

« Jamais de li ne te souviengne.
Seur totes riens de ce te garde
Que nes s'ymage ne regarde. »
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 10, vv. 486-488)*

En toute bonne cohérence, quand Theophile se repent, «ibo ad eandem Matrem

Domini » est traduit par

« Et nuit et jor d’entier corage
Li prierai devant s'ymage. »
(ibid., vv. 849-850)*

*[I1 s’y trouvait une image peinte de la douce et sainte Mere de Dieu ; cet homme I’adorait toute la
nuit et priait d’un coeur sincere devant elle] ; I'identification des sources de la Vie des Péres est
bien plus difficile que pour les autres recueils (voir chapitre 4, pp. 245-247). Tout au plus peut-
on supposer, en parcourant I’ensemble de la tradition latine, que cette image, de méme que
celle de la SACRISTINE et de I’ ABBESSE GROSSE, était absente du récit latin.

* Voir chapitre précédent, p. 72.

* Le décompte devient plus problématique car il arrive que, le récit ne mentionnant aucune image,
I’enseignement qui en est la conclusion encourage la dévotion iconique. Cela confirme que la
presence de 'image va de soi pour le prieur benédictin. On en lira un exemple dans la queue du
miracle des DEUX RIVALES : « Saluons la devotement, / De bon cuer et de bon corage / A nus
genols, devant s’ymage » (Miracles de Nostre Dame, I Mir 33, vv. 148-150).

[« qu’il renie le Fils de Marie et Marie elle-méme ; je les hais ».]

* [« Veille a ne jamais te souvenir d’elle ; prends garde surtout de ne pas méme regarder son
image ».]
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L’image n’est bien qu’un intermeédiaire, pour ramener le souvenir d’un étre
/4 . 4 . . o\ . b .
cloigne, pour porter vers celui-ci la priere, le message de qui s’agenouille devant
elle. Le diable comme Theophile lui reconnaissent de ce point de vue une efficace
attestee par la suite du recit. Ainsi, chez Gautier seul, Marie dit accepter
d’intervenir pour Theophile aupres du grand Juge en recompense, entre autres, de

la dévotion a son image :

« Mais tante larme en as ploree
Et m’ymage as tant aoree (...) »
@ibid. , vv. 1131-1132)*

On comprend mieux pourquoi l'image devient comme le coeur de la
demeure du nouveau Théophile, qui se retire pour attendre sa derniere heure
«devant I"'ymage a la pucele / ou vit les trois avisions » (ibid., vv. 1720-1721). On
le voit, il est impossible de considérer ici la mention d’image comme un simple
ornement poetique ; la statue mariale joue un réle actif — méme si ce n’est pas elle
qui accomplit le prodige — dans la conversion du renegat. Pourtant, sur treize
manuscrits transmettant le miracle avec une enluminure, trois seulement accordent
une place a cette image : Besangon, Bibl. mun., 551, ff. 11v (ill. 7), 13ra, 13rb
(ill. 8), 17v*"; Paris, Bibl. nat., fr. 1613, f. 3v**; Saint-Petersbourg, Nat. Libr.,
fr. f.v. XIv 9, f. 45v*. A ces trois volumes, on pourrait ajouter, avec toutes les
réserves faites ci-dessus, Paris, Bibl. de 1’Arsenal, 5204, f. 34 et Paris, Bibl. nat.,
fr. 22928, f. 42r, qui representent Theophile en priere devant une Vierge a I’Enfant
de taille humaine. Méme ainsi, pour ce miracle souvent privilegie, tant a cause de sa
position dans ’ceuvre de Gautier qu’en raison de sa notorie¢té, une majorite
d’enlumineurs resistent a la fascination de Gautier pour les images.

Sans tendre a 1’exhaustivité, nous voudrions nous attarder encore sur
quelques-uns des recits des Miracles de Nostre Dame mentionnant une image cultuelle,
en commengant par les SALUTS ABREGES. De nouveau, la lecture du texte latin P.521
montre que I'image est un apport de Gautier. Mais ici, il est clair que le prieur de
Vic ne fait qu’eclaircir un presupposeé du recit initial, car si Eulalie salue Marie « quia

ipsam Dei genitricem esse recognoscebat », on peut bien comprendre que cette

* [« Je la prierai nuit et jour de tout mon cceur devant son image ».
p J 3
** [« Mais tu as versé tant de larmes, et as tant adoré mon image. .. ».
] g

*! Dans les deux premiéres miniatures, Théophile prie devant la statue ; dans la troisieme, Marie lui
désigne sa propre image, ou plus exactement celle du Christ au moment de recevoir la
profession de foi du vidame ; dans la derniere, on voit Theophile allonge, sans doute mort, au
pied de cette méme statue.

* Dans le P histori¢ initial, Théophile est agenouillé devant une Vierge a ’Enfant, tandis qu’un

iable essaie d’attirer a lui le vidame depuis I’extérieur de la lettre.

diabl d’att lui le vidame depuis I’ext de la lett

* La miniature initiale compte cinq compartiments ; dans le troisieme, Théophile est agenouillé en
priere devant la statue mariale ; dans le cinqui¢me, il est endormi au méme endroit, alors
qu’une apparition de la Vierge vient déposer sur lui la charte.
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reconnaissance repose sur la familiarite avec une image de la sainte, statue ou icone,
dont Marie prendrait les traits afin de permettre cette identification. La condition de

reconnaissance est donc simplement plus marquee chez Gautier :

Un seus jors ne li esluast
Que s'ymage ne saluast. [...]
Bien s’apercoit que c’est la dame
Que tantes fois a saluee.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 29, vv. 21-22 et 44-45)**

De nouveau, seuls trois manuscrits sur neuf peignent la devotion a I'image :
Paris, Bibl. nat., fr. 22928 (f. 108r), Paris, Bibl. nat., fr. 25532 (f. 63v) et Saint-
Petersbourg, Nat. Libr., fr. f. v. XIv 9 (f. 99r). Mais la plupart des enlumineurs s’en
tiennent a I’apparition mariale, et celui du manuscrit Paris, Bibl. de I’ Arsenal, 5204
(f. 56r) va jusqu’a representer la religieuse en priere devant un autel vide.

L’ecart entre le poete et les peintres s’accroit encore lorsque la familiarite
avec l'image n’est pas narrativement importante: quand Gautier de Coinci
retravaille la trame de la VOLONTE COMPTEE POUR FAIT, il cherche a preciser les
forfaits du chevalier, ainsi que les qualités qui susciteront la bienveillance virginale.

Rappelons quel est son point de départ :

Ideo non dabat honorem Deo nisi soli beate Dei genitrici Marie ;
ceteros quasi pro nichilo ducens, probos homines et Deo famulantes
et adhuc quod deterius est ecclesias Christi longe lateque
persequebatur.”

Gautier non seulement introduit des images cultuelles la ou le texte source n’en
evoquait nullement, mais il focalise toute 'attention sur elles. C’est le respect

accordé aux images — et au nom de Marie* — qui justifie le salut du héros :

Tant par ert plains d’outrecuidance
Qu’il ne prisoit une cerise

Saint ne sainte, mostier n’eglyse.
Tant par estoit de fol corage

Que ja ne crucefis n'image
N’enclinast en liu ou il fust

Ne c’une piece de viés fust.

** [Nul jour ne s’écoula sans qu’elle saluat I'image. (...) Elle se rend bien compte que ¢’est la dame
qu’elle a si souvent saluée.] Voir de fagon équivalente le passage de « Et in servicio beate Dei
genitricis Marie assidua et intenta » (P.599) a « Sa sade mere sadement / Amoit de cuer et de
corage ; / Ne trespassast por rien s’ymage / Qu’humlement ne la saluast / Aingois qu’ele s’en
remuast » (Miracles de Nostre Dame, 1 Mir 43, vv. 22-26).

> [Ainsi, il n’honorait pas Dieu mais la seule bienheureuse Marie, Mére de Dieu ; méprisant autrui,
il cherchait sans relache a nuire aux hommes de bien, aux devots et — ce qui est bien pis — aux
eglises du Christ. ]

** L’innovation de Gautier est double : le culte des images mariales est indissociable du culte du
nom de Marie ; ces quelques vers du prieur bénédictin confortent ’hypothese fondatrice de
notre travail qu’on ne peut étudier les images cultuelles de Marie sans prendre egalement en
compte les images verbales, équivalents de son nom.
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Et nequedent en grant mymoire

Avoit la mere au roi de gloire ;

Tant ert de diverse matere

Dieu haoit et amoit sa mere.

Il ’'amoit tant en son corage

Que ja n’enclinast nule ymage

N’aourast se la siue non

Ne ja ne reclamast nul non

Por peril ne de cors ne d’ame

Se le tres dous non Nostre Dame.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 28, vv. 28-44)"’

Malgre ce long développement, seul le manuscrit de La Haye, Bibl. roy., 71
A 24 ajoue de I’opposition entre images de la Vierge et du Christ ; au f. 27r (ill. 9),
la miniature est construite en diptyque : a gauche, le chevalier fait un geste de
mepris (main gauche paume ouverte, et index de la main droite pointe vers le bas)
devant un Christ en Croix ; a droite, nous retrouvons le méme chevalier agenouille
les mains jointes en priere devant un autel sur lequel repose une image mariale de
laquelle nous reparlerons bientot.

Enfin, alors que Gautier de Coinci a tendance a traduire la devotion a la
Vierge en dévotion a l'image mariale, les enlumineurs font rarement la méme
interpretation du geste pieux. Pour n’en donner qu’un exemple, le moine qui,
malade, benéficie d’une lactation (I Mir 40) n’est jamais figure priant devant une

statue, alors méme que Gautier a ecrit

Mais ja n’etist tant travillié
Ne tant chanté ne tant villié
Jor et nuit aprés le couvent
Ne demorast assez souvent
Toz seus enz en une chapele
Ou une ymage avoit mout bele
De ma dame sainte Marie.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 40, vv. 25-31)**

Gautier decrit la une nouvelle pratique dévotionnelle, qui n’est que

partiellement assimilable a celle decrite dans le recit latin P.540 :

Die vero per horas singulas post completas horas canonicas gloriose
Marie proprias laudes cantabat et gratias.”

> [11 était si présomptueux qu’aucun saint, aucune sainte, aucun couvent, aucune église n’avait pour
lui la valeur d’une cerise. Il était si insensé qu’il ne s’inclinait jamais, ou qu’il se trouvat, devant
un crucifix ou une image, pas plus que devant un morceau de vieux bois. Et malgré cela, la mere
du Roi de gloire occupait une grande place dans ses pensées. Il était fait d’un matériau si étrange
qu’il haissait Dieu et aimait sa mere. Il Iaimait tant, d’un coeur sincere, qu’il ne saluait ni
n’adorait aucune autre image que la sienne, et qu’il n’invoquait, contre les dangers du corps et
de I’ame, que le tres doux nom de Notre Dame. ]

** [Jamais il n’avait trop peiné, trop chanté, trop veillé jour et nuit pour ne pas rester souvent apres
les prieres conventuelles tout seul en une chapelle ol se trouvait une tres belle image de
madame sainte Marie. |
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C’est donc une évidence, les images de Marie occupent dans les Miracles de
Nostre Dame une place qu’elles n’avaient eu dans aucune collection jusqu’alors. Sans
doute arrive-t-il qu’elles aient fourni une rime facile au poete ; mais le plus souvent,
Gautier de Coinci prend le temps de decrire minutieusement les gestes et prieres
effectues devant elles. Doit-on considerer qu’elles se sont alors banalisc¢es ? Ce serait
sans doute abusif, car le dernier exemple rappelle que la priere solitaire devant la
statue est considerée par Marie comme une deévotion exceptionnelle, qui appelle
recompense. On se doit par ailleurs d’insister sur la resistance des enlumineurs a
toute banalisation de I’objet de devotion. Il est remarquable que si un petit nombre
d’enlumineurs suit ponctuellement a la lettre le texte du poete, aucun manuscrit ne

traduit systematiquement par la peinture le culte rendu, dans les textes, aux images.

Pour voir les images saintes gagner le terrain de I’enluminure dans des
proportions comparables a ce qui se passe dans les recits, il faut attendre le Codice
Rico des Cantigas de Santa Maria. Le faible chiffre porte sur le graphique pour le
recueil alphonsin (8,81 %) ne doit pas en effet induire en erreur : si les mentions
d’images se font plus rares que dans les collections antérieures, c’est tout
simplement que leur presence va de soi. Outre ’emploi déja signale de I'article
defini en toute occurrence, nous pouvons en voir une preuve flagrante dans le
traitement des miracles lies a deux sanctuaires ou I’on sait que la statue mariale etait
— est — 'objet d’un culte fervent : Rocamadour et Montserrat. Des dix cantigas
consacrees au sanctuaire frangais, une seule, la cantiga 8, mentionne la statue de la
Vierge : il faut dire qu’elle raconte I’histoire du CIERGE SUR LA VIELLE, et que tout s’y
joue precisement dans le « dialogue » amoureux entre le musicien et I'image. Quant
aux cinq poemes sur les miracles de la Vierge de Montserrat, tous semblent ignorer
I'image qui trone au coeur du sanctuaire. Le silence ne peut ici, en toute
vraisemblance, s’expliquer que par I’évidence du réle de la statue. De fait, les
enlumineurs du Codice Rico font toujours apparaitre I’image, au moins en sixieme
compartiment, lors des scenes d’action de grace (cantiga 147, Codice Rico Escorial,
f. 203v ; cantiga 157, ibid., f. 213r ; cantiga 158, ibid., f. 214r ; cantiga 159, ibid.,
f. 215r ; cantiga 311, Codice Rico Florence, f. 66r), voire avant comme indication
de la destination d’un pelerinage (cantiga 153, Codice Rico Escorial, f. 208r), d’une
offrande (cantiga 267 / 373, Codice Rico Florence, f. 71r) ou d’une simple priere
(cantiga 48, Codice Rico Escorial, f. 71v).

Plus géneralement, il est peu de pages enluminees dans cette collection qui

n’incluent une image mariale, assez stéer¢otypée, ne cherchant d’ailleurs a imiter

* [En effet, chaque jour il chantait des heures propres, louanges personnelles et actions de grace a la
gloricuse Marie, apres avoir achevé les heures canoniques. ]
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aucune realite connue par ailleurs : ainsi, la Vierge de Montserrat y porte parfois un

rameau, parfois a simplement la main posée sur la cuisse.

La présence d’une statue ou icone mariale va de soi pour tous les artistes
alphonsins, comme pour Jean de Saint-Quentin et les auteurs du Rosarius et des
Miracoli della Vergine : le chiffre extrémement eleve donne pour les Dits (69,23 %)
comme celui plus neutre de I’encyclopedie d’oil (21,42 %) et surtout les 0 % de la
collection venitienne® cachent une méme realite, dont rend bien compte
I’encyclopediste :

Il n’a eglise en tout le monde

en qui ne soit painte la monde.
(Rosarius, 1, 35, f. 57va)*

Des lors, sauf detail important a signaler, il n’est guere plus necessaire de
mentionner l’image mariale que la presence d’un autel dans le choeur de n’importe

quelle eglise.

Matiéres, formes et emplacements

Malheureusement pour nous, les poetes usent egalement avec parcimonie de

\

I’ekphrasis, se contentant le plus souvent de notations fugitives, placces la

simplement pour finir un vers, telle la remarque du poete alphonsin

[...] e por su amor fazera
fazer huna ssa omagen | de mui nobre entalladura.
(Cantigas de Santa Maria, 312, vv. 17-18)

Le complément déterminatif permet de savoir qu’il s’agit d’une ceuvre en
relief, et non d’une image plane. Comme par ailleurs le commanditaire de I’objet
peut en faire don a I¢glise voisine, on comprend qu’il s’agit d’une statue.

Or, que d’un miracle a I'autre le mot image designe plutot une fresque, une
icone, un tableau, une enluminure, un bas-reliefl ou une ronde-bosse, cela a son
importance tant pour I'histoire de I'art que pour I'¢tude des gestes devotionnels.
Fresques, bas-reliefs et enluminures ont rarement éte pris pour cible par les
iconoclastes mediévaux ; c’est a elles en premier que pense I’Occident lorsqu’il

compare, a la suite de Grégoire, 'image a une « Bible des illettres ». Par leur

* Voir aussi les deux interpolations de la Vie des Péres.
* [l n’y a aucune église au monde ou ne soit peinte la <Vierge> pure.]
[(...) et par amour pour elle il avait fait faire d’elle une image tres précieusement sculptée. ]
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emplacement, en hauteur sur un mur, ou au détour d’une page de livre, elles jouent
un role memoriel sans recevoir a priori de culte — du moins en ces siecles du Moyen
Age — ni susciter I’adoration. Il n’en va pas de méme pour les formes plus mobiles,
icones, tableaux ou rondes-bosses, qui peuvent étre placees sur un autel et adorees.
Parmi cette deuxieme catégorie, ce sont les statues qui paraissent le plus
susceptibles de faire resurgir des pratiques paiennes ; ce sont elles que I’Occident a
le plus longtemps craintes, et pourtant le plus massivement accueillies,
meéconnaissant en general I'usage oriental de I’iconostase.

Nous proposons dans un premier temps de partir a la recherche des quelques
indices semes dans les collections romanes® pour connaitre la varieté des images
cultuelles integrees dans nos recits. Qu’on ne s’attende pas toutefois a trouver ci-
dessous une typologie fermement ¢tablie, car les images sont pour les poetes des
realités souvent mouvantes, et 'impreécision des descriptions ne peut que faciliter les

glissements de I’image plane a I'image en relief, et vice versa.

Fresques et images pariétales

Au sein des images planes, le seul type qui ne soit pas represente dans notre
corpus, ce sont les enluminures. Elles ne sont jamais mentionnées comme moyen
utilise par Dieu pour convertir ou fagonner a la foi chrétienne quelque ame
pécheresse, alors méme, nous le verrons, qu'une vraie puissance est reconnue au
livre manuscrit. Nous nous sommes toutefois interrogée sur le chapitre II, 2 du
Rosarius qui rapporte I’histoire de I"IMAGE DE SAINT-JEAN DE LATRAN. Voici le debut du
récit :

On dit qu’a Romme la cité

en la grant esglise saint Pere

est 'image de tel maniere

comme ceste qui ci est painte

c’on dit Nostre Dame I’encainte.
(Rosarius, 11, 2, f. 102va)*

® Sur le détail des types de représentations, notre point de vue est nécessairement partiel. On lira
avec intérét Daniel RUSSO, « Les représentations mariales dans I'art d’Occident », in Marie. Le
Culte de la Vierge dans la société mediévale, 1996, pp. 173-291 ; Maurice VLOBERG, « Les types
iconographiques de la Vierge dans I’art occidental », in Maria. Etudes sur la sainte Vierge, 1966,
pp- 483-540. Parmi les images planes de la Vierge tres répandues aux XII° et XTI siecles, on
n’omettra pas les émaux ; dans I'article precité, Daniel RUSSO mentionne une « fonction précise
a Iintérieur des rituels de la liturgie », mais nous n’avons trouvé aucune trace de ces objets dans
notre corpus. Voir également Marie-Madeleine GAUTHIER, « Images de la Mere de Dieu dans la
décoration de I'autel », in Le décor des églises en France méridionale, Cahiers de Fanjeaux, 28 (1993),
pp- 87-137.

* [On dit que dans la ville de Rome, dans la grande église de Saint-Pierre, se trouve une image
comparable a celle qui est peinte ici, appelée Notre Dame gravide] ; par comparaison avec

d’autres versions du récit, le compilateur du Rosarius glisse de Saint-Jean de Latran a Saint-Pierre
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La question est bien évidemment de savoir a quoi renvoie ’adverbe ci. Une
des interpretations possibles serait le manuscrit lui-méme, non le volume
actuellement conserve sous la cote Paris, Bibl. nat., fr. 12483 (qui ne preévoit
aucune place pour I’enluminure a ce feuillet), mais peut-étre un manuscrit plus

soigne, incluant des images®. Le texte dit plus loin :

Et pour ce en la segnefiance

de 'ymage qui est a Romme

fist faire ceste ci un homme

qui voudroit, en sa conscience,

que la dame qui par excellence®

est roine sur toutes dames

donnast devocion aus fames

de Paris et de toute France.
(Ib., f. 102vb)*’

Cet homme soucieux du salut des ames pourrait tout a fait étre le
compilateur du Rosarius en tant qu’auteur® ; pourtant le renvoi a l'image est
parfaitement isole dans ce que nous conservons du recueil. Le déictique trouve en
revanche une seconde explication si on le replace en contexte de predication : ce
chapitre aurait éte compose a ’occasion d’un préche dans quelque église de Paris
(ou de Poissy), et notre auteur utilise, pour son discours, les biens propres du lieu
ou il se trouve, une reproduction d’une fresque de « Notre-Dame gravide »,
inspirée par une peinture de Saint-Pierre de Rome®. « Ci» ne supposerait donc
aucune enluminure, mais bien une seconde fresque, imitee de celle dont il est
question dans le miracle.

En comptant le Rosarius, seules trois collections romanes mentionnent tres
clairement des images parictales, cre¢es de main d’homme ou acheiropoictes. De

celle dont nous venons de parler, qui montre la métamorphose en femme gravide de

de Rome, sans doute pour les besoins de la rime, mais aussi en raison des liens unissant I'un et
’autre sanctuaires.

®Que le texte d’une encyclopédie appelle I'image, cela est bien connu dés les plus anciens témoins
de la litterature vernaculaire. On se souvient que, faisant grand usage des déictiques, Philippe de
Thaon appuyait son commentaire sur les enluminures prévues par lui pour son Bestiaire ; voir
Xenia MURATOVA, « The decorated manuscripts of the Bestiary of Philippe de Thaon (The ms.
3466 from the Royal Library in Copenhagen and the ms. 249 in the Merton College Library,
Oxford) and the Problem of the illustrations of the medieval poetical Bestiary », in Third
International Beast Epic, Fable and Fabliau Colloquium, 1981, pp. 217-246.

* Le vers est hypermétrique ; nous ne voyons pas comment corriger le probleme.

" [C’est pour cette raison que cette image-ci fut commandée, sur le modele de celle qui est a
Rome, par un homme qui aimerait, de toute sa conscience, que la dame qui est reine supréme
des dames inspirat de la dévotion aux femmes de Paris et de la France entiere.]

% S’il est difficile de lire le manuscrit Paris, Bibl. nat., fr. 12483 comme un brouillon d’auteur, il
garde des marques de I’ceuvre in fieri, et notamment la notation de variantes possibles,
introduites par « vel sic ».

* Nous n’avons trouvé aucun indice pour identifier I’église dont il serait ici question.
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la jeune vierge pour prouver la vérite dogmatique de la maternite virginale, nous
trouvons l'image « symetrique » dans les Cantigas de Santa Maria ; pour étre plus
;o . o \ v A
precis, tout, a commencer par la localisation, donne a penser qu’il s’agit de la méme
image, dont I’histoire aura ¢té deformée par la tradition, car malgre les trames
opposces”, les similitudes sont grandes entre ces deux fresques. La cantiga 306 nous
offre un quatrain complet sur cette Annonciation de Saint-Jean de Latran, mais

surtout veille a bien specifier qu’il s’agit d’une peinture murale :

[...] e contan que foi assi,
duna omagen que era | da Virgen, com’ aprendi,
pintada ena eigreja |[...]

(Cantigas de Santa Maria, 306, vv. 11-13)"

Aly ést’ huna omagen | da Virgen que non 4 par
Pintada ena parede [...]
@ibid., vv. 20-21)"

Le vers 13 ne suffirait pas, nous le verrons, a affirmer qu’il s’agit d’une
fresque (qu’on place une virgule entre le participe et le complement de lieu, et I’on
pourra comprendre qu’il s’agit d’une statue adosséee a la paroi). En revanche, le vers
21 ne laisse aucun doute, et le miniaturiste du Codice Rico Florence represente bel
et bien une Annonciation peinte sur un mur (f. 21v, ill. 2).

Le Rosarius presente deux autres passages ou il pourrait étre question de
peintures murales, I'un au sein du miracle du chapitre II, 20, I'autre dans un
excursus sur la priere au chapitre II, 13. Le chapitre II, 20 raconte I’enfance du PAPE
CELESTIN”. L’enfant, tres devot, était parfois accompagné dans ses prieres par Marie

et Jean l’lévangéliste. Voici comment est raconte le prodige :

Que que enfes encor estoit,

En Tesglise ou il lisoit,

Vit les ymages de Marie

Et de saint Johan qui descendoient.

De crucefis la compagnie

Pour venir a lui delessoient.
(Rosarius, 11, 20, f. 179vb)™

™ Dans le poeme galicien, le peintre a représenté une Vierge gravide ; elle perd les signes de la
maternité pour contrer les attaques d’un mécréant.

"[(...) et on raconte cela, d’aprés ce que j’en sais, a propos d’une image de la Vierge peinte dans
Ieglise. ]

7 [I1 s’y trouve une image de la Vierge sans pareille peinte sur le mur. ]

” Pierre de Morrone, ¢lu pape en 1294 sous le nom de Célestin V.

™ [Alors qu’il était encore enfant et qu'il lisait <ses pricres> dans I'église, il vit descendre les
images de Marie et de saint Jean. Ils délaissaient la compagnie du Crucifié¢ pour venir vers lui.]
Les vers 21-24 sont construits sur des rimes croisees, ce qui fait subodorer qu’il s’agit d’un
emprunt du compilateur a une piece preexistante, non identifice a ce jour. Nous nous
contentons de signaler ici ce point, en precisant que le quatrain ainsi formé ne presente aucun
défaut justifiant une tentative de correction.
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La Vierge et saint Jean de part et d’autre du Crucifie, on pourrait lire ici une
allusion a la formule la plus courante des Crucifixions avant le XIV® siecle™. S’agit-il
d’une image plane, un vitrail ou un bas-relief ? La scene a lieu a I'intérieur d’une
eglise, ce qui tend a ecarter la derniere hypothese : nous ne connaissons pas de
crucifixion monumentale, y compris sur les autels, a 'interieur d’un batiment, mais
uniquement au tympan. La présence d’icone, si elle n’est pas attestée, n’est pas
improbable ; encore moins celle d’un vitrail. Toutefois, le verbe descendre dit
clairement quelle position occupait I’image par rapport a l’enfant, et nous
semblerait plus pertinent dans le cas d’un vitrail ou d’une fresque (qui permettent
aussi de mettre I’enfant en presence de personnages de taille humaine, information
importante si 'on fait attention au fait que le recit ne mentionne pas de
métamorphose, mais simplement un détachement d’une silhouette du fond sur
lequel elle apparaissait). Enfin, le jeune enfant est en priere face a I'image quand se
produit le prodige ; s’il reste possible d’envisager ces dévotions face a une verriere,
elles deviennent plus naturelles face a un autel surmonte d’un cul-de-four portant
une peinture de la Crucifixion™, ou éventuellement d’un Jugement Dernier. Le
decor peint au début du XIV® siecle dans ’abside de Saint-Pierre de Colonzelle, a
Grignan dans la Drome, presente la Vierge et saint Jean en intercesseurs de part et
d’autre du Christ Juge. Ce témoignage, contemporain de la rédaction du Rosarius,
viendrait appuyer I’hypothese quant a la nature parictale des deux images. Pourtant
une autre interpretation nous semble preferable, qui fait appel a une invention juste
assez ancienne pour pouvoir correspondre avec les dates de Pierre de Morrone : le
calvaire en rondes-bosses sur les poutres de gloire. L’animation des rondes-bosses,

comme la dévotion, trouveraient la une explication plus naturelle.

Le dernier passage du Rosarius que nous mentionnions présente moins
d’interét : il est tres allusif et pourrait tout aussi bien designer I’ensemble du decor,
peint ou sculpte, que les seules fresques. Blamant les moines distraits pendant
Ioffice, I’auteur du Rosarius leur reproche de regarder « parois [...] et paintures »
(I, 13, f. 150ra), écho de la celebre argumentation de saint Bernard contre les
depenses somptuaires pour le décor des lieux de culte. Dans la mesure ou la
statuaire portait aussi un decor peint, on ne saurait interpreter le terme « painture »
dans un sens univoque.

La Collection lyonnaise offre un exemple de cet emploi ambivalent. Dans le

miracle du SACRISTAIN NOYE, le pocte fait resider le mauvais moine en une abbaye

Ou I'ymage la Virge sainte

” On trouvera une étude de la genese occidentale du type dans Emile MALE, L’Art religieux du XIf s.
en France, 1998 (premicére édition 1922), pp. 78-84.

A Saint-Savin-sur-Gartempe, la tribune porte comme scene centrale une Descente de Croix.
L’hypotheése d’une Crucifixion vers le chevet n’a donc rien d’invraisemblable.
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Estoit mout honestement pointe.
(Collection lyonnaise, f. 38vb)”

Ce passage n’est pas dans le texte latin P.468, et on ne peut avoir d’autre
source d’information que ces deux vers ; si ce n’est que le latin dit plus loin du
sacristain qu’il prie « transiens ante sanctum eius altare ». Alors, le poete lyonnais

traduit :

Devant 'ymage trespassa
De la Virgine (...)
(ibid.., vv. 25-26)™

L’image est choisie comme équivalent de 'autel, ce qui écarte I’hypothese de la
peinture parietale. Tout au plus peut-on hesiter entre icone et statue. Il en va de
méme dans une variante du miracle de GONDREE, se déroulant dans une ville de

France ou

une ymage 1 avoit peinte
de Nostre Dame bien auree.
(Collection lyonnaise, f. 36ra)”

Cette image, dont nous apprenons qu’elle est terme de pelerinage, est plus
vraisemblablement, pour cette raison méme, une statue qu’une image plane.

En revanche, I’anonyme lyonnais traduit bien I'un des plus anciens miracles
mariaux iconiques d’Occident, celui de la SYNAGOGUE, dans lequel apparait
mysterieusement une image parictale mariale prouvant la legitimite de la

revendication des chrétiens sur un lieu de culte :

Quae [imago] non est Ot une ymage entaillie

facta manu hominum, sed el nun de la Virge Marie.

quasi picta super Onc ne fu par main d’ome faite,
marmor. * mais sus un marbre est portraite.

(Collection lyonnaise f. 85rb)®

Tunc unus ex judeis Adonc un juex esgarda
aspiciens in parietem en la parei e vel a

vidit imaginem in de Nostre Dame une ymage
occidente positam devers Occident, et regarde
respicientem contra en la contree d’Orient.
Orientem.” (ibid., f. 85vb)

77 [OU était tres dignement peinte 'image de la sainte Vierge.]

7 [11 passa devant I'image de la Vierge (...)]

” [l y avait une image de Notre Dame, peinte et dorée.]

* [Cette image n’est pas faite de main d’homme, mais comme peinte sur le marbre.]

*' [I y avait une image gravée au nom de la Vierge Marie. Elle n’avait nullement été faite de la main
d’un homme, mais était tracée dans le marbre.]

* [Alors I'un des juifs, tournant son regard vers le mur, vit une image sur la face occidentale, qui
regardait vers I’Orient.] ; a de rares nuances pres, cette traduction peut aussi convenir pour le
texte lyonnais.
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Comme son modele latin, P.676, le poete d’oil est tres clair quant a la nature de la
figure : il n’y a aucun doute quant au statut parietal (« in pariete » / « en la parei ») ;
mais en revanche une vraie hesitation quant a la nature, peinte (« picta») ou
sculptée de I'image : « portraite » convient aussi bien au pinceau du peintre qu’au
ciseau du sculpteur ; « entaillie » tranche tres nettement en faveur de ce second type
de travail. Il n’est pas impossible que le pocte lyonnais ait ici pris ses distances par
rapport a sa source, preferant peut-étre une forme de decor pour lui plus naturelle,

a une époque ou le bas-relief concurrence fortement la peinture.

Le texte alphonsin pour le méme miracle est laconique :

e aos judeus tan tost’ appareceu
omagen da Virgen pintada seer.
(Cantigas de Santa Maria, 27, vv. 52-53)%

Non seulement de nombreux deétails du texte latin ont disparu, mais le complement
indirect «aos judeus » fait passer le prodige pour une vision, ce dont rend
parfaitement compte la miniature du Codice Rico Escorial, f. 41r : en compartiment
5, le seul chretien représente est Pierre, occupé a balayer le sol. Il ne voit donc pas
le spectacle propos¢ par Dieu aux juifs. C’est une image de Vierge assise,
couronneée, mais qui ne tient pas I’Enfant — caracteristique des visions, et surtout des
apparitions — qui semble suspendue dans les airs, davantage que fix¢e contre un
mur.

Ceci ne releve pas uniquement du choix de I’enlumineur, mais est bien
commandé par les incertitudes du texte. On s’en convaincra en observant trois
feuillets plus loin (Codice Rico Escorial, f. 44r, ill. 10) la belle enluminure du
miracle de GETHSEMANI : dans le deuxieme compartiment, la foule, convoquee par
un roi, vient admirer deux colonnes portant des images mariales. Sur la surface
marbree des colonnes, I’enlumineur a simplement trace le contour de deux Vierges
a Enfant (non identiques). On a donc I'impression de voir les silhouettes gravees
dans la pierre. Dans le compartiment suivant, on ne voit que les colonnes, et en
quatriecme compartiment, le Christ et deux anges, Dieu touchant de ses mains I'une
des colonnes. L’enlumineur rend ainsi minutieusement compte des deux premieres
strophes de la cantiga 29, qui ne peuvent deéfinir ces images parictales que par la
negative :

na santa Gessemani

foron achadas figuras

da Madre de Deus, assi
que non foron de pinturas.

Nen ar entalladas non

* [Une image peinte de la Vierge apparut alors aux <yeux des> juifs. ]
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foron [...]
(Cantigas de Santa Maria, 29, vv. 9-15)*

Le miracle a suffisasmment fasciné® le poete alphonsin pour qu’il en insere
une variante, la cantiga 342, lors de la troisieme campagne de redaction. Il est cette
fois question de panneaux de marbre destines a habiller I'autel de la Vierge (« Por
fazer tavoas grandes pora poner en redor / do altar da Virgen santa, Madre de
Nostro Sennor », vv. 17-18). Au moment de les fixer a I’autel, on découvre sur I’'un
de ces panneaux «a ssa omagen pintada, ben qual xa quis Deus pintar » (v. 23).
Malgre « pintada », il s’agit sans doute de nouveau d’un bas-relief, en couleur ;
I'image ainsi inventee est placée sur le portail du lieu de culte, « e fez-la poner na

porta per u avian d’entrar » (v. 28).

Dans un cas encore, la cantiga 272, nous pouvons étre presque slirs que c¢’est
a une image parictale que pense le poete alphonsin : un prétre dit a une grande
pécheresse que ses peches lui seront pardonnes le jour ol I'image qu’ils ont devant

les yeux bougera,

«[...] Quand’ esta omagen | que eu vejo se mover
desta pared’ a est’ outra. »
(Cantigas de Santa Maria, 272, vv. 32-33)

Le lecteur se sera douté de I’efficace, bien involontaire, de sa parole :

E o preste parou mentes | e log’ a omagen viu

estar na outra pared’ [...]
(Ib., vv. 42-43)%

«Na parede », le syntagme semble bien désigner une fresque ou tout autre type de
decor plan mural. Pourtant, notre lecture ne diverge-t-elle pas trop de celle faite
par I’enlumineur du scriptorium alphonsin ? Au f. 79r du Codice Rico Florence,

c’est une statue que le peintre fait bouger d’un socle contre un mur a un autel. Le

* [Dans la sainte ville de Gethsémani, on découvrit des portraits de la Mére de Dieu, qui n’étaient
ni peints ni sculpteés. |

* SYNAGOGUE et GETHSEMANI sont largement attestés dans les collections latines, ce qui contraste
avec leur rareté dans le monde roman. On peut y voir le signe d’une reticence des auteurs
romans face a la notion méme d’image acheiropoiete. Le poete alphonsin prend d’ailleurs la
peine de justifier ce type d’objets dans le refrain et la deuxieme strophe de la cantiga 342 :
« Con razon nas creaturas figura pode mostrar / Deus de si ou de sa Madre, pois elas quis
fegurar. (...) E, porende, se nas pedras faz feguras parecer, /non deve aquesto null’ ome por
maravilla tener, / nen outrossi enas ervas, ca el x[e] as faz nacer / e da-lles muitas coores por a
nos ben semellar. » [ C’est a bon droit que Dieu peut réveler des portraits de lui ou de sa mere
sur les choses creées, puisque c’est lui qui les a dessinées. (...) Et ainsi, personne ne doit
s’étonner qu’il fasse apparaitre des portraits sur les pierres, pas plus que sur les végétaux, car il
les fait naitre et les pare de nombreuses couleurs pour charmer nos sens. |

* [Et le prétre se rendit compte que I'image se trouvait sur I'autre mur] ; il est difficile de rendre
compte dans la traduction des deux verbes coordonnés, « parou mentes » (intransitif) et « viu »
(transitif).
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nouvel emplacement, sur un autel, ne correspond pas a la lettre du poeme, et I'on
voit bien ce qui peut motiver cet ecart par rapport au texte : comment, représentant
une image sur un mur, faire comprendre qu’il ne s’agit pas du méme mur ? Mieux
valait user d’une grammaire iconographique plus claire : ainsi, il est évident qu’une
image a change de place. Dans la logique du texte, en revanche, ot I’on attend un
signe spectaculaire (la parole du prétre ne se comprend que si le fait semble
vraiment irrealisable), rien ne s’oppose a I’assimilation de « omagen » a « fresque ».
Restent deux cas a examiner, plus incertains. Dans la cantiga 122, il est

question d’une Nativite dans la chapelle de I’ Alcazar de Tolede :

e dentro huna ssa figura sé
feita como quando pariu e jaz.

Esta fez pintar o Emperador [...]
(Cantigas de Santa Maria, 122, vv. 12-15)*

Il est vraisemblable que la Nativite, au XIII® 5., etait peinte sur une surface plane.
Mais I’enlumineur (Codice Rico Escorial, f. 172r) représente une Vierge a I’Enfant
en ronde-bosse, qui n’a aucun rapport avec le texte.

Enfin, il est question dans la cantiga 99 d’un sac d’eglise, au cours duquel les
infideles cherchent a « omages toller / das paredes e raer / a quant’ eles abranger
podian » (Cantigas de Santa Maria, 99, vv. 22-25). Le verbe raer serait tout aussi
pertinent avec des peintures murales qu’avec d’autres types d’images. Mais ce sont
des icones — ou des statues, la difference est a peine perceptible — que represente
I’enlumineur du Codice Rico Escorial (f. 144r). Et on reconnait la RAMLEH, une
histoire deja presente dans les collections anglo-normandes, mettant en jeu une
iconostase orientale. Rien n’empéche de « rayer », de « gratter » la surface d’icones,

et le verbe toller peut ainsi trouver un sens plus concret.

Nous n’avons au bout du compte trouve que peu d’occurrences des images
parictales dans le corpus roman. Pourtant, ce dernier nous laisse entendre en deux
endroits que ces decors étaient fréequents dans le quotidien des hommes du Xur*

siccle. L’auteur lyonnais écrit des fideles chretiens :

Et 'ymage del Salveor

font peindre et d’or et d’azur

en eglises et en maisons

por avoir d’euz remenbraisons.
(Collection lyonnaise, f. 99ra)*®

¥ [et a l'intérieur se trouve une image de la Vierge, la représentant allongée au moment de son
accouchement. Elle a été peinte sur commande de I’Empereur.]
* [Et ils font peindre d’or et d’azur I'image du Sauveur dans les églises et dans les maisons, pour
arder d’eux le souvenir] ; le pluriel « euz » ne fait pas de sens ; mais on constate ¢galement une
g ;ep P 5 g
rime salveor / azur, qui ne correspond pas aux habitudes de l'auteur. Elle pourrait étre
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Dans la queue de I Mir 32, Gautier de Coinci évoque ¢galement les fresques
privées ou publiques, et la double thématique profane ou chrétienne qui peut les
inspirer, regrettant — cela ne nous surprendra pas — que la premiere jouisse d’une

plus grande faveur que la seconde :

Leurs mostiers tienent ors et sales
Et lor chambres et lor grans sales
Font lambroissier, paindre et portraire.
En lors mostiers ne font pas faire
Si tost 'ymage Nostre Dame
Con font Ysangrin et sa fame
En lor chambres (...)
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 32, vv. 165-171)*

Mais bien que courantes, les images parictales sont mal représentees dans le
corpus miraculaire, car le nombre de prodiges qui leur sont attribues est faible, et
surtout elles ne sont en genéral le support d’aucun culte. Parmi les images planes,

les auteurs de miracles mariaux privilégient nettement les icones.

Les icOnes

Nous manquons d’un lexique spécifique permettant de repérer les icones
dans notre corpus, n’ayant le plus souvent comme indice que des traductions de in
tabula. Comme nous ’avons déja note, Gautier de Coinci fait exception, en une
occurrence, au miracle de SARDENAI, en employant le substantif « ycoyne » (II Mir
30, vers 122)*. C’est un hapax, a cotée du plus courant « tavlete », un calque sur le
mot latin qui permet precisement au lettre qu’est Gautier d’echapper a la polysemie
d’image. Le terme ne sera de nouveau atteste qu’en 1838. Il apparait ici dans un de
ces quelques motifs dont nous sommes certains qu’ils mettent en scene des icones :
I'image de Sardenai a en effet e¢te commandee a un pelerin qui se rendait a
Jerusalem ; pour I'acquérir, le moine-pelerin cherche la grande rue « des ymages »
(ibid., v. 126), soit quelque marche aux icones. Fait exceptionnel, tous les

manuscrits qui proposent une enluminure pour ce texte figurent bien une

icone (voir ill. 11-12) : Bruxelles, Bibl. roy., 10747, f. 201v ; Paris, Bibl. nat.,

« corrigée » en rétablissant « d’azur et d’or », mais elle laisse aussi entrevoir la possibilité d’une
lacune de deux vers, et une mention perdue de la Vierge.

¥ [1ls laissent leurs églises souillées et sales, et font lambrisser, peindre et décorer leurs chambres et
salles communes. Ils sont plus lents a faire peindre I'image de Notre Dame dans leurs églises que
celle d’Isengrin et de sa femme dans leurs chambres. ]

* Olivier COLLET, Glossaire et index critiques des ceuvres d’attribution certaine a Gautier de Coinci,
Geneve, 2000, p. XXVII. Gautier pose ce substantif nouveau en substitut plus spécifique d’image
par les effets de la juxtaposition (« c’une ymage, une ycoyne ») alors que son modele latin
prenait la peine de définir ce terme rare: « quandam yconiam, id est quandam tabulam
pictam ».
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fr. 1533, f. 225r ; Paris, Bibl. nat., fr. 22928, f. 255r ; Paris, Bibl. nat., nouv. acq.
fr.. 24541, f. 206r ; il faudrait sans doute ajouter a cette liste Paris, Bibl. nat.,
fr. 25532, f. 194v, mais 'image a ete decoupee™.

L’effort des artistes pour donner une couleur orientale aux recits mettant en
scene des icones est manifeste ; reciproquement, seuls les réecits orientaux utilisent
les icones en lieu et place des statues occidentales. Mais tous les auteurs n’ont pas la
méme familiarite avec I’Orient, loin s’en faut. Le premier d’entre eux, Adgar, est
un peu géne lorsqu’il s’agit de planter le décor du prodige de RAMLEH. Sa source
latine, P.1199, lui soufflait «et in depictas imagines sanctorum hastilia sua
vibrassent, huic oculum, illi nasum vel pedem auferentes. Sola imago sancte Marie a
nullo eorum quolibet modo tangi potuit »”. Adgar semble avoir cru qu’il s’agissait
de fresques et non d’icones alignées dans I’iconostase. Et méme ainsi, en substituant
des verbes tres concrets au polysemique « auferentes », il glisse petit a petit vers une

description qui n’a de sens que s’il s’agit d’images en relief :

Atant vindrent a une iglise,

De sainte Marie ert asise.

Les pareiz erent depeintes

D’ymages de sainz e de saintes.

E 1i culvert les trespercerent,

De lur hanstes les esticherent.

Des alquantes les oilz creverent

E les alquantes esnaserent ;

E colperent de plusurs les piez

E esgareterent a espiez.

Al derain vindrent li felun

A une de bele fagun ;

Si esteit de sainte Marie.

Remustrerent lur desverie :

Cele voleient restichier,

Mais ne poeient espleiter.

Luinerent 1 grant tens del jor,

Si s’entremistrent li plusur,

Mais nul d’els ne pout espleiter,

Unc ne la poeient blescier.

Tuz jors, quant mielz ferir quiderent,

Faillirent lur mains e tremblerent.
(Gracial, XLIV, vv. 25-46)”

’" Alphonse X est le seul autre auteur du corpus a traduire ce miracle, mais sans lexique spécifique.
Le Codice Rico Escorial (f. 17r) represente les différents épisodes du récit, y compris la visite a
I’échoppe du marchand d’images.

” [Et ils brandissaient leurs lances contre les images peintes des saints, emportant I’ceil de I'un, le
nez ou le pied de 'autre. Seule de toutes, I'image de sainte Marie ne put étre atteinte d’aucune
sorte par nul d’entre eux.]

” [Ils vinrent alors a une église consacrée a sainte Marie. Les parois en étaient peintes d’images de
saints et de saintes. Les vauriens les transpercerent, ils y planterent leurs traits. A certains
saints, ils creverent les yeux ; a d’autres ils couperent le nez ; ils couperent les pieds et les
jambes de plusieurs a coups d’épée. Enfin, les traitres arriverent a une image de belle
apparence : c’etait celle de sainte Marie. De nouveau, ils firent preuve de folie : de nouveau, ils
voulaient la frapper, mais ils ne purent y arriver. Ils resterent la une grande partie de la journée,
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Adgar est peu a l'aise avec le monde des icones, et cela eclate a la
confrontation de ce méme miracle de RAMLEH dans les deux collections anglo-
normandes. Le cadet anglo-normand d’Adgar est en terrain beaucoup mieux
connu ; il ne semble guere hasardeux de supposer qu’il a participe a I'une ou I’autre
expedition en Orient (il commence d’ailleurs son recit par I’énumeration de
quelques chefs croises). Les gestes iconoclastes decrits sont diriges contre une

. . .. . \ b 4 .
iconostase, et une iconostase qui inspire a I’auteur un evident respect :

Virent les ymages depeintes
De sinople & de asur teintes
De seinz, apostles & des martirs.
(Deuxiéme collection anglo-normande, LV, vv. 51-53)°*

Chez le méme auteur, « la depeint ymage » du miracle de I'IMAGE EN GAGE
(Deuxiéme collection anglo-normande, XLVIII, v. 34), bien que I’auteur omette de traduire
le «in ligno» de la source latine, est sans doute encore une icone. Mais la
description n’est jamais detaillee comme elle pourrait I’¢tre chez Gautier de Coinci.
On le voit dans le cas de I'IMAGE JETEE DANS LES LATRINES. Les deux auteurs anglo-
normands identifient cette icone a celle des Blachernes, et comme ils sont plus
interesses par le miracle hebdomadaire du voile que par le recit du geste iconoclaste,
ils mettent leur talent poctique a narrer la révelation prodigieuse de I’ « ymage »,
sans plus de precision, si ce n’est qu’Adgar precise qu’elle « fu depeinte en une
table » (Gracial, XLV, v. 117).

Le ton change assez nettement chez Gautier de Coinci, qui use volontiers de
diminutifs valant a la fois description (taille reduite des images en question en
comparaison des fresques) et attachement particulier. Pour I'IMAGE JETEE DANS LES
LATRINES, il est encore sobrement question de «tavlete / ou painte avoit une
ymagete / a la semblance Nostre Dame » (I Mir 13, vv. 17-19). Le méme diminutif
est employe a deux reprises dans le miracle de SARDENAI (I Mir 30, vv. 180 et 205).

Mais I’enthousiasme gagne le pocte dans le miracle de I'IMAGE DU SARRASIN :

De riches colors richement
Painte estoit en une tavlete.

Li sarrasinz cele ymagete

Avoit en mout grant reverence
Et alisez s’estoit en ce,

Por ce que tant ert bele et gente,
Que chascun jor par fine rente
L’aoroit une fois au mains

ils s’y essayerent a tour de role, mais aucun n’obtint de succes. Ils ne purent nullement la
blesser. A chaque fois qu’ils pensaient mieux la frapper, leurs mains hésitaient et tremblaient. ]

* [Ils virent les images des saints, des apdtres et des martyrs, peintes, teintes de rouge et de bleu] ;
pour le sens de sinople, « couleur rouge », voir AND, 1° &dition, p-713; God., X, p. 678 ; T.-
L., IX, col. 676-677.
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A genolz et a jointes mains.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 32, vv. 10-17)*

Le style de Gautier est volontiers redondant, mais il est rarement maladroit. Or, la
presence conjointe de I’adjectif «riche» et de I'adverbe «richement » laisse
entendre une admiration exaltée de la part du prieur, loin du latin «in quadam
parva tabula decentissime pictam ». Les icones participent d’une fascination
manifeste de Gautier pour I’Orient, pour ses couleurs et ses parfums®. Fascination
et connaissance approximative, a en juger par les vers sur I’achat de l'icone de

SARDENAI :

Tant va et vient sanz atendue
Des ymages trueve la rue.
Ymages voit sus et jus maintes,
Et d’entaillies et de paintes,
Et ¢a et la assez coloye ;
Ne seit la quele penre doye.
En la fin voit une tavlete
Ou il a painte une ymagete
De Nostre Dame mout tres bele.
(Miracles de Nostre Dame, I1 Mir 30, vv. 125-133)

Pour les deux miracles de I’IMAGE JETEE DANS LES LATRINES et de 1’IMAGE DU
SARRASIN, les enlumineurs se sont efforces de suivre Gautier en representant des
icones. Voyons les specificites de chacun des volumes. Pour I'IMAGE JETEE DANS LES
LATRINES, c’est vraiment une icone qui est figurée au f. 36r du manuscrit Paris, Bibl.
nat., fr. 255327 ; elle est de taille réduite, et a la forme d’une plaque de base
rectangulaire, assez allongee, avec un sommet arrondi. L’enlumineur du manuscrit
fr. 25532 connait assez bien l'icone pour vraiment circonscrire la figure dans le
cadre dessine. Par ailleurs, si c’est un fond rouge qui apparait pour I'IMAGE JETEE

DANS LES LATRINES, |’enlumineur ajoute une icone au texte de Gautier, pour le

”[Elle était précieusement peinte de précieuses couleurs sur une plaque. Le sarrasin avait un grand
respect pour cette petite image et en raison de sa beauté et de son charme, il avait pris
I’habitude de lui verser un tribut courtois : il I’adorait chaque jour au moins une fois, a genoux,
les mains jointes. |

* Voulant faire le panégyrique de Léocade, sainte chere entre toutes a son coeur, Gautier chante :
« La riche dame, I’espiciere / Qui a en sa riche aumosniere / Tante espece fresche et novele, /
Aprés chitoal et canele / Nos departi clos de gynoffle. » (Miracles de Nostre Dame, 1 Mir 43,
vv. 473-477). Ailleurs, ses sentiments philo-byzantins conduisent le Prieur a prendre tres
violemment position contre le sac de Constantinople : « Mais bien en osterent le cras, / Riens
n’i laissierent fors le maigre / Frangois, qui trop sont fier et aigre, / Quant la cit¢ par deus fois
pristrent / Et par force empereour fistrent / Dou conte Balduin de Flandres, / Dont I'autrier fu
si grans escandres / Que cil qui fu puis penduins / Cuens se volt faire Bauduins. » (Miracles de
Nostre Dame, Il Mir 12, vv. 24-32).

" L’IMAGE DU SARRASIN a été découpée.
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miracle de I’'IMAGE BLESSEE D’UN CARREAU D’ARBALETE™, et lui donne alors un fond
dore (f. 70v).

L’enlumineur du manuscrit Paris, Bibl. nat., fr. 1533 n’a lui non plus
aucune difficulte a representer I'icone qui va étre jetée dans les latrines (f. 69v) ; il
faut dire que le Maitre de I’Hopital a fait le voyage d’Orient et en connait
parfaitement bien les trésors : il choisit donc une icone en illustration des SAMEDIS
NOTRE-DAME (f. 236r, ill. 13), ce qui est conforme a la tradition anglo-normande,
mais differe des choix des autres copies enluminces des Miracles de Nostre Dame.
L’apparente maladresse du f. 100v (ill. 14), ot I'IMAGE DU SARRASIN est figurce
comme une statue de la Vierge assise, dans une niche, doit plutot étre expliquee
comme un choix delibére de I'artiste. L’image est bien dans une alveole (ce que
Gautier appelle ailleurs une « fenestre »), comme pourrait I’étre une icone, mais
elle est en relief, ce qui 6te du merveilleux a ’animation de la statue. Le miracle
n’est ainsi pas represente, comme c’est souvent le cas dans ce manuscrit.

Dans le manuscrit Paris, Bibl. nat., fr. 1613, nous n’avons de miniature que
pour I'IMAGE DANS LES LATRINES, mais la encore, Iartiste n’a eu aucune peine a
peindre une icone (f. 20v), qui a la méme forme que celles du fr. 25532, ou de
Saint-Pétersbourg, Nat. Libr., fr. f. v. Xiv.9 (ff. 72r et 103v, ill. 15). Ce dernier
volume présente en outre deux mises en image identiques de la devotion a I'icone,
qui est posée sur une console assez haute, ce qui porte I’objet a auteur du visage du
devot. L’icone n’est donc pas sur un autel ni contre un mur ; elle n’est plus dans la
« fenestre » (I Mir 13, v. 16) ou I’avait placee le poete.

La disposition de Saint-Petersbourg ne se retrouve qu’une fois dans les
quatre miniatures utilisant des icones dans le manuscrit La Haye, Bibl. roy., 71 A
24 : auf. 158r, un personnage mi-homme, mi-diable suggere a un chretien de renier
Dieu. Pour cela, il lui déesigne une icone du Crucifie posee sur un socle. Illustration
originale du conte du RENIEUR (Vie des Péres, IV), qui n’a d’autre fondement que la
liberte de I’enlumineur. L’artiste a poursuivi ici le travail que lui avait suggere la
VOLONTE COMPTEE POUR FAIT de Gautier. Nous avons vu plus haut que le poete avait
centre sur la question des images cultuelles les mefaits et devotions du chevalier, et
que le manuscrit de La Haye en avait rendu compte (f. 27r, ill. 9) en mettant en
parallele le denigrement des images christiques et I’adoration des images mariales. A
gauche, c’est un simple crucifix qui est posé sur I'autel ; a droite, c’est une icone de
Vierge a I’Enfant, au sommet non plus arrondi mais trilobe, que vénere le mauvais
chevalier. On peut y voir le signe d’un net inteérét de cet enlumineur pour les
peintures dans la peinture, interét affirmé au seuil du volume dans la miniature qui

ouvre le premier miracle (f. 2v) : on y voit a gauche Gautier composant son ceuvre ;

* Pour ce dernier miracle, le texte de Gautier de Coinci était imprécis quant a la nature de I'image,
mais la tradition textuelle des formules préliminaires latines des miracles de Gautier livre
beaucoup d’occurrences du substantif « yconia », présent aussi dans le modele latin.
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a droite un fidele (Theophile ?) priant devant une icone mariale posée sur un autel.
Image d’adoration, mais plus mobile qu'une statue, l'icone est egalement figurce
dans les mains du sarrasin qu’elle va convertir (f. 31r).

Le volume Bruxelles, Bibl. roy., 9229-30 témoigne ¢galement du gott pour
la nouveaute des icones, et en ajoute volontiers dans la partie Vie des Péres (SARRASINE,
f. 77v ; CLERC GOLIARD, f. 140v), mais les icones sont alors traitées comme des
statues, posces sur des autels. En revanche, les deux icones de la partie Miracles de
Nostre Dame sont installées sur des consoles (ff. 13v et 32v). Toutefois I'artiste a
quelque difficulté avec ce type de dessin : la Vierge du f. 32v a I'attitude et le relief
d’une statue, circonscrite dans une alveole. De fait, plusieurs artistes peinent a
trouver dans leur grammaire iconographique des representations spécifiques pour
les icones : Bruxelles, Bibl. roy., 10747 (f. 35r) montre une icone qui, comme les
statues du méme manuscrit, se rapproche de la taille humaine, comme si la majeste
du prototype avait du mal a se satisfaire de la miniaturisation. Et lorsqu’il s’agit de
'icone animee du sarrasin (f. 67v, ill. 16), I’enlumineur prefere nettement a I'image

la Vierge a I'Enfant de taille humaine, en relief”.

Il reste un point notable dans la collection de Gautier de Coinci : le tres net
repli de l'icone dans la sphere privee. Certes, les icones peuvent entrer, apres le
prodige, dans le domaine public. Si nous ne savons rien du devenir de I'IMAGE Du
SARRASIN, Gautier nous en dit davantage de celui de I"IMAGE JETEE DANS LES LATRINES'®.
Le mecreant avait trouve 'icone «en la maison [...] d’un crestien » (I Mir 13,

vv. 10-11), mais apres le miracle, I'image se met a produire de I’huile :

(...) a tel esploit
Que les ampoles en emploit
As pelerins qui la venoient.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 13, vv. 69-71)""

Des lors, elle ne peut plus rester cantonnée dans une demeure privee. Le

passage dans le domaine public est consecutif au miracle, tout autant que pour

” De méme, I’enlumineur du manuscrit Paris, Bibl. de I’Arsenal, 5204, met en scéne une Vierge
vivante et celui de Besangon, Bibl. mun., 551, se rapproche de I’animation en peignant une
statue. Ces deux derniers manuscrits utilisent ¢galement des formes en relief et plus ou moins
animées pour 'IMAGE JETEE DANS LES LATRINES.

Dans les collections anglo-normandes, 'IMAGE JETEE DANS LES LATRINES était une image
publique, qui regagnait, apres le miracle, I’eglise des Blachernes pour y étre dévoilée, au sens

100

propre et au sens figuré, chaque samedi. Gautier hérite d’une source qui n’identifie plus I’icone
victime du mécréant a celle des Blachernes. Dés lors pouvait s’opérer une distinction nette,
I’IMAGE QUI DEFEND LES SAMEDIS NOTRE-DAME, indifféremment icone ou statue, constituant un
recit indépendant. Lartiste du Paris, Bibl. nat., fr. 1533, la figure en icone (f. 236r) : le Maitre
de I’Hopital se souvient avec nostalgie de son voyage en Orient.

"'[(...) en telle quantité qu’elle emplissait les ampoules des pelerins qui se rendaient en ce lieu. ]
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I'image de SARDENAI, dont les prodiges suscitent la construction d’un batiment de

culte :

La sainte none ne savoit
Que petst faire de 'ymage.
La bonne none en son aage
Mout amenda le lieu et l'estre
Et, pour la royne celestre
Honourer et glorefier,
Biau moustier fist edefier,
Qui tant fu bialz, granz et aoines
Que puis 1 ot nonains et moines.
(Miracles de Nostre Dame, 11 Mir 30, vv. 554-562)'”

Pourtant, la requéte initiale de la recluse n’avait comme perspective qu’une
devotion personnelle. L’usage ordinaire des icones, a I'exception de celles qui
deviennent miraculeuses, releve bien, pour la recluse comme pour Gautier de

Coinci, de la sphere domestique :

« Mout seroit liez et confortez

Mes las de cuers, ma lasse d’ame,

S'une ymage de Nostre Dame,

La douce mere au roy de gloyre,

Avoie en mon povre oratoyre ;

Mout grand confort en li aroye

Et mout bon gré vos en saroye. »
(ibid., vv. 80-86)'”

D’une géneration plus jeune que Gautier de Coinci, le poete lyonnais a,
nous I’avons vu'”, une conscience plus aigué de la possibilite d’un double usage,
public ou prive, des images. Le récit du CRUCIFIX BLESSE met en scene une icone

proposee a I’adoration collective dans une eglise,
une table qui fichie ert

en la parei de cel moster.
(Collection Iyonnaise, f. 99ra)'®

Méme usage public de I'icone qui oppose sa resistance a I'iconoclasme de JuriEn

L’APOSTAT :

Joute I'auter en une eglise

12 [La pieuse nonne ne savait ce qu’elle pouvait faire de cette image. De son vivant, la bonne nonne

embellit le lieu et la demeure <de I'icéne > et, pour rendre honneur et gloire a la reine céleste,
elle fit construire un beau sanctuaire, si beau, grand et convenable qu’il abrita ensuite des
nonnes et des moines. |
103 A . . - J e} .
[« Mon pauvre coeur, ma pauvre ame trouveraient joie et réconfort si j’avais dans mon humble
oratoire une image de Notre Dame, la douce mere du Roi de gloire ; j'y puiserais grand
réconfort et je vous en serais reconnaissante ».]
1% Voir citation p- 106.

' [(...) un tableau fix¢ sur un mur de cette église. ]
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avoit une ymage assise.
(ibid., f. 68ra)'™

Mais comme chez Gautier, 'IMAGE DANS LES LATRINES a ¢té prise dans la
maison d’un particulier, « En la parei estoit fichee, / De la maisun et estachee
(f. 83ra). Que I'auteur precise que I'icone se trouve dans la chambre du devot, et

I’on voit poindre la notion d’image de piete telle que la connaitra le XV* siecle :

Joste son lit ot une ymage

de la sainte virgine sage ;

honestement i estoit peinte.
(ibid., . 2Tra)'”

On pressent que cette diversification des lieux d’exposition des icones est
particulierement forte chez Alphonse X, mais I'imprécision lexicale du pocte
galicien nous laisse certainement ignorer des informations precieuses. Il est toutefois
frappant de voir, dans les Cantigas de Santa Maria, disparaitre les icones de I'intérieur
des eglises : I'image de SARDENAI termine son périple, comme prévu, sur 'autel de
la chapelle privee de la religieuse (cantiga 9, v. 167) ; celle jetée dans les latrines est
honorée dans la maison d’un chrétien (« enton a ssa casa levou-a », cantiga 34,
v. 31). La seule icone qui joue véritablement un réle public, c’est I'image de
CONSTANTINOPLE peinte par saint Luc, puisqu’au moment ou le pocte nous parle

d’elle, elle est dressée face a I’ennemi sur les murailles de la ville :

Esta poner mandara | na riba, mantenente,
do mar un cavaleiro | que era mui creente
na Virgen groriosa, | porque viu que a gente
cuitada e seu preito | todo pera mal ya.
(Cantigas de Santa Maria, 264, vv. 36-39)'*

Toutefois, jamais ne nous est dit quelle est la « résidence » normale de cette icone,
«en tavoa pintada » (ibid., v. 26), alors que par exemple le poete alphonsin plagait
I'IMAGE JETEE DANS LES LATRINES «na rua» (Cantigas de Santa Maria, 34, v. 10),
pratique bien documentee dans les pays méridionaux. L’enlumineur du Codice Rico
Escorial (f. 50r) représente bien en premier compartiment le larcin d’une icone

exposce en pleine rue. Ce detail concorde avec le glissement des images vers

1% [Une image était installée pres de 'autel, dans une église. ]

" [Pres de son lit était une image de la sage sainte Vierge, convenablement peinte. ]

1% [Ordre avait été donné par un chevalier qui accordait grande confiance a la Vierge glorieuse de la

placer immeédiatement sur le rivage, car il présageait mal de I’avenir des assieges et de leur
contlit] ; la syntaxe comme le lexique des deux derniers vers ne nous semblent pas univoques :
I'indéfini « todo » reprend les deux sujets «a gente cuitada » et «seu preito ». Le sens de
« preito » est sans doute ici plus militaire que judiciaire ; nous avons donc choisi de le traduire
par « conflit ». En revanche, I’adjectif cuitado couvre un spectre sémantique tres large dans les
Cantigas de Santa Maria, allant de la simple préoccupation (dont les motifs peuvent étre
multiples) a toute situation d’oppression ; nous sommes consciente de surinterpreter ici en
proposant une traduction par « assiegé ».
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I’espace public qu’est la rue pour d’autres formes d’images, comme les sculptures,

en ronde-bosse ou en relief.

Les bas-reliefs

La collection alphonsine est parmi les rares ceuvres a accorder une place aux
sculptures en bas-relief. Ce type d’image est pourtant present des les modeles
anglo-normands mais ne prend pas d’ampleur, sans doute parce qu’il est etranger
aux pratiques cultuelles. Il faut donc des circonstances exceptionnelles pour que
I’homme s’adresse a ces images, dont la grande majorite se trouve au portail des
eglises : MARIE L’EGYPTIENNE, a qui une force prodigieuse interdit I'entrée du
sanctuaire, obtient le don des larmes en découvrant une image de la Vierge. Le texte

latin dit :

In atrio constituta ad imaginem sancte Dei Genitricis quae proxima
erat sursum aspicere, pectus tundere cum lacrimis et gemitu
suspirando vociferari cepit.'”

Apres obtention du pardon et adoration de la croix, Marie ressort du
sanctuaire, « sicque pauimentum exosculans exiuit » et se remet alors en priére
devant I'image, « ueniens autem ante imaginem sancte Dei genitricis Marie ». Pour
Dominique d’Evesham, I'auteur vraisemblable du récit latin, il est évident que
I'image de Marie qui obtient I’acte de contrition de la pecheresse garde I’entrée du
sanctuaire. Certes, le sens d’atrium est loin d’étre univoque : on peut hesiter entre
celui de « parvis » et celui de « narthex »"° ; dans les deux cas, I'image é¢voquee sera
tres probablement une sculpture en bas-relief au tympan ou sur le portail du
sanctuaire proprement dit. En aucun cas le substantif latin ne saurait faire référence
a I'intérieur du sanctuaire.

Mais Adgar, sans veritablement fausser I'idée de depart, introduit quelques
hesitations, essentiellement dues a une lecture rapide, ou a une variante de son
modele. Les deux traducteurs anglo-normands lisent en effet « in atrio constitutam »
et rattachent donc ce participe a « imaginem ». Adgar supprime par ailleurs le verbe
de mouvement «exiuit», mince indice de localisation, et en apporte un

contradictoire, qui deplace I'image vers I’intérieur du sanctuaire :

'”[Debout dans Iatrium, elle porta soudain les yeux sur I'image de la sainte Mére de Dieu qui était

juste au-dessus de sa téte, elle se mit a battre sa coulpe en pleurant et a alterner soupirs plaintifs
et grands cris.] Nous avons rendu par 'adverbe « soudain » le verbe principal « cepit ». Enfin, il
nous a semblé necessaire de marquer une alternance temporelle entre « gemitu suspirando » et
« vociferari » en lieu et place de I’oxymore latin.

"% D’apres les exemples donnés dans le Glossarium de Du Cange, 1, p. 453, ce dernier sens est le
plus vraisemblable ; mais il n’est pas exclusif.
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Enz el saint temple esgarda ,

Si vit de Nostre Dame sainte

Un ymage en l'etre depeinte. »
(Gracial, XL, vv. 52-54)""

L’etre est pourtant le narthex, le «hall »'"” qui précede I'eglise proprement dite,
mais qui fait deja partie du lieu sacré. La pecheresse ne sort d’ailleurs pas du
sanctuaire pour rendre grace a I’image, ce qui exclut definitivement la localisation
au tympan :

Bien entra sanz defensiun

E la sainte croiz atira.

Puis a I'ymage repaira

Et voa a faire dreiture

De ses pechiez, de sa ordure. [...]
(ibid., vv. 64-68)'"

L’anonyme anglo-normand lit lui aussi «constitutam », mais apres
’adoration de la croix, il traduit le verbe de mouvement, qui contrebalance
1 : , q

l’ambigu'l'té du terme employe pour traduire « in atrio » :

Si veit peinte en la meisere
Le ymage de la duce mere.
(Deuxieme collection anglo-normande, XII, vv. 116-117)'"*

La meisere, c’est le « mur », la « muraille », ce qui ne nous aurait guere permis de
preciser I’emplacement de 'image si, apres les dévotions, le déroulement n’était pas

le méme que dans le texte latin :

Puis baisa le pavement

E pus issi a grant espleit,

Si vint devant le ymage tut dreit.
@ibid., vv. 169-171)'"

C’est donc bien sur le second portail de I’église, dans le narthex, que les
auteurs anglo-normands localisent I’image qui convertit Marie l’égyptienne. On est
en droit de presupposer qu’il s’agit a leurs yeux d’un bas-relief.

Dans la collection alphonsine, les bas-reliefs recevront le méme traitement
allusif, encore que nous puissions, dans ce cas, confronter nos deductions avec

I'interpretation des enlumineurs du scriptorium alphonsin. En I’absence de

""" [Elle regarda vers I'intérieur du sanctuaire et vit une image de Notre Dame, peinte dans la

galerie.]
'"? C’est la traduction donnée par I’AND, 2™ ¢dition, t. 1, p- 1075, au substantif aitre, estre.
' [Elle entra sans obstacle et adora la sainte Croix. Puis elle revint vers I'image et fit voeu d’expier
et de laver ses pechés] ; nous déplagons volontairement le doublon nominal « de ses pechiez, de
sa ordure » vers un doublon verbal, plus efficace a rendre compte de la métaphore filee des
larmes purifiant I’ame souillée par le péche.

""" [Elle vit peinte sur le mur 'image de la douce mere. ]

' [Ensuite, elle baisa le sol, puis sortit vivement et vint sans tarder devant I’image.]
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denomination claire, nous avons suivi deux types d’indices : la mention de groupes
de personnages — rares en ronde-bosse a cette ¢poque — et la localisation en
exterieur. Au nom du premier indice, nous nous sommes intéressee a deux textes
qui opposent I'image de la Vierge et celle du diable, la cantiga 74 (ou le diable fait
tomber de son ¢chaffaudage le peintre) et la cantiga 219 (ou Marie fait devenir noir
le marbre qui a servi a tailler la figure maléfique). Le manuscrit de Florence,
inacheve au f. 93r, laisse tout de méme deviner que le marbre miraculeux avait ete
compris comme eétant celui d’un autel. Le poeme mentionnait la volonte de
I’evéque d’obtenir «un logar u preegasse de marmor riqu’ e fremoso » ;
I’expression conviendrait aussi bien pour I’église cathédrale en son entier que pour
un autel particulier ; I’enlumineur a opte legitimement pour ce second sens. Pour la
cantiga 74 et I’histoire du PEINTRE QUI ENLAIDISSAIT LE DIABLE, le manuscrit de
I’Escorial (f. 109r) delaisse pareillement le tympan pour entrer dans I’eglise, suivant

ici son modele textuel :

Pois aquel vento na ygreja entrou
[...]
e viron o demo mais negro ca pez
fogir da ygreja u ss’ya perder.
(Cantigas de Santa Maria, 74, vv. 47-48)"'

Il prend en revanche seul I'initiative de représenter Iartiste ceuvrant sur une
fresque plutot qu'un bas-relief. Ce méme miracle avait pourtant donne lieu en
langue d’oil a une tres fine description de portail gothique, a I’entrée d’une abbaye,

qu’il nous semble utile de citer ici dans son intégralité :

De boine ceuvre et de boin entail
devers la rue ot un portail.
Souvent les gens §’1 atinoient
pour les oevres qu’il i veoient,

qui de nouvel estoient paintes.
Uns moignes, qui ot esté paintres
au siecle, laienz demouroit,

de ce portail mout se penoit

que 1l fust bien pourtrais d’'ymages,
car de I'ouvrer estoit mout sages,
et grant piece 1 ot ja ouvré,

si ot faite une majesté

de Nostre Dame, nostre amie,

la tres douce Vierge Marie ;

et son enfant tint en son bras.
[...]

En mi liu du portail 'assist,

que l'eglise en son non estoit.

"' [Une fois ce vent entré dans I'église (...) on vit le démon, plus noir que charbon, s’enfuir de

I’eglise ou il risquait sa perte] ; la derniere proposition a-t-elle une valeur autre que métrique ?
Nous avons orienté le verbe perderse vers le sens de « perdre la vie », sous 'influence du verbe
fogir, « fuir ». Qu’on se souvienne de la branche VI du Roman de Renart et du sort réserve par les
villageois a Tibere confondu avec un diable.
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Assés plus haut pourtrait avoit
Jhesucris, qui ne faut ne ment,
si con il ert au jugement,
la ou toutes gens jugera,
la ou chascunz paour ara.
A diestre fu fais paradis,
ensi con Diex les sienz amis
1 envoie par ses douz angeles ;
de saintes ames et d’archangeles
estoit cele partie plaine.
Aprés li moignes mout se paine
a faire d’autre part infer.
Un dyable a un croc de fer
ot commenciet [...]

(Vie des Peres, LII, vv. 23508-23522 et 23527-23542)'"”

Ce texte appelle pour notre propos deux remarques : tout d’abord, aucun
des miniaturistes n’a cherche a représenter le portail (dans La Haye, Bibl. roy., 71 A
24, f. 183r, et dans Paris, Bibl. nat., fr. 1039, f. 198r, le peintre est rattrape comme
un pantin par une Vierge assise posée sur un autel), ni a figurer la scene en
exterieur. Il existe donc une resistance assez comparable a celle des enlumineurs
alphonsins. Le second point est qu’il est certes question d’un bas-relief, mais pour le
Jugement dernier. La Vierge est plus vraisemblablement une statue de Vierge
dressée au trumeau (« en mi lieu du portail »), fixee la apres realisation (« assist »).

Ceci denonce la fragilite du second critere choisi pour le reperage des
images en bas-relief dans les Cantigas de Santa Maria, la localisation en extérieur.
Regardons ce qui se passe dans deux poemes d’inspiration voisine, les cantigas 136
et 294. Dans chacun d’entre eux, des joueurs de dés sont assemblés devant une
eglise des Pouilles. Une femme malchanceuse s’empare d’une pierre et la jette
contre une image de la Vierge sur laquelle les poctes nous donnent les informations
suivantes : dans la cantiga 136, il s’agit d’une « Majestade » (v. 20) et c’est le bras de
la Vierge qui se plie pour proteger le visage de I’Enfant ; la statue est mutilee au

coude. Dans la cantiga 294, nous rencontrons une tout autre image :

Huna omagen fremosa | da Virgen Santa Maria,

de pedra mui ben lavrada | sobre la porta siia,

e dous angeos ant’ ela, | e qualquer deles avia
senllas manos enos peitos ; | e enas outras tenentes

""" [Un portail de belle facture et portant de belles sculptures donnait sur la rue. Les gens souvent

s’y réunissaient pour y admirer les ceuvres fraichement peintes. Un moine demeurait en cette
abbaye, qui avait éte peintre dans le siecle ; il mettait toute sa peine a couvrir d’image ce portail,
car son savoir-faire était grand, et cela faisait longtemps qu’il y travaillait. Il avait realis¢ une
statue de Notre-Dame, notre amie, la tres douce Vierge Marie, tenant son Enfant dans ses bras.
(...) Il Pinstalla au centre du portail, car I'église portait son nom. Bien plus haut, il avait
représenté Jésus Christ, lui qui jamais ne manque a sa promesse ni a sa parole, tel qu’il sera au
jour du Jugement, quand il jugera tous les hommes, quand chacun tremblera de peur. A sa
droite était figuré le Paradis, ot Dieu envoie ses amis sous la conduite de ses anges de douceur ;
cette partie était pleine de saintes ames et d’archanges. Le moine se mit alors en peine de
représenter de I'autre cote I’Enfer. Il avait commencé un diable tenant un crochet en fer (...)]
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[...]
Eran como senllos livros | de mui gran sinificanca.
(Cantigas de Santa Maria, 294, vv. 21-26)'"®

Un des anges ¢tend le bras pour proteger la Vierge. D’un c6te, nous avons
une statue, de l'autre un groupe qui pouvait étre soit en haut-relief, soit, plus
vraisemblablement, en bas-relief. Le Codice Rico rend parfaitement compte de ces
deux situations en peignant d’abord (Escorial, f. 192r) une statue de grande taille
dans une niche, puis (Florence, f. 20r) une Vierge a I’Enfant en bas-relief au tympan

de I’eglise. Nul doute pourtant qu’il s’agit a I’origine d’un unique miracle.

Statues

Les images planes, quel qu’en soit le support, sont donc relativement rares
dans le corpus miraculaire, reflet des pratiques et des habitudes de son public. Peu
utilisees pour les dévotions, rarement a I’origine de pelerinage, fresques et autres
icones sont ici sous-representees. Inversement, nous allons poursuivre notre etude
par les statues qui sont, on I’aura compris et on s’y attendait, les formes d’images
mariales les plus répandues dans nos collections. Lorsque nous signalions ci-dessus
des enluminures singulicres, dans les manuscrits des Miracles de Nostre Dame et de la
Vie des Péres, ou ce qui dans le poeme est appelé dévotion a I'image apparait dans la
miniature sous les traits d’une dévotion directe au prototype, nous pouvions parler
de Vierge a I'Enfant de taille humaine parce que, de fait, le modele en etait fourni
par la statuaire, et par sa figuration au sein du manuscrit. La consequence directe de
cette generalisation de I'image en ronde-bosse est que les poctes sont encore plus
allusifs quant a sa nature que pour les formes précedentes : elle est « image de la
Vierge », sans plus. Seules les collections hispaniques les nomment parfois de noms

plus specifiques, statua ou magestat'”

. On constate en effet qu’aucune des formes
préecedemment analysées n’est nommee ainsi, et I’on peut donc se risquer a dire que
le terme n’est I’équivalent d’omagen/ymagen que pour les statues™. Les
circonstances du miracle peuvent ¢galement servir d’indice, ainsi des récits ou la
Vierge salue d’une inclinaison du buste ou de la téte I'un de ses fideles (conte IV de
la Vie des Péres, cantigas 202 et 207, etc.), dépose son Enfant a ses pieds (conte LIX

de la Vie des Peres), etc.

''¥ [Une belle image de la sainte Vierge Marie, joliment taillée dans la pierre, surplombait le portail.

Devant elle se tenaient deux anges, chacun une main sur la poitrine et I'autre tenant un livre
riche de sens.]

" Voir chapitre précédent, p. 75.

011 faut sans doute se garder d’aller plus loin dans la restriction de sens, et de traduire
litteralement magestat par « Vierge en majesté », c’est-a-dire Vierge de type «Sedes
Sapientiae » ; le substantif pourrait aussi correspondre a des Vierges debout.
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Toutefois, au détour de quelques vers, nous pouvons repérer de précieuses
informations sur les objets auxquels pensaient les auteurs des miracles”'. Quant aux
materiaux utilises, le bois est de loin le plus repandu : les mécréants reprochent
volontiers aux images — I’argument est intemporel — de ne pas avoir plus de pouvoir
qu’un morceau de bois ; Gautier de Coinci leur repond ironiquement dans I'IMAGE

BLESSEE D’UN CARREAU D’ ARBALETE :

Ja soit ce qu’ele fust de fust,
Par la volonté Nostre Dame,
Ausi con se fust une fame,
Vers le quarrel qui s’i destent
Isnelement son genol tent.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 34, vv. 116-120)'*

Quand il raconte comment lui-méme pourvut a la création d’une image de
la Vierge, c’est encore de bois qu’il est question, puisque la couleur est ensuite

choisie pour donner I'illusion d’un métal précieux :

Tant estoit bele et deliteuse
Qu’assez cuidoient mout de gent
Que toute fust d’or et d’argent.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 44, vv. 198-200)'*

L’auteur vénitien de méme ne mentionne que du bois (« una statua [...]
ch’era de legno, Miracoli della Vergine, XX) ; I’auteur occitan suit comme toujours sa
source latine sur ce detail pour I'IMAGE DU MONT-SAINT-MICHEL, dont c’est
effectivement une donnee essentielle (« aquesta ymagina facha de fust », Collection en

prose provengale, phrase 71) ™.

Indice en negatif de la pregnance du bois pour les ames des images mariales :
la Vie des Péres décrit longuement des statues de marbre, mais il s’agit d’idoles

pa'l'ennes :

Les ydoles aoroient,

! Des lectures trop réalistes ne doivent pas faire oublier que le choix de « pierre » ou de « fust »
peut répondre a des motivations plus métriques qu’esthétiques.

"?* [Elle avait beau étre de bois, par la volonté de Notre-Dame, la voila qui arréte de son genou la

trajectoire du carreau, comme si elle avait été une femme <vivante>.]

'’ [Elle était si belle et charmante que beaucoup la croyaient toute d’or et d’argent.]

" Source P.491, «ex ligno fabricata ». Il faut que I'image soit en bois pour que sa résistance a
Iincendie soit vraiment spectaculaire. Aussi une majorité d’auteurs conservent-ils ce détail :
«Ke fu de fust & peinturee / E mult curteisement ben dorree » (Deuxiéme Collection anglo-
normande, XXIX, vv. 36-37) ; « En cele eglise une ymage avoit / Qui de fust molt bien faite
estoit » (Collection Iyonnaise, f. 57va). Berceo I’omet, a moins de considérer — mais cela nous
parait hasardeux — qu’il est pour lui sous-entendu dans le participe « bien entallada » (Milagros de
Nuestra Sefiora, 14, q. 320c) ; Alphonse X reste tres concis : «a omagen da que foi Virgen

pura » (Cantigas de Santa Maria, 39, v. 13).
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ymaiges de maibre'” entaillies
formees et apaireilliees

en semblant d’'omes et de fames
(Vie des Peres, XVIII, vv. 8311-4)"*

Pour les statues chretiennes, il n’est ici encore question que du bois :

Li enfes a tantost parlé
qui entailliés estoit en fust.
(Vie des Peres, LIV, vv. 24602-24604)

Ce n’est donc que dans le monument alphonsin que trouvent place des
mateériaux plus divers : bois encore et toujours (« no madeir’ entallado », cantiga 29,
v. 31), pierre (« ben entallados / en pedra », cantiga 38, vv. 39-40 ; « de pedra ben
fegurada », cantiga 183, v. 12 ; «de pedra eran », cantiga 251, v. 19, etc.), mais
aussi metal (« mui ben feita de metal », cantiga 256, v. 27). La cire est parfois
¢galement employée pour des images mariales, dans cette collection ou I’offrande
d’objets de cire est une des constantes de la dévotion a la Vierge ; on apporte a la
sainte |’effigie de cire de ce qu’on a perdu ou qu’on aimerait avoir, mais aussi son

« portrait »

[...] prometeu log[o] assi
que sse o Santa Maria | de Salas tirasse d’i,
que seria seu romeiro | e dar-11-ia mui granados
[...]
Dones e a ssa omagen | faria, com’ aprix eu,
de cera que y levasse.
(Cantigas de Santa Maria, 176, vv. 11-16)"”’

C’est la un phénomene tres nouveau par rapport aux autres collections, ou
la cire n’est utilisee que pour fagonner I’effigie du Christ a des fins sacrileges (Jurrs

DE TOLEDE).

Quelle que soit la matiere employée, la plupart des auteurs insistent sur le

nécessaire travail de la couleur :

Ymage qui n’a c’'une couleur

N’est si bele ne de tel valeur

Quant cele qui en a plurieurs.
(Rosarius, 1, 50, f. 92ra)'*®

'* Nous donnons le texte de I’édition LECOY, mais plusieurs copies ont « marbre ».

% [1ls adoraient les idoles, images taillées dans le marbre, congues et fagonnées en forme d’hommes

et de femmes. ]

P7[(...) 11 fit aussitot cette promesse que si sainte Marie de Salas le tirait de ce mauvais pas, il serait
son pelerin, lui ferait de grands dons et lui apporterait, a ce que j’en ai appris, son image de
cire] ; voir également chapitre 11, pp. 471 sqq.

¥ [Une image d’une seule couleur n’a ni la beauté ni la valeur d’une image qui en a plusieurs] ;

I’emploi de quant comme subordonnant introduisant une comparative est tout a fait inhabituel.

Nous n’en avons pas trouvé mention dans les grammaires de I’ancien frangais.
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La consigne du roi de Castille apres le miracle narre dans la cantiga 136 est

tres claire sur ce point :

Des i el Rel a omagen ben guardar mandava,
e o pintor dessa vila toda a pintava.
(Cantigas de Santa Maria, 136, vv. 38-39)'”

Marie elle-méme ne demande-t-elle pas ailleurs une image «[...] si bien

ointe et si bien ovree / que nus n’i saiche ke reprendre » 71
pointe q P

La couleur rend I’objet plus lumineux, lui confere un eclat que peuvent
venir renforcer des meétaux precieux. Or et argent expriment metaphoriquement la
haute vertu spirituelle des objets comme de leurs prototypes : qu’on relise ci-dessus
les vers ou Gautier rapporte sa propre activite de commanditaire. De méme

couleurs et metaux précieux alternent-ils dans les contes de la Vie des Peres :

[...] ouil ot une ymaige painte
(Vie des Peres, XXVI, v. 12068)

Mout estoit biele et avenant,
doree estoit et bien pourtraite.
(Vie des Peres, XLLVI, vv. 20578-20579)

La faiture si bien assist
pour peu que vive ne sambloit,
s1 bien enluminee estoit.
(Vie des Peres, LVI, vv. 25125-25127)"

[...] une ymage mout bien doree
(Vie des Peres, LIX, v. 26313)

Pour apporter de I’eclat aux statues mariales, les collections iberiques jouent
par ailleurs amplement des vétements et accessoires dont peut étre revétue effigie
de la souveraine des cieux. Si le voile etait présent dans les plus anciennes
collections (nous pensons en particulier a celui qui orne le chef de I'IMAGE Du MONT-
SAINT-MICHEL), aucune collection autre qu’espagnole ne mentionne les soins
apporteés a ’habillement de I’image. On se souvient que Gonzalo de Berceo insérait
une image dans le miracle de I’ ABBESSE GROSSE ; relisons la description inventée en

. \
son entier par le poete :

Y ténié la imagen de la Sancta Reigna
la que fue para el mundo salut e medicina,
teniéla afeitada de codrada cortina

" [Apres cela, le roi demanda de bien veiller sur I'image, et le peintre de la ville la peignit

entierement] ; voir également la cantiga 312, ou est racontée par le menu la fabrication d’une
image.
P2 [(...) si bien peinte et travaillée que nul n’y trouve a redire] ; Vie des Péres, XVIII, vv. 8619-8620.

P! [11 en agenga si bien les traits qu’on aurait dit qu’elle était vivante. Ses couleurs étaient si belles !]
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ca por todos en cabo éssa fue su madrina.
(Milagros de Nuestra Senora, XXI, q. 515)"

L’erreur serait peut-étre de croire qu’il s’agit la de simples accessoires, car

dans I’avant-dernier miracle, 'IMAGE PROTEGEE CONTRE DES ASSAILLANTS, pour

lequel on ne connait pas de source latine, le vol du linge devient la raison et

I’instrument de la vengeance divine :

Tenié en la cabeza corona muy onrrada,
de suso una impla, blanca e muy delgada,
a diestro e siniestro la tenié bien colgada

asmaron de tollérgela mas non ganaron nada.
(Milagros de Nuestra Seriora, XXIV, q. 716)'

L’affirmation ici de la saintete de la Vierge, ailleurs de sa royaute, passe en terre

hispanique par ces étoffes et joyaux qu’on offre a Deffigie, et qui deviennent

singuliecrement nombreux dans les cantigas de la dernicre, et plus personnelle,

campagne de rédaction alphonsine :

132

133

[...] aa omagen da Virgen que ten vestido cendal
(Cantigas de Santa Maria, 292, v. 74)"*

[...] aun Rei que sas figuras | mandava sempre fazer
muit’ apostas e fremosas ; | e fazia-as vestir
(...)
De mui ricos panos d’ouro | e de mui nobre lavor,
e ponya-lles nas testas | pera parecer mellor
coronas con muitas pedras ricas, que grand’ esprandor
davan senpr’aa omagen e faziana luzir.
(Cantigas de Santa Maria, 295, vv. 9-15)"°

«[...] a bela Magestade

[Elle avait aussi I'image de la sainte Reine, celle qui fut le salut et le remede du monde ; elle
veillait a la parer d’un voile colore, car en fin de compte elle la considérait comme sa
marraine] ; cortina désigne en général tout type de rideau ; en association avec une image, on
pourrait penser a un dais. Toutefois, le Diccionario etimoldgico castellano e hispdnico de Corominas
suggere que le terme pourrait couvrir un champ sémantique plus large et propose pour cette
occurrence la definition : «velo que cubre una imagen de la Virgen» ; notre traduction
privilégie cette acception.

[Elle portait sur la téte une tres noble couronne, posée sur un voile blanc tres fin ; elle était
solidement fixée de tous cotés. Ils essayerent de la lui enlever, sans succes] ; le texte castillan
souleve ici un probleme logique : le participe « colgada », proche du frangais « suspendue »
conviendrait mieux pour le voile («impla ») que pour la couronne (« corona »). On pourrait
dans ce cas traduire, en faisant référence au tissu, « il tombait joliment de part et d’autre ». On
ne voit pas toutefois pourquoi les voleurs chercheraient a s’emparer du voile et non de la
couronne. Nous avons donc préferé donner la couronne comme référent au pronom « la » et au
participe, quitte a dériver colgar vers le sens de « poser ».

P*[(...) alimage de la Vierge qui porte un vétement de soie. ]

135

[(...) a un roi qui commandait toujours des images d’elle tres soignees et tres belles, qui les
faisait revétir d’etoffes a fil d’or, finement travaillees, qui leur posait sur la téte, pour les
embellir, des couronnes ornées de nombreuses pierres précieuses, jetant un vif éclat et une
grande lumiére autour de I’image.]
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da Virgen que é envolta | ena purpura sanguyna. »'*

(Cantigas de Santa Maria, 321, vv. 47-48)

Le dernier point sur lequel la collection alphonsine se distingue du reste du
corpus, c’est la variete des lieux ou peuvent se trouver les statues. Il est inutile en
effet de relever tous les passages qui disent, dans une langue ou dans une autre, que
I'image est placée sur un autel ; c’est la situation la plus courante. Mais on peut
remarquer qu’une infraction a cette regle est pour Gautier une anomalie, qu’il

prend la peine de justifier :

[Que] devant une viez eglise
Une ymage eurent la gent mise
Por l'eglise qu’il refaisoient.
Au pié de I'ymage metoient
Leur aumosnes li trespassant.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 21, vv. 12-15)"

Le vers « por I'eglise qu’il refaisoient » est ambigu ; la ponctuation — ou plus
exactement I’absence de ponctuation apres le verbe mettre — choisie par Koenig
incite le lecteur a comprendre que I’image a ete deplacée par necessite de vider
I'interieur de I'eéglise pour realiser les travaux. Alphonse X, travaillant tres
vraisemblablement'* a partir du texte de Gautier, traduit I'incongruite et I’explique

de méme :

Foi en terra d’Alemanna que querian renovar

hunas gentes ssa eigreja, e poren foron tirar

a majestad’ ende fora, que estava no altar,

e posérona na porta da praca, sso o portal.
(Cantigas de Santa Maria, 42, vv. 12-15)"°

Ce n’est pourtant pas ce que disait le modele latin, et 'on pourrait tout a fait
attacher ce complement causal au verbe mettre de la phrase suivante. Pour le FIANCE
DE LA VIERGE, ailleurs pour les reliques de Notre-Dame de LAON, Gautier veille a
faire comprendre que sortir 1’objet de son lieu de culte ne peut se faire qu’en des

circonstances exceptionnelles, et dans les deux cas pour solliciter la genérosite des

fideles.

Le pocte alphonsin est seul a trouver naturelle la presence de statues a

I'exterieur du batiment, comme le montrent les picces ou il n’est déependant

B¢1(...) alabelle statue de la Vierge qui est enveloppée de pourpre sanguine.
2eq PP pourp g

“7[(...) les gens avaient install¢, pour la réfection du batiment, une image devant une vieille église.
Les passants déposaient leur offrande au pied de 'image] ; Gautier suit ici fidelement sa source :
« ante ecclesiam memoratam imaginem gloriose Dei genitricis posuerunt pro colligendis a
pretereuntibus elemosinis in reparacionem dicte ecclesie convertendis ».

"* Voir chapitre 4, pp. 247 sqq.
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[Un jour, en Allemagne, des gens voulurent rénover leur eéglise, et ils durent donc en sortir la
statue qui était sur 'autel et I'installer a I’entrée qui donnait sur la place, sous le portail.]
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d’aucune source latine. L’image sert chez lui a marquer I’appartenance d’un lieu a
une communaute chrétienne. Elle gagne a étre vue de loin, hors de la basilique a
Constantinople (« e fez-la poner na porta per u avian d’entrar », cantiga 342, v. 28),
sur 'entree de la mosquee des qu’on reprend une ville aux musulmans (« e quand’
alguna cidade | de mouros ya ganar, | ssa omagen na mezquita | ponya eno
portal », cantiga 292, v. 29) ou tout simplement a la porte de la ville (cantiga 293).
Chez Alphonse X, I’image acquiert ¢galement, ou plutot renforce, ses vertus
talismaniques : placée sur le rivage, face a la mer («na riba do mar escontra ele de
faz », cantiga 183, v. 13), elle assure une péche fructueuse. Certaines sont ainsi

transportees dans les bagages royaux, pour porter remede a tout ecueil :

Un rey consigo tragia | huna omagen fremosa

daquesta Virgen beneita [...]

Aquesta fazia muytos | miragres e maravillas.
(Cantigas de Santa Maria, 349, vv. 15-16 et 20)'*

Nous en avons presque fini avec les differentes sortes d’images mariales
représentées dans le corpus. Il nous reste toutefois a signaler que Ioriginalite
alphonsine se manifeste ¢galement dans le choix de quelques supports atypiques ;
nous pensons moins ici a la tres poétique IMAGE DANS LE CGEUR dont nous reparlerons
en d’autres lieux qu’a ces objets qui, vraiment ¢loignes de tout lieu de religion,
portent I’effigie mariale : images surnaturelles et ephémeres apparues dans des
ruches (cantigas 128 et 208), talisman place dans une vigne pour la proteger des
intemperies (cantiga 161), enseignes (« a sina [...] da Virgen », cantiga 181, vv. 21-
22) et insignes (celles de I'ordre militaire de Santa Maria de Espafia, fonde par
Alphonse X, et mis a I’honneur dans la cantiga 299) ... pratiques anciennes
auxquelles s’ouvrent largement les Cantigas de Santa Maria, alors que dans le reste du
corpus, seul le Rosarius fait une fugitive mention du bouclier du roi Arthur, portant
'effigie « de la puissant et de la sage, / c’est de la pucele Marie » (Rosarius, 1, 34,
f. 54rb).

2- Visions et apparitions

De la place croissante accordee aux images mariales, ’homme seul est
responsable. La legende dit bien que certaines icones ou statues ont ete offertes aux
humains par Dieu, qui les aurait fabriquees lui-méme ; ces images acheiropoietes,

investies d’une autorite transcendante, peuvent alors servir de modeles pour

" [Un roi gardait avec lui une belle image de la Vierge bénie. (...) Elle accomplissait maints

miracles et prodiges.]
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d’autres objets ; mais I’Eglise et la main de ses artistes en prennent l'initiative,
definissant le nombre d’images dans les eglises aussi bien que le culte qui leur sera
rendu. Vers ces icones ou statues, le chretien se tourne naturellement lorsque se fait
imperieux le besoin d’en appeler a la sainte, et au-dela d’elle a Dieu. Toutefois, le
miracle commence lorsque la Transcendance manifeste aux hommes qu’elle accepte
le dialogue, envoie un signe qui vaut déja reponse a 'appel recu : si dans d’assez
rares cas, nous avons vu cette réponse passer par I’image et le miracle iconique, le
plus souvent c’est par une manifestation plus directe que le Ciel répond, rendant
visibles Marie ou d’autres personnages celestes.

Le dénominateur commun de tous les phénomenes dont il sera question
maintenant est d’avoir permis a un étre (homme ou diable) de voir ici-bas, ou depuis
ici-bas, Marie ou une autre créature céleste. Nos categories modernes les appellent
apparitions, songes, visions, ou extases et I’on pourra s’c¢tonner de les trouver ici

indifferencices ; nous commencerons par nous en expliquer.

Catégories modernes, indifférenciations anciennes

La pensc¢e moderne, avide de taxinomie, est en effet capable de distinguer
assez nettement apparitions, visions et songes''. Le premier terme sera reserve a
une rencontre avec un étre surnaturel pendant ’etat de veille. 1l suppose qu’au
moins en partie cette perception passe par les yeux de chair, par la visio corporalis,
sans toutefois que tous les hommes presents beneficient de la méme faveur. La
perception ordinaire n’est souvent pas seule en jeu, mais elle n’est pas non plus
suspendue'”’. Parler d’apparition presuppose que le béneficiaire reste parfaitement
conscient, que ses sens sont en activite. Le visionnaire en revanche pergoit la
manifestation transcendante par les yeux de Iesprit, par la visio spiritalis. Ses sens
sont au moins partiellement rendus inopérants, méme si l'individu reste eveille ; il
connait un transport, sa conscience se detache en partie de la realite (transe, extase

mystique, souffle prophetique)'”. Enfin on reservera le terme de songes aux visions

A
" Lire sur ces questions taxinomiques, et leur pertinence pour le Moyen Age, Peter

DINZELBACHER, Vision und Visionsliteratur im Mittelalter, 1981, particulierement le chapitre IV.
Pour une rapide synthese sur ces problemes et une orientation bibliographique, voir David
FREEDBERG, « Images dans les réves », dans Crises de Iimage religieuse, 1999, pp. 33-53

Peter DINZELBACHER, op. cit., p. 33: «Mit diesem Terminus [Erscheinung] soll eine
tibersinnliche eidetische Wahrnehmung bezeichnet werden, die einem Menschen ohne Verlust

142

der gleichzeitigen Wahrnehmung seiner natiirlichen Umwelt widerfihrt, das heiflt also ohne
Verlust des TagesbewuBtseins, ohne Ekstase oder Traum ».

" Ibid., p. 29 : « Von einer Vision sprechen wir dann, wenn ein Mensch das Erlebnis hat, aus seiner
Umwelt auf auBernatiirliche Weise in einen anderen Raum versetzt zu werden, er diesen Raum
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pergues pendant le sommeil, soit quand on est certain que les yeux de chair ne
jouent aucun role.

Pour les hommes du XIII* siecle, ces distinctions ne sont pas totalement
pertinentes', et si les auteurs ne sont pas indifferents aux modalites de la
perception, ils englobent le plus souvent toutes les manifestations de la Vierge sous
le terme de vision, la ol nous emploierons le génerique mariophanie'. Bien shr il
peut y avoir ici ou la enrichissement lexical, mais a y regarder de pres, on s’apergoit
qu’il ne rend guere davantage compte des distinctions possibles entre les differents
modes de mariophanies. Ayant dressé ce méme constat de relative indistinction chez
Guibert de Nogent, Jean-Claude Schmitt parvenait a mettre en évidence une
specialisation des verbes : videre, cernere, videri employes plutot pour les songes,
apparere, adstare pour les «presences objectives »*. Dans notre corpus, cette
spécialisation du vocabulaire ne resiste pas a 'examen. Les poetes disent de la
Vierge qu’elle « apparait », plus souvent qu’elle « se montre » ou qu’elle « vient »,
que les hommes soient endormis ou eveilles et ceci est herite du latin. Ainsi lit-on
dans le miracle du PRETRE IGNORANT « nocte vero sequenti apparuit sancta Maria in

visione episcopo, dicens aliquantulum severa voce...»'""" ; Adgar traduit :

La nuit puis k’il li defend,

La u li eveskes dormi,

Vint la dame sanz mensiunge

E parla mult od lui par sunge.
(Gracial, IX, vv. 39-42)"*

bezichungweise dessen Inhalte als beschreibbares Bild schaut, diese Versetzung in Ekstase (oder
im Schlaf) geschieht, und ihm dadurch bisher Verborgenes offenbar wird ».

" Pour nuancer quelque peu I’apparente rigueur des définitions que nous venons de donner, on

remarquera que récemment encore Pierre ADNES, dans 'article « Visions » du Dictionnaire de

Spiritualité, t. XVI, col. 942-1002, maintient une relative imprécision : « Le terme de visions

embrasse un ensemble de phénomenes de connaissance tres variés, qu’on ne peut facilement

ramener a un commun dénominateur si ce n’est par I'impression qu’ils donnent de venir
d’ailleurs, d’un au-dela du sujet, lequel n’a pas le sentiment de les produire et d’y coopérer
activement, mais de les recevoir gratuitement, comme un don, une faveur inattendue ». En
revanche, une distinction semble possible chez Dante entre visione (songe) et imaginazione /
fantasia ; voir Ignazio BALDELLI, « Visione, immaginazione e fantasia nella Vita Nuova », in I Sogni

nel medioevo, Rome, 1985, pp. 1-10.

"> Voir Sylvie BARNAY, Les Apparitions de la Vierge, 1992, p. 11 : « Apparition n’est pas le terme qui
convient pour designer I’ensemble des manifestations mariales. On devrait plutot parler de
‘mariophanie’, terme forge par le philosophe Jean Guitton (...). En effet, la seule différence,
bien floue, entre une vision et une apparition tient dans la réalite de ’objet percu : I’apparition
la suppose tandis que la vision ne l'implique pas parce qu’elle renvoie seulement a une
perception. ».

'* Voir Jean-Claude SCHMITT, « Les réves de Guibert de Nogent », in Le corps, les rites, les réves, le
temps. Essais d'anthropologie médiévale, 2001, pp. 263-294.

"*7 [La nuit suivante la sainte Mere de Dieu apparut en vision a 1’évéque, lui disant d’une voix un

peu sévere. . ]

148

[La nuit apres la sentence, la dame yint — sans mentir — la ol dormait I’évéque, et lui parla
longuement en songe. ]
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Dans la phrase latine coexistent le verbe apparere et le complément in visione. Tous
deux sont traduits librement par Adgar, qui introduit un jeu autre : apres le verbe
de mouvement « vint », un complement circonstanciel du champ lexical du sommeil
«par sunge ». De fagon comparable, pour le miracle du CLERC DE PISE, Gautier de
Coinci herite de P.866 le récit d’une apparition au jeune époux absorbe certes dans

.\ . . /4 . 4
ses prieres, mais parfaitement éveille :

Cumque socii eius monerent eum ut acceleraret, inde gressum
movere noluit, donec totas horas expleret. Adhuc autem in ecclesia eo
persistente apparuit ei sancta Dei genitrix Maria.(...) His verbis ille
nimis perterritus ad socios rediit.'"

Rien n’indique le sommeil ; au contraire, la terreur du jeune homme est le
signe d’une confrontation directe avec la Vierge, car ceux qui voient simplement
Marie en songe ne connaissent pas habituellement la crainte. Pourtant Gautier, qui
conserve le verbe apparere latin, encadre la scene de deux indications claires de

I’endormissement puis du reveil du clerc :

Mais mout se prent a mervillier
De ce qu’il I'estuet soumillier.
Ainz que none ait bien parfinee,
Mout tost la teste a enclinee. (...)
Endormis s’est devant I'ymage (...)
Isnelement en la chappele
A lui g’apert isi tres bele (...)
Li clers atant g'est esvilliez.
(Miracles de Nostre Dame, I1 Mir 29, vv. 267-313)"°

Une des nouveautes du corpus roman est cette nette progression des
mentions de sommeil, qui n’empéche pas que les apparitions soient decrites avec un

vocabulaire tres dynamique :

(...) en pasmant se fu endormie.
La mere Dieu ki l'ot oie
li vint devant a son avis
(Vie des Peres, XX, vv. 9460-9462)"!

ecrit l'auteur de la premicre Vie des Peres au sujet de I’ABBESSE GROSSE.
L’endormissement est dans les deux cas ci-dessus peu naturel ; peut-étre doit-on lire

derriere ce vocabulaire tres simple — surtout dans le texte de Gautier — un recit

" [Alors que ses compagnons lui conseillaient de presser le pas, il refusa de quitter I’endroit avant

d’avoir récite toutes les heures. Comme il demeurait dans 1’église, la sainte Mere de Dieu lui
apparut. (...) Il rejoignit ses compagnons, terrifié par ces paroles.
"*® [Mais le voici qui se surprend a éprouver I'envie de dormir. Avant d’avoir achevé none, sa téte a
vacille. (...) Il s’est endormi devant I'image. (...) Aussitot la tres belle lui apparait dans la
chapelle. (...) Le clerc s’est alors reveillé. ]

! [Tombée en pamoison, elle s’est endormie. Il lui sembla que la Mére de Dieu, qui I'avait

entendue, venait vers elle.]
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d’experience extatique. Mais on peut ¢galement rencontrer le verbe apparere dans

de plus ordinaires recits de songes :

La gloriouse apparut
A un seint homme la u il jut. (...)
La gloriuse s’en part atant,
E cil s’esveille demeintenant.
(Deuxiéme collection anglo-normande, XVII, vv. 39-40, 71-72)"*

Apareci6 1 a un clérigo de buen entendimiento,
dissoli que fizieran en ello fallimiento.
Demanddli el clérigo que yazié dormitado (...)
(Milagros de Nuestra Senora, II1, qq. 105cd et 106a)'*?

Enton logo ss’adormeceu,
e a Virgen l'apareceu.
(Cantigas de Santa Maria, 92, vv. 29-30)"*

(...) adormeceu. E logo sen tardar
I'apareceu a Sennor das reynnas.
(Cantigas de Santa Maria, 105, vv. 99-100)"

L’effet le plus recurrent de cette confusion est de voir réunies dans une
A . L

méme phrase des notions pour nous contradictoires, comme lorsque le narrateur
occitan écrit « appareisser en vegio » (phrase 3) ; comme lorsque apres avoir dit « la
vergene Maria li aparse », l'auteur vénitien continue « dredo questa vision »
(Miracoli della Vergine, XLIV). Lorsqu’ils adoptent le point de vue du bénéficiaire de
la mariophanie, tous les auteurs cites ci-dessus emploient un tres neutre voir, parfois
précisé par une locution adverbiale telle « en apert», mais souvent considere
comme suffisant.

Ces remarques restent valables chez Jean de Saint-Quentin qui privilegie

pourtant un vocabulaire tres concret. Dans le dit N, nous lisons successivement

Lors descendi la Dame de paradis lassus.
(Jean de Saint-Quentin, Dit N, v. 40)

En son dormant sonjoit
(ibid., v. 109)

En cele avision
(ibid., v. 113)

®? C’est le miracle du CLERC DE CHARTRES, [La glorieuse apparut a un saint homme la ou il
dormait. (..) Alors la glorieuse s’en va, et lui s’eveille aussitot.] Source P.1343, « Sancta virgo
virginum illius miserta apparuit cuidam clerico dicens ei ista » : comme plus haut, on constatera
que le sommeil n’est pas mentionné par la source latine.

"** [Elle apparut a un clerc de grande sagesse et lui dit qu’on avait commis une erreur. Le clerc, qui

était étendu et dormait, lui demanda (...).] C’est encore le récit du CLERC DE CHARTRES, et la

source utilisée est toujours P.1343.

" [I1 s’endormit immédiatement et la Vierge lui apparut.] Il s’agit d’'une GUERISON DE CECITE,

155

[Elle s’endormit. Et sans tarder la Dame des reines lui apparut.] C’est le miracle de la PUCELLE
D’ARRAS.
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Mais nous voudrions examiner plus attentivement le cas de deux collections,
la Collection lyonnaise et le Rosarius. Toutes deux mettent en ceuvre un vocabulaire
plus specialise, inspiré par les experiences mystiques. La présence assez ponctuelle
de ce lexique dans la Collection Iyonnaise s’explique par la nature du texte
d’ouverture de la collection miraculaire, les VISIONS D’ELISABETH DE SCHONAU. Le
latin «in excessu mentis » est donc a plusieurs reprises traduit par « en extasi»
(f. 21ra). Pourtant, vers la fin du reécit, un lexique plus courant refait son
apparition : «vision» (f. 21vb), «ma douce dame s’aparit» (f. 22rb)**, qui
s'intéresse seulement au spectacle et non plus a I’expérience psychologique
individuelle. Au-dela de cette petite richesse lexicale complémentaire, la Collection
Iyonnaise n’est donc pas radicalement distincte du reste du corpus.

Dans le Rosarius, il y a bien quelques cas d’authentiques apparitions, et pour
celles-ci deja on releve 'emploi d’un vocabulaire assez concret. On citera ici
'histoire de la MERE MEURTRIERE guerie, apres son repentir, par Marie. La jeune
femme est parfaitement consciente de la visite mariale que le narrateur rapporte en

ces termes :

Descendue est isnelement,
Garie I'a parfaitement.
(Rosarius, 1, 31, f. 34vb)"’

L’auteur de cette compilation délaisse en effet le banal verbe aparoir, car il
temoigne d’un souci plus grand que ces prédecesseurs des conditions des
mariophanies. La plupart des visionnaires du Rosarius sont dans des états d’extase, de
ravissement. « Etre ravi en esperit » est employe dans les chapitres I, 23 (f. 1va),
[, 28 (f. 17rb), 1I, 13 (f. 149vb), II, 15 (f. 159ra), II, 19 (f. 175vb). On trouve
¢galement «ravi en contemplacion » (I, 14, f. 155ra), «ravi en extase » (II, 13,
f. 149vb). L’encyclopediste temoigne d’une sensibilité nouvelle aux conditions des

experiences visionnaires™.

¢ Le pocte lyonnais n’innove pas davantage que les autres auteurs romans. On lit dans son
modele : « et vidi in loco », « Cumque hec ita perspexissem, post modicum temporis progressa
est domina mea ad ostium luminis » ou encore « domina mea mihi apparuit ».

" [Elle est descendue aussitdt et I’a parfaitement guérie. ]

"% Les expressions employées ici montrent une fois de plus combien sont proches dans Iesprit des
mediévaux les différents types de rencontres avec I’au-dela, puisque les mémes termes ont servi
a dire ’extase mystique, les voyages de I’au-dela pendant le sommeil, et ceux qui suivent un
déces.
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Place des mariophanies dans les différentes collections

O Pourcentage de mariophanies

92,31

84,00

80,00

[
—_

71,19
67,80 69,23

63,64 61.76

76,43

32,78

Dans les collections latines, constituces avant le developpement du culte des
images, les mariophanies sont les modes les plus courants d’intervention de la
Vierge : nous pouvons prendre comme point de repere un des noyaux primitifs,
HM", dont treize miracles sur dix-sept rapportent une mariophanie, soit une
proportion de 76,40 %. Ainsi, les proportions les plus ¢levées dans le corpus roman
s’expliquent tout simplement par le substrat latin (voir le graphique ci-dessus) : les
75,51 % du Gracial et les 84 % des Milagros de Nuestra Sefiora ont la méme valeur ;
ces poctes sont restes fideles au contenu du texte latin qu’ils avaient sous les yeux.

Les miracles avec mariophanies restent largement majoritaires dans les
Miracoli della Vergine (80 %), au point qu’on peut se demander s’ils ne sont pas la
norme, les quelques recits ne faisant pas appel a ces manifestations etant dissemines

dans I’ceuvre pour rappeler la grande richesse des pouvoirs mariaux : on trouve

" Voir Annexe 5.
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deux miracles sans mariophanie dans la deuxieme partie, un groupe de trois dans la
troisiecme, deux dans la quatriecme et un dans la derniere. Mais I'impression
dominante est qu’il n’y a pas de miracle sans mariophanie.

Le fait est encore plus spectaculaire chez Jean de Saint-Quentin, ou le chiffre
(92, 31 %) n’est qu’un reflet imparfait de la place des mariophanies : tous les dits
racontent une manifestation physique de la Vierge, sauf H, le CHEVALIER ET L’ECUYER,
ou 'on se souviendra que I'image s’anime de fagon spectaculaire, quittant I’autel
pour venir essuyer le front de son devot. La frontiere entre miracle iconique et
mariophanie est ici particulicrement ténue, et il ne serait pas illegitime d’affirmer
que la totalite des Dits donnent a voir une mariophanie. Si I’on se souvient que les
images sont largement representées dans I’ceuvre de Jean de Saint-Quentin, on
prendra la mesure de I’attachement de ce dernier a faire de la vue un moyen efficace

de rencontre entre I’homme et le divin.

Un deuxieme groupe de collections se caracterise par des chiffres
sensiblement inférieurs, encore pourtant largement heérités du monde latin : on aura
noté le decalage entre le Gracial (77,08 %) et la Deuxiéme collection anglo-normande
(71,18 %) alors que, rappelons-le, les deux auteurs anglo-normands suivent des
sources similaires. Manquent dans la Deuxiéme collection anglo-normande deux recits
du Gracial mettant en scene des mariophanies : MERE DE MISERICORDE (Gracial,
XXIV), MAGIE NOIRE (Gracial, XXXVI). Mais inversement manquent dans le Gracial
le CHEVALIER DEROBANT LES VOYAGEURS (Deuxiéme collection anglo-normande, VIII) et le
LABOUREUR MALHONNETE (Deuxiéme collection anglo-normande, XXV). Ce qui fait donc
la difference, c’est le nombre total des récits dans la Deuxiéme collection anglo-
normande (soixante miracles contre quarante-neuf dans le Gracial) ; il n’y a pas de
véritable mutation entre les deux auteurs anglo-normands.

On observera de méme que les statistiques donnees pour Gautier de Coinci
(67,80 %) prennent en compte I’ensemble de la collection. Si I’on exclut des calculs
le cycle de Laon, on retrouve une valeur proche de la precedente (72,05 %) tout a
fait conforme a la tradition latine. En effet, le cycle de Laon, qui vante I'infaillible
vertu des reliques mariales et du sanctuaire picard, laisse peu de place aux
mariophanies, témoignages plus exceptionnels de la bienveillance divine. Cette
donnee explique d’ailleurs la tres nette désaffection pour les mariophanies des
Cantigas de Santa Maria (32,78 %), ou les mariophanies se rarefient au fur et a
mesure que s’accroit la place des sanctuaires espagnols'®.

Il est notable que les manuscrits des Miracles de Nostre Dame, dont nous avons

montré la reticence a I’egard des images cultuelles, suivent ici assez fidelement le

' Pour appuyer ce constat, on pourra rapprocher les Cantigas de Santa Maria des Miracles de Nostre
Dame de Chartres de Jean le Marchant, dont seulement 34,37 % des récits mettent en scéne des

mariophanies.
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pocte. Aucun manuscrit ne leur est hostile : les volumes omettent deci dela quelque
vision ou apparition — ou comme Paris, Bibl. de I’Arsenal, 5204, hesitent entre les
apparitions et les Vierges a ’Enfant de taille humaine — mais sans que cela influe sur

I’impresssion générale de frequence des manifestations de Marie™'.

Alors que les collections provengale (69,23 %) et lyonnaise (61,76 %) s’en
tiennent de méme aux données latines, une tendance a la raréfaction se fait sentir
dans la Vie des Péres puis dans le Rosarius. Pour la Vie des Péres, la difference numerique
par rapport aux autres collections (63,64 %'’) n’est pas spectaculaire mais, sous
I'influence des premiers contes du recueil, temoignages des bienfaits de la vie
erémitique, les contes mariaux font passer I’idée que la priere peut par elle-méme
accomplir des prodiges. Surtout, le phénomene de « laicisation » de I’enluminure de
la Vie des Péres touche egalement les récits mettant en scene des mariophanies, et en
dehors des volumes Paris, Bibl. nat., fr. 1039 (x11°s.), Bruxelles, Bibl. roy., 9229 et
La Haye, Bibl. roy., 71 A 24 (tous deux du XIV® s.), la plupart prefere souvent une
scene de la vie courante a la representation d’une manifestation de Marie.
L’impression d’ensemble a la lecture des manuscrits de ce grand recueil de langue
d’oil est bien celle d’un usage plus parcimonieux des mariophanies.

Mais c’est de nouveau le Rosarius qui occupe la place la plus marginale dans
le corpus, avec une proportion relativement faible (46,43 %) que n’explique aucun
plaidoyer en faveur d’un sanctuaire. C’est que la vision, quelles qu’en soient les
modalités exactes, est en pleine mutation dans cette ceuvre tres fortement
influencée par les experiences mystiques, au caractere exceptionnel desquelles le
narrateur reste attentif. Nous en avons vu la trace dans le lexique ; nous verrons
bientot que les spectacles pergus sont egalement beaucoup moins banals que dans les
autres collections, ou la mariophanie se resume le plus souvent au téte a téte entre
Marie et son fidele. La baisse de frequence est le corollaire d’'un surcroit de
reconnaissance du fidele a I’egard de pareilles manifestations exceptionnelles. Qu’on
ne s’attende en revanche a aucun élitisme quant a l'identite des bénéficiaires des
mariophanies ; pas plus que dans les autres collections la mariophanie n’est un

privilege de clerc.

Les statuts des visionnaires repondent a une varieté a peu pres constante

dans le corpus'®, dans des proportions stables, c’est-a-dire donnant majoritairement
P ) prop ) ]

' Seule I’enluminure du manuscrit fr. 22928 de la Bibl. nat. a fait I’objet d’une étude minutieuse
pour cette question des représentations de mariophanies : Christine LAPOSTOLLE, « Images et
apparitions. lllustrations des Miracles de Nostre Dame », in Médiévales, 2 (1982), pp. 47-67.

' Valeur a peu pres constante dans les interpolations (50 %).

'** Nous sommes sur ce point en désaccord avec Frangois-Jérome BEAUSSART : ce dernier affirmait
dans « Visionnaires et apparitions » (in Romance Philology, 43 (1989), pp. 241-257, spécialement
pp- 245-246) qu'a l'exception de la PUCELLE D’ARRAS et de I'IMPERATRICE, tous les
beénéficiaires des mariophanies dans les Miracles de Nostre Dame de Gautier de Coinci étaient des
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la preference, pour des raisons qui tiennent a la genese de ces recits, aux religieux
hommes, sans ecarter le moins du monde les autres categories d’individus. Plus ou
moins accusée selon les collections — elle est tres forte dans les deux collections
anglo-normandes et dans le Rosarius, plus modeéréee dans la Collection Iyonnaise ou chez
Gautier de Coinci — la prédominance religieuse peut parfois s’inverser : la Collection
Iyonnaise et les Cantigas de Santa Maria mettent majoritairement en scéne des non
religieux pour les miracles mariophaniques ; dans ce dernier cas, on en verra une
explication dans le fait que c’est surtout une chrétiente non consacree qui vient
chercher le miracle dans les sanctuaires mariaux. La Vie des Péres, forte de la
conviction que la priere des religieux est suffisante pour leur donner la force qui les
sortira d’embarras, ne mentionne ¢galement que quatre visionnaires religieux

contre neuf laics.

Notons enfin que, toujours rares, les mariophanies a témoins multiples ne
sont inconnues que des Miracoli della Vergine : en ce debut du XIV® siecle qui voit le
destin individuel gagner en importance, les manifestations publiques cedent le pas
aux tete-a-téte. Ce qui est plus constant dans les collections miraculaires, c’est que
plusieurs hommes presents soient conscients a des degrés divers de la présence
mariale. Ainsi, dans toutes les versions du PAUVRE CHARITABLE, il est dit que le
mourant seul voit la Vierge, alors que d’autres personnes presentes sur le lieu de la

mariophanie entendent seulement la voix de Marie. La mariophanie n’est donc que

religieux, avec une préférence marquée pour les reguliers sur les séculiers. Les deux exceptions
relevées par lui s’expliqueraient par la chasteté de ces deux femmes, qui les apparenterait a des
religicuses. Frangois-Jérome Beaussart refuse en revanche le statut de visionnaire a GONDREE et
a la pauvre veuve de I Mir 19. En I Mir 19, Gautier ne dit effectivement pas si la mourante est
consciente de la presence du choeur des vierges a son chevet ; mais Gondrée est simplement
endormie, et I’on ne voit pas pourquoi elle serait moins consciente de I'intervention mariale
que les moines bénéficiaires de lactations. Peut-on faire un distinguo entre : « Atant s’en va,
dormant le lait. / Tout maintenant s’est esvilliez. / Mout durement s’est merveilliez / Quant
voit que toz est respassez » (Miracles de Nostre Dame, I Mir 17, vv. 146-149) et « Quant tout
c’eut fait la flors d’este, / La fleur de lis, la fesche rose / Ou est toute douceurs enclose, / La
povre ame est esvillie. » (Miracles de Nostre Dame, 11 Mir 24, vv. 302-305) ? Dans les Miracles de
Nostre Dame, les visionnaires appartiennent donc a toutes les categories : religieux hommes
(THEOPHILE, I Mir 10 ; HILDEFONSE, I Mir 11 ; PRETRE IGNORANT, I Mir 14 ; MOINE IVRE, |
Mir 16 ; LACTATION, I Mir 17 ; USURIER ET PAUVRE VEUVE, I Mir 19 ; MOINE DE SAINT-PIERRE
DE COLOGNE, I Mir 24 ; PRIEUR DE SAINT-SAUVEUR DE PAVIE, I MIR 27 ; SACRISTAIN VISITE, |
Mir 31 ; SAINT BON, I Mir 36 ; FLEUR EN BOUCHE, | Mir 38 ; LACTATION DU MOINE MALADE, [
Mir 40 ; MORT DE JULIEN L’APOSTAT, Il Mir 11 ; DEUX FRERES DE ROME, II Mir 19) et femmes
(ABBESSE GROSSE, | Mir 20 ; NONNE QUI VOULAIT QUITTER SON COUVENT, [ Mir 26 5 SALUTS
ABREGES, I Mir 29 ; SACRISTINE, I Mir 43), clercs (CLERC DE CHARTRES, I Mir 15 ; CLERC DE
PISE, II Mir 29), laics hommes (ANNEAU AU DOIGT, I Mir 21 ; PELERIN DE SAINT-JACQUES, I
Mir 25; LARRON PENDU, I Mir 30; EXCOMMUNIE, I Mir 37 ; CHEVALIER AMOUREUX,
I Mir 41 ; DEUX FRERES DE ROME, II Mir 19 ; LABOUREUR MALHONNETE, II Mir 20 ; BOUVIER
PUNI, II Mir 23) et femmes (DEUX RIVALES, I Mir 33 ; IMPERATRICE, II Mir 9 ; PUCELLE
D’ARRAS, II Mir 27), enfants (JUITEL, I Mir 12 ; ENFANT VOUE AU DIABLE, I Mir 22 ; SOISSONS,
GUERISON D’UN ENFANT, II Mir 22).
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partiellement adressee a des témoins pluriels. La version la plus courante et qui a

inspire toutes les versions romanes, P.1761, dit :

Tunc ipsa sancta Mater misericordie el assistens ait : « Veni, dilecte,
et ut petisti perfruaris requie paradisi ». Hanc ergo vocem audierunt
plures qui in domo illa erant.'*

Avons-nous tort de lire sous « assistens » une pleine mariophanie, alors que
les temoins autres que le mourant ne pourraient qu’entendre la voix ? Ni Adgar ni

Gonzalo de Berceo n’apportent d’interpretation claire par leur traduction :

Dunc vint sainte Marie a lui ;

Dist 11 (...)

Plushurs genz cele voiz oirent.
(Gracial, V, vv. 23-4 et 27)'®

La Madre gloriosa vinolo combidar ;

fabléli muy sabroso, qeriélo falagar,

udieron la palavra todos los del logar.
(Milagros de Nuestra Seriora, V, q. 134bd)'®

Toutefois, nous savons que ce verbe de mouvement suffit le plus souvent a
exprimer la mariophanie. Le lexique des anonymes anglo-normand et lyonnais leve

definitivement I’ambiguite :

La gloriuse lui apparut
En la langur la u il jut
E dist mut amiablement,
Ke le oierunt trestute la gent (...)
(Deuxieme collection anglo-normande, XIX, vv. 67-70)'"

A cest mot vint a 1i la mere

Qui en son cors porta son pere ;

Devant lui esta e 11 dit (...)

Ceste vois oirent plusor

Qui en la maisun erent entor.
(Collection Iyonnaise, f. 52rb)'*

't [Alors la sainte Mere de miséricorde en personne vint le voir et lui dit : « Viens, mon ami, et tu

jouiras, comme tu l'as demandé, du repos de Paradis. » Plusieurs personnes présentes
entendirent cette voix.]

> [Sainte Marie vint donc vers lui et lui dit (...). Plusieurs gens entendirent cette voix.]

' [La Mere glorieuse vint Uinviter ; elle lui adressa de savoureux propos, elle voulait lui faire
plaisir. Tous ceux qui se trouvaient la entendirent la parole] ; Gonzalo de Berceo emploie un
procédé proche dans les CINQ JOIES, afin d’assurer la réalité de la vision : « Quantos la voz
udieron e vidieron la cosa, / todos tenién que fizo miraculo la Gloriosa » (Milagros de Nuestra
Sefiora, IV, q. 131ab).

[La glorieuse lui apparut dans la langueur ou il était et lui dit tres aimablement — tout le monde
I’entendit — (...)]

[A ce mot vint le voir la mére qui porta son pere en son corps. Elle se tint devant lui et lui dit

167

168

(...) Plusieurs personnes qui se trouvaient dans la maison entendirent cette voix.]
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Il existe donc bien divers niveaux de conscience pour une méme
mariophanie, qu’on peut observer dans d’autres contes comme le SOUS-DIACRE DE
TOLEDE, le SCHISME D’ANACLET. .. Les hommes ne sont pas tous e¢galement dignes des
mariophanies et il est des interventions physiques de Marie ou de sa cohorte
angelique qui restent sans témoin, comme le transport du successeur de SAINT BON

de Ieglise a son lit.

Circonstances des mariophanies

Il n’y a pas de correspondance directe, semble-t-il, entre les differentes
catégories sociales des visionnaires et la nature des spectacles pergus qu’on peut
repartir en trois groupes : les mariophanies ot Marie se manifeste seule (y compris
contre des créatures diaboliques), celles ou elle est accompagnée d’autres creatures
celestes, anges ou saints ; enfin, les manifestations ou Marie ne se montre pas mais
se fait entendre'”.

Les manifestations de Marie seule sont de loin majoritaires dans nos
collections'. Elles sont extrémement repetitives, et ne different souvent que par
quelque detail dans I’apparence de la Vierge ou quelque accessoire porte par elle.
C’est pour ce type de mariophanie que le lien avec la contemplation de la statue
mariale est le plus souvent marqué. Rappelons ici, comme preuve supplémentaire
qu’il en etait bien ainsi pour les artistes du XIII* siecle, que la representation des
statues dans les manuscrits laissait souvent la place a des figures de taille humaine,

assez semblables pour le lecteur des manuscrits a des mariophanies (ill. 17 et 18).

'” Elles concernent moins directement notre propos ; pourtant on n’oubliera pas les apparitions qui
ne donnent pas a voir Marie, mais transmettent un message de Marie ou disent quelque chose de
la sainte et du culte qui lui est di. Ce sont d’abord les apparitions angeliques : CONCEPTION
NOTRE-DAME, en ses versions anglo—normandes, NATIVITE NOTRE-DAME, FAMINE DE
JERUSALEM, EXCOMMUNIE, dans la version de Jean de Saint-Quentin, le « Dit des trois
chanoines » (Dit B). Ce sont aussi les voix entendues et non toujours clairement identifiées :
JuiFs DE TOLEDE, MARIE L’EGYPTIENNE, I’EXCOMMUNIE dans la version de la Vie des Péres,
SARDENAI, le PAUVRE CHARITABLE, la PARTURIENTE JUIVE, le CORDONNIER, le JUGE DEVOT.
Ce sont également les visions mystiques dont Marie gratifie les siens : VISION DES HOMMES DE
BIEN (cantiga 261), HEURES NOTRE-DAME (Collection Iyonnaise, f. 29v), TROIS LANCES (Rosarius
I, 28 et Miracoli della Vergine, XLVIII), CRUCIFIX BLESSE (Rosarius II, 19). Mais nous pensons
surtout a ces défunts qui reviennent dire a ceux qui les ont connus le salut obtenu par
I’intercession mariale : PRIEUR DE SAINT-SAUVEUR DE PAVIE, MOINE DE BOURGOGNE, NONNE
QuI N’EUT PAS LE TEMPS DE FAIRE PENITENCE.

" Voici quelques chiffres indiquant pour chaque collection le nombre de mariophanies de la Vierge
seule : Gracial, 19 mariophanies sur 31 ; Miracles de Nostre Dame, 21 sur 35 ; Vie des Péres, 9 sur
13 ; Deuxiéme collection anglo-normande, 20 sur 35 ; Milagros de Nuestra Sefiora, 12 sur 18 ; Cantigas
de Santa Maria, 76 sur 104 ; Collection lyonnaise, 35 sur 47 ; Collection en prose provencale, 4 sur 6 ;
Jean de Saint-Quentin, 6 sur 11 ; Rosarius, 16 sur 22 ; Miracoli della Vergine, 29 sur 41.
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L’atelier alphonsin se distingue des autres producteurs d’enluminures en ce
qu’il s’ecarte parfois de sa source textuelle en representant Marie accompagnee
d’anges la ou le texte ne préte a la sainte nul accompagnateur ; c’est le cas pour
I” ENFANT QUI CHANTAIT GAUDE MARIA, cantiga 6 (Codice Rico Escorial, f. 13v) ; le
LARRON PENDU, cantiga 13 (ibid., f. 21v) ; le PELERIN SAUVE DE LA NOYADE, cantiga 33
(ibid., f. 49v) ; le CHEVALIER AMOUREUX, cantiga 16 (ibid., f. 28v) ; le PIED coupk,
cantiga 37 (ibid., f. 56r) ; la LACTATION DU MOINE MALADE, cantiga 54 (ibid., f. 80r) ;
les SALUTS ABREGES, cantiga 71 (Escorial, f. 105v) ; la GUERISON D’UN SOURD-MUET,
cantiga 101 (ibid., f. 146r) ; la PUCELLE D’ ARRAS, cantiga 105 (ibid., f. 152r). Pour les
trois premiers motifs, l'attitude de I’enlumineur aurait pu s’expliquer par les
affinites de ces recits avec les miracles eschatologiques, ou la Vierge est toujours
accompagnée d’anges a ’heure ou il lui faut arracher une ame au diable pour la
conduire a une nouvelle vie terrestre ou au paradis. Mais cette analogie s’applique
plus difficilement aux autres poemes. Un point commun en revanche doit étre
souligne : tous ces motifs miraculaires sont traités dans les Cantigas de Santa Maria
mais aussi dans les Miracles de Nostre Dame de Gautier de Coinci, ce qui pose la
question de l'influence d’un codex frangais sur le codex espagnol. En tout état de
cause, si pareil manuscrit des ceuvres du prieur de Saint-Medard a existe, nous n’en
avons malheureusement plus de trace, ce qui n’invalide pas pour autant
I’hypothese”. Mais le plus vraisemblable est que les enlumineurs alphonsins aient
appliques a la peinture des recits I’habitude (attestée notamment dans la peinture

italienne) de figurer des anges autour de la sainte pour en manifester la gloire'”.

Dans les textes, Marie est surtout accompagnée d’anges dans les combats
eschatologiques, ou lorsqu’un homme mortel est invité a celebrer une messe pour —
ou avec — la communauté des saints. Le theme est present dans les plus anciennes
collections, en deux reécits, I'un appele a un grand succes, SAINT BON, I'autre de
diffusion plus restreinte, DUNSTAN ET LE CHGEUR CELESTE. Ce dernier est I'un des plus
anciens recits ou la Vierge, accompagnant quelque pratique devotionnelle ou en
donnant le modele, legitime des pratiques non encore géneralisces : Marie et le
cheeur des vierges donnent ici I’exemple d’un petit office ; dans le conte L de la Vie
des Peres (Anges), les béneficiaires des heures, Marie et les defunts, apparaissent pour

en soutenir la récitation.

! On sait que les collaborateurs du Marquis de VALMAR pour la grande édition des Cantigas de Santa
Maria donnée en 1889 s’¢taient interroges sur I'influence du manuscrit de Soissons. Un échange
epistolaire avec Léopold DELISLE avait permis d’évaluer la pertinence de cette ideée. Les
decouvertes plus récentes quant a la datation du volume actuellement conserve sous la cote
nouv. acq. fr.24541 a la Bibliothéque nationale de France permettent d’invalider
definitivement I’hypothese. Mais elle prouve que les specialistes alphonsins avaient senti tres tot
la nécessité de mener I’enquéte sur les influences du modele frangais.

Nous remercions Claudia RABEL et Patricia STIRNEMANN (I.LR.H.T.) pour leur aide dans
'interprétation de cette caractéristique de 1’ceuvre alphonsine.
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Quant a SAINT BON, miracle dont la véracité est attestée par une relique (la
chasuble offerte a saint Bon), il a connu un large succes. Il préesente la specificite de
mettre en place un scénario initiatique dont I’aboutissement est I'insertion du
visionnaire dans le chceur des saints, a la place choisie du celebrant, alors que
I’¢ébahissement de Dunstan le condamnait a I’aphasie. Suivons les etapes de cette

initiation chez Gautier de Coinci. Seule I’ouie est dans un premier temps sollicitee :

Un chant dou ciel descendre oi
Dont toz li cuers 1i resjoi.
Tant fu li chans biaus et piteuz,
Plaisanz et doz et deliteuz
Nel vos saroie faire entendre.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 36, vv. 35-39)'"

Une fois plongée dans un monde angelique, I’ame devient apte a percevoir la clarte
celeste. Puis elle decouvre, dans un ordre hierarchique, des membres de la cour

céleste :

Aprés les angeles qui chantoient
A grant procession venoient
Apostre, confez et martyr.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 36, vv. 63-65)'"*

Ce n’est qu’au terme de cette accoutumance que Bon peut étre mis, parfaitement
eveille, en presence de Marie (vv. 66-72)'.

Ce type de mariophanie pose un defi aux enlumineurs: comment
representer la multitude des saints ? Les manuscrits fr. 1533 (f. 106r) et fr. 25532
(f. 73v) de la Bibliotheque nationale de France ont opte pour une solution radicale :
ils ne montrent que le don de I'aube, lors d’un téte-a-téte entre Bon et la Vierge.
La Haye, Bibl. roy., 71 A 24 (f. 34v) place un ange aux cotes de Marie ; Paris, Bibl.
nat., nouv. acq. fr. 24541 (f. 73r) et Bruxelles, Bibl. roy., 10747 (f. 73r) plusieurs

anges ; les deux manuscrits jumeaux Paris, Bibl. nat., fr. 22928 (f. 120r) et Saint-

"7 [II entendit descendre du ciel un chant qui lui emplit le coeur de joie. Ce chant était si beau,

emouvant, plaisant, doux et agreable que je ne saurais vous le faire entendre. ]

" [Apres les anges chanteurs venaient en grande procession les apétres, les confesseurs et les

martyrs. |

'” On trouvera la méme progression dans les autres versions de ce récit. Les deux collections anglo-
normandes suivent un processus rigoureusement similaire pour la VISION DU VILAIN DE BURY-
SAINT-EDMOND  (Gracial, XXXIX ; Deuxiéme collection anglo-normande, XLIX), comme le
montrent les extraits de la source latine («... ut Deum precaretur, audivit verba, quae etsi
possent audiri, nequibant discerni... Introgressus itaque rusticus, vidit chorum virginum, in
quarum medio juxta altare in editiore subsellio sedebat domina...), d’Adgar (« ... Si oi dunkes
grundiller / Dedenz I’iglise belement. / Espoénte fud durement. / Esmerveillout que poit estre
(...) / Tuit furent les paroles beles, / Ne pout entendre les quereles...Adunc i vint une pucele
/ Despurvuement, clere e bele; / Mult ert clere e de bon semblant ») et de la Deuxiéme
collection anglo-normande (« Il oi ben ke cil parleint / Mes n’entendi ren ke il diseint... Si vit la
reine »).
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Petersbourg, Nat. Libr., fr.f. v. x1v. 9 (f. 108r), Bruxelles, Bibl. roy., 9229-30
(f. 36r) et le Codice Rico Escorial (f. 98r) représentent plusieurs categories

célestes'™.

Mais quelle que soit la variete des trames narratives justifiant I’apparition de
Marie avec des accompagnateurs'”’, ce sont bien les rencontres en téte-a-téte qui
sont les plus frequentes dans nos collections. Ce qui diverge le plus d’un recueil a
I'autre, c’est I’attention aux circonstances exactes de la mariophanie, qui disent in
fine quelle peut étre la part de la visio corporalis dans la rencontre avec Marie.

Dans le Gracial, une petite majorite de mariophanies a lieu alors que le
visionnaire est dans son lit (quinze mariophanies sur vingt-six). Cette proportion ne
se retrouve que deux fois dans le corpus, dans la Collection Iyonnaise (quinze
mariophanies sur vingt-huit) et le Rosarius (huit sur treize). Ce type reste important
chez Gautier de Coinci (onze sur vingt-sept), dans la Deuxiéme collection anglo-
normande (treize sur trente), les Cantigas de Santa Maria (vingt-quatre sur cinquante-
quatre) et la Collection en prose provencale (une sur les deux). Ailleurs, sa part est plus

faible (deux sur treize dans la Vie des Péres, six sur quinze chez Berceo, trois sur dix-

"7 Ces quatre derniers manuscrits, auxquels s’ajoute Paris, Bibl. nat., fr. 25532, figurent également
la cour céleste pour le miracle de 'EXCOMMUNIE. De fait, Marie ne saurait y apparaitre seule
puisque c’est le prétre defunt qui leve I’excommunication du miraculé. Toutefois, Bruxelles,
Bibl. roy., 10747 s’en tient de nouveau a quelques éléments suggestifs, puisqu’au f. 75r, on ne
voit que quatre personnages : I’excommunié¢, le fou de Dieu, un ange et Marie. Les Cantigas de
Santa Maria rapportent deux autres cas de célébrations faites ici-bas par le choeur céleste : dans
la cantiga 69, pour la guérison de PEDRO DE SOLARANA ; dans la cantiga 262, pour 'INVENTION
DU SALVE REGINA. Nous n’avons la miniature que du premier de ces deux récits (Codice Rico
Escorial, f. 103r), qui donne a voir une messe ordinaire, a laquelle assiste Marie. En dehors de
cette dernicre, les personnages représentés ne portent pas de signe d’appartenance a la cour
céleste, ce qui les distingue de ceux des miracles de ’EXCOMMUNIE et de SAINT BON. Pour
chacun des deux miracles, respectivement aux ff. 97 et 98, Marie est accompagnée d’anges et de
saints auréolés.

""" Les transports mystiques et voyages de ’ame dans I’au-dela supposent souvent la vision de Marie
entourée d’anges ou de saints ; nous pensons ici en particulier au CHAMP FLEURI, aux VISIONS
D’ELISABETH DE SCHONAU, 4 la VISION DE VETTINUS, a la GUERISON D’ENFANT & Soissons ou
aux VISIONS DE DOMINIQUE. Par ailleurs, certains motifs nécessitent 1’intervention de
personnages autres que Marie : I’apparition du cheeur des vierges a MUSE, qui lui donne le désir
de quitter ce monde pour partager I’existence des saintes ; 'USURIER ET LA PAUVRE VEUVE, ou
le méme choeur vient chercher la malheureuse mourante ; la MORT DE JULIEN L’APOSTAT, ou
Marie convoque a sa cour Mercure, lui donnant comme mission de tuer ’empereur ; les scenes
obsidionales, dont le SIEGE DE CONSTANTINOPLE est le prototype, ou I'armée angélique,
equivalent symbolique du manteau de la Vierge, assure la défense d’une ville ; la visite des
saintes aux MOISSONNEURS CISTERCIENS, etc. Plusieurs collections s’efforcent également de
doubler une premiere lactation, ou Marie prend seule I'initiative d’intervenir, d’une seconde,
ou elle repond a I'appel pressant d’un ange gardien (Gracial, XV et XXII'; Miracles de Nostre
Dame, I Mir 17 et I Mir 40, Deuxiéme collection anglo-normande, XXXIX et LVIII, Collection
Iyonnaise, ff. 62r et 89v, Cantigas de Santa Maria, 54 et 404). On se souvient enfin que Marie est
accompagnée de deux anges dans toutes les versions de I’ABBESSE GROSSE. Leur fonction
narrative est double : ils prennent souvent en charge I’accouchement, puis remettent le
nouveau-né a I’ermite.
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neuf dans les Miracoli della Vergine) jusqu’a une complete disparition chez Jean de
Saint-Quentin.

Le Rosarius donne une explication du succes du type comme de sa disparition
progressive. Pour des raisons anthropologiques qui prennent source dans
I’ Antiquite, et sans doute au-dela, la nuit semble le moment le plus favorable aux
manifestations surnaturelles. Aussi notre compilateur recommande-t-il la plus

grande vigilance a I’heure qui precede I’endormissement :

En nule guise ne demeure
De complie, quar c’est une heure
Ou maintes fois la bele dame
S’est monstree en cors et en ame
A ceus qui li devotement
Saluent et joieusement.
(Rosarius, 11, 19, f. 174va)'™

Complies, c’est le moment ou l'on ferme la porte sur les occupations
diurnes, ou I'ame se prepare au repos de la nuit. La mise en veille de activite
humaine, I’obscurcissement progressif du lieu de vie, I'isolement du visionnaire ne
peuvent étre que favorables a la perception de la présence mariale. Si souvent en
effet le texte du poeme dit clairement que Marie « survient », le lecteur peut parfois
avoir le sentiment qu’elle n’avait jamais cesse d’étre la, qu’il suffisait que le
visionnaire se rende disponible pour prendre conscience de sa presence. L’heroine
de la cantiga 325 est une jeune femme captive des maures qui se refuse a épouser un
musulman parce qu’elle se considere promise a Marie. De retour dans sa cellule,

elle n’a qu’a fermer les yeux pour se retrouver en téte a téte avec la sainte :

mais aquela sen demora
adormeceu, e a Virgen lle disse...
(Cantigas de Santa Maria, 325, vv. 45-46)'"

Le pocte n’emploie ici aucun verbe de mouvement qui traduirait la
separation entre un moment d’isolement et I'irruption de Marie dans I’esprit de la
jeune captive. En revanche, le sommeil permet la perception d’une presence sainte.
Mais tout aussi bien une disposition psychologique favorable peut-elle remplir cet
office ; rares sont les recits a traiter avec rigueur de cette question : dans la plupart
des cas, le narrateur n’aura pas precise que le visionnaire dormait, et ne signalera
que son reveil. Les exceptions a cette « regle » d’imprécision méritent donc qu’on
s’attarde quelque peu sur leur contenu. Nous pensons particulierement a THEOPHILE
et au PRIEUR DE SAINT-SAUVEUR DE PAVIE. Dans le fameux récit hérité de Paul Diacre,

Marie apparait trois fois a Theophile (le trait est constant d’une version a I’autre) ;

'* [N’omets complies sous aucun prétexte, car ¢’est une heure a laquelle la belle dame s’ est maintes

fois revelée en corps et en esprit a ceux qui la saluent devotement et joyeusement. ]

' [Mais elle s’endormit sans tarder et la Vierge lui dit...]
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lors des deux premieres interventions, rien ne dit que Theophile s’endorme. En

revanche, il somnole toujours lorsque Marie vient lui remettre la charte arrachée au

Diable : la charte, bien que simple objet, donne une consistance physique a

I’apparition. Sa remise a Theophile rend necessaire un contact, dont le vidame n’est
. . 3. b 4 4 . \ +\

pas digne aussi longtemps qu’il n’a pas achevé sa pénitence. On pense a la priere du

SACRISTAIN VISITE se sentant indigne en ce monde de la pleine vision de la Vierge :

« Je te depri, ma douce dame,
Veoir la puist ma lasse d’ame
Puisque 1i cors nel puet veoir. »
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 31, vv. 49-51)"%

Le sommeil etablit une frontiere entre Marie et le fidele, frontiere qui met
les sens corporels en retrait, et permet en d’autres circonstances a frere Hubert,
beneficiaire de I’apparition du PRIEUR DE SAINT-SAUVEUR DE PAVIE, d’endurer la
rencontre avec le defunt. Effraye par les appels lances par le prieur, Hubert se
refugie dans son lit, ou il s’assoupit ; la peur I’abandonne alors et le rend capable

d’affronter ce face a face.

Le plus souvent, les auteurs ne precisent pas davantage I’heure de la
mariophanie : la mention du sommeil naturel est suffisante, mais non necessaire,
pour savoir que la scene se deroule pendant le repos nocturne'™'. Les poetes peuvent
parfois indiquer qu’elle se passe au milieu de la nuit : ainsi, comme au prealable la
fantasmagorie diabolique, la premicre apparition de la Vierge a Theophile a lieu
« vers mienuit » (Miracles de Nostre Dame, 1 Mir 10, v. 930). Quelques pieces plus
loin, Marie vient manifester sa colere a I’éveque qui a démis de ses fonctions le

PRETRE IGNORANT « vers mienuit » (ibid., I Mir 14, v. 47). Dans THEOPHILE, le détail

%0 [« Je te prie, douce dame, que ma pauvre ame puisse voir <ton visage> puisque mon corps ne

peut le voir ».]
"*! Dans les miniatures, I'alitement est le seul «signe » de la nuit. Mais la grammaire est moins
universelle que ne le laissent espérer les pages consacrées par David Freedberg aux réves dans
I'iconographie mediévale (« Peinture dans les réves », in Crises de I'image religieuse, 1999, pp. 33-
53), les moyens graphiques etant loin d’étre rigoureusement normalises dans notre corpus.
Nous n’en prendrons qu’un exemple, le miracle du PRETRE IGNORANT. Le Cédice Rico
Escorial (f. 47v) montre I’évéque allonge sur le dos, vétu, les yeux fermés. Marie est debout
pres du lit, accompagnee d’un ange et d’une sainte. Exception faite de ces deux personnages
secondaires, la configuration est la méme dans les manuscrits frangais Paris, Bibl. nat., nouv.
acq. fr. 24541 (f. 36v) et fr. 22928 (f. 76v). Mais dans le jumeau de ce dernier, Saint
Pétersbourg, Nat. Libr., fr.f. v.XIV.9 (f. 72v), le visionnaire a les yeux ouverts. Pour lever
I’ambiguite que peut représenter I'allongement sur le dos, Bruxelles, Bibl. roy., 9229-30
(f. 14r) peint I’évéque allongé sur le cote, le visage seul tourné vers le plafond. Marie, comme
précédemment, est debout pres du lit. Le manuscrit Paris, Bibl. nat., fr. 1533 (f. 70v) a fait un
choix tres different : I’éveéque est alite sur le dos, les yeux ouverts, mais seul le buste de Marie
sort de la nuée. Enfin, I’enlumineur de Bruxelles, Bibl. roy., 10747 (f. 36r), a complétement
detaché la mariophanie de son contexte : c’est la rencontre de deux fonctions qui est figurée par
Marie debout devant la chaire épiscopale ol est assis un évéque parfaitement éveillé.
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vient du latin BHL 8121, ou il a precisement pour fonction de contrebalancer les
effets du pacte diabolique signe a minuit (« medio noctis apparuit manifeste auxilium
universale »). A ce titre, il est repris dans la version lyonnaise (f. 73vb), mais tend
vers une interprétation magique — l’annulation du sortilege — qui pourrait en

expliquer la disparition chez Gonzalo de Berceo :

aparecié 1 de noche  sancta Virgo Maria
(Milagros de Nuestra Seriora, 25, q. 822¢)'"

La deuxieme occurrence citée, le PRETRE IGNORANT, correspond bien a une
modification de sa source par Gautier de Coinci, puisqu’en latin nous avions
simplement «nocte autem sequenti apparuit sancta Dei genitrix episcopo in
visione » (P.1604).

Il ne faudrait toutefois pas grossir le trait : outre que dans les dialectes de
langue d’oil «a mienuit » complete avantageusement un hémistiche, 1’expression
peut indiquer seulement que la mariophanie se déroule en plein cceur de la nuit,
sens possible de media nocte. Ce qui en revanche parait moins anecdotique est de voir
des auteurs preciser que Marie disparait avant que ne surgisse I’aube. Sur ce detail,
I'influence paienne est plus nette. Paul Diacre, dans son THEOPHILE, insistait deja sur

le lien de cause a effet entre I’arrivee du jour et I’évanouissement de ’apparition :

Et cum hec visio apparuisset et dies illuxisset, abscessit ab eo sancta
et immaculata Dei genitrix Virgo.'®

De nouveau le prétre de la Rioja a peut-étre flaire le trait superstitieux car la

donnee est absente des Milagros de Nuestra Sefora :

La Madre benedicta, esta razén tractada,
tolliéseli delante, non pudié ver nada.
(Milagros de Nuestra Seriora, XXV, q. 851, ab)"*

Gautier de Coinci élimine également ce détail :

Atant de lui s’est departie
Nostre Dame sainte Marie.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 10, vv. 1259-1260)'%

Mais Adgar reste attaché a la notion :

"*? [La sainte Vierge Marie lui apparut de nuit. ]

'’ [Apres I'apparition de cette vision et le lever du jour, la Vierge sainte et immaculée, Mere de

Dieu, prit congé de lui] ; la lecon « apparuisset » (qui est aussi celle des Acta sanctorum) nous
) ; q

pose un probleme de compréhension que nous n’avons pas résolu ; ¢’est bien la legon de tous les
manuscrits que nous avons consultés.

"** [Ce discours achevé, la Mere bienheureuse disparut de sa vue ; il ne put plus rien voir.]

'** [Alors Notre-Dame sainte Marie a pris congé de lui.]
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Od cest dit de 'avisiun
Luiseit le jor cler d’envirun
E la seinte dame e pucele
Departi s’en luisante e bele.
(Gracial, XXVI, vv. 781-784)"%¢

Il n’hesite d’ailleurs pas a I'introduire en des passages ou elle n’¢tait pas en
latin, comme la VISION DU VILAIN DE BURY SAINT-EDMOND. Le texte latin est en effet
laconique sur les circonstances de disparition de la vision, «revertitur agrestis ad
equum suum quem salvum resignatum ascendens... »". L’anonyme ne sera gucre
plus precis :

A ceo de la dame cungé prent,

Al chival vent hastivement.
(Deuxieme collection anglo-normande, XLIX, vv. 97-98)'%

L’irruption prochaine de la lumiere solaire est donc propre au texte

d’Adgar :

Apres ceo qu’ele si diseit,
L’albe del jor resplendiseit.
(Gracial, XXXIX, vv. 145-6)'%

Le Gracial fait figure d’exception par I'importance qu’il accorde au contexte
nocturne. Dans les Cantigas de Santa Maria, il est méme question d’un songe qui se
produit pendant le repos de I'apres-midi, a I’heure ou la tradition monastique

redoute plutot le demon de midi :

Aa ora que aquesto fazian, ben en Sevilla
jazia el Rey dormindo na sesta ; e maravilla
viu en sonnos (...)
(Cantigas de Santa Maria, 345, vv. 66-68)"°

Nous ecrivions ci-dessus que le Rosarius nous fournissait egalement
I'explication de la raréfaction des visions nocturnes au sein des mariophanies : au
chapitre 26 du livre II, auteur fait une digression sur les assauts nocturnes des
diables qui hantent le sommeil des moines. Un des remedes mis en application par

les communautés est le relais des veilleurs :

Tant affliction leur faisoien][t]
Que li frere constraint estoient

"% [Alors que la <femme de la> vision tenait ce discours, le jour se mit a luire aux alentours, et la
dame sainte et vierge s’en alla, brillante et belle.]

"7 [Le vilain revient a son cheval, toujours présent bien que libre de tous liens, sur lequel il
monte...]

"*¥ [Sur ce il prend congé de la dame et va rapidement vers son cheval. ]

"*? [Apres qu’elle eut dit cela, I’aube de ce jour se mit a luire.]

% [A I’heure ol ceci se produisait, le Roi faisait la sieste a Seville, et il vit des prodiges en songe...]
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Les uns sus les dormans v[eiller]
Pour eulz des anemis g[arder].
(Rosarius, 11, 26, f. 197rb)""

Le piege est precisement la capacité des diables a prendre une apparence seduisante.
Le lecteur du Rosarius le sait bien, qui a lu trois chapitres avant I’histoire des DEux
PSAUTIERS : une jeune fille pauvre révait d’avoir un psautier, comme les dames plus
aisces. Le narrateur nous mene sur les mémes chemins trompeurs que ceux

parcourus par notre malheureuse :

Ele cria et recria

Tant que la douce Maria

En dormant a lui se montra

Et deus psautiers li demonstr[a]

« Esli lequel que tu vieus », 1i dist.

Et cele tantost I'un eslit.
(Rosarius, 11, 23, f. 189rb)'”

Le choix entre deux psautiers, qui donne a I’offre une portee plus materielle que
spirituelle, devrait étre pour le chrétien un indice, que le pere de la jeune fille
interprete d’ailleurs sans probleme. Mais le choix d’une narration parfaitement

objective conduit a la surprise du lecteur :

Molt s’esjoi de la merveille
En son dormant. Mes quant s’es[veile]
Marie fu evanuie
Et le psautier ne trova mie.
(ibid., f. 189rb-189va)'”

L’idée que les songes nocturnes peuvent étre trompeurs n’est pas nouvelle,
mais ’est effectivement plutot dans les plus récents textes de notre corpus qu’elle
acquiert une place a part entiere. Dans ces collections ou les songes se raréfient

q p P g
apparalt un lexique négatif, illusion, vision de songe... Ce vocabulaire manifeste une
PP q gaut, ) g
inquiétude plus vive que chez les pionniers, méme si ceux-ci savaient aussi faire
q p q p )
preuve d’esprit critique™. On pense a Berceo eévoquant les fronticres

problematiques entre visions et mirages :

! [lls leur causaient tant de tourments que les fréres étaient contraints de veiller a tour de role sur

ceux qui dormaient pour les protéger des ennemis. ]

"> [Elle réclama tant et tant que la douce Marie lui apparut dans son sommeil et lui montra deux

psautiers. Elle lui dit : « Choisis celui que tu veux ». Et elle en choisit un.]

"> [Elle se réjouit beaucoup de ce prodige pendant son sommeil. Mais a son réveil, Marie s’était

évanouie et elle ne trouva pas le psautier. ]

" La seconde moiti¢ du XII° siecle avait entendu plusieurs théologiens mettre en doute la réalité des
visions, demander une surabondance de preuves avant de leur accorder quelque foi. Par ailleurs,
ce siecle voit s’opposer ceux qui, a Dinstar de Guibert de Nogent ou d’Honorius
Augustodunensis, pensent que les visions donnent a voir des symboles, des « similitudines », et
les « réalistes », au premier rang desquels Hugues de Saint-Victor, qui défendent une lecture
litterale des visions. Voir Claude CAROZZI, Le Voyage de I'ame dans I’au-dela, d’aprés la littérature

latine, 1994, pp. 529-557. Dans le conte L de la Vie des Peres, 'auteur repousse d’un revers de
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Fiziéronse las gentes todas maravilladas

tenién ge fantasia las avié engannadas,
pero a pocca d’ora fueron certificados
rendién gracias a Christo todas manos alzadas.

(Milagros de Nuestra Senora, 19, q. 443)'”

Plus mefiants a I’égard du songe nocturne au fur et a mesure que passent les
genérations, nos auteurs accordent une attention croissante a I’¢tat de conscience
des visionnaires. La gamme en est tres ¢tendue, qui rend compte des moments
d’une existence humaine ou la sensibilite peut se trouver mise entre parentheses :
agonie, cecite'™, sommeil — naturel ou artificiel, — mais aussi cet etat intermediaire
entre la veille et le sommeil qui n’est pas nomme dans notre corpus, mais qu’ailleurs

on trouvera appele dorveille™”

. Alphonse X est le premier de nos auteurs a en faire
mention' : dans la cantiga 82, un moine gagne sa couche «u jazia por dormir »
(v.11) ; mais s’il parvient a s’endormir, son sommeil reste agite, « non dormia en
paz » (v. 19). On mesure ici la difference avec un miracle comme les SALUTS ABREGES
ou Eulalie ne parvient pas du tout a trouver le sommeil™, et ot nous nous trouvons
sans conteste en presence d’une apparition. L’idée de sommeil inaccompli se

retrouve dans la cantiga 299 :

E huna noit’ en seu leito jazia
nen era ben esperto nen dormia.
(Cantigas de Santa Maria, 299, vv. 20-22)*°

main toute réception critique des expériences visionnaires, et dit clairement qu’il convient de
les lire au sens premier, et non sur un mode purement symbolique.
" [Les gens en furent tous étonnés, et crurent avoir été victimes d’une illusion. Mais peu de temps
apres ils eurent la certitude du prodige, et rendirent grace au Christ, les mains levees vers le
ciel.]
" Nous pensons en particulier au conte IV de I'Interpolation A de la Vie des Péres (CHEVALIER
AMOUREUX) ou une jeune aveugle, présente dans I’église, peut voir Marie rendre hommage a un
chevalier, alors que lui-méme n’est pas conscient du miracle. On peut aussi évoquer la belle et
emouvante vision de JEAN BOUCHE D’OR : énucleé, Jean obtient gueérison apres avoir contemplé
Marie et son Fils nourrisson.
"7 Une belle étude de ce motif dans la littérature courtoise a été donnée par Michel STANESCO,
« ‘Entre sommeillant et esveille’ : un jeu d’errance du chevalier médiéval », in Le Moyen z‘fge, 90
(1984), pp.401-432.

" Nous ne prenons pas en compte le miracle II Mir 27 oi Gautier exprime I’étonnement de la

%

jeune visionnaire par la proposition, tres rhetorique, « ne seit se dort ou s’elle veille » (v.16).
Cette interrogation ne signifie pas que la jeune fille se trouve dans un état intermédiaire entre la
veille et le sommeil, mais simplement qu’elle s’interroge sur la fiabilite de ses perceptions. De
méme THEOPHILE « si durement s’en esmerveille / Qu’a painnes seit s’il dort ou veille » (I Mir
10, vv. 1365-1366), ou SAINT BON qui « cuide dormir et si veille » (I Mir 36, v. 46).
" « Dormir cuida isnelement, / Mais ele vit soudainnement / Une clarté deseur son lit » (Miracles
de Nostre Dame, I Mir 29, vv. 35-37) ; « en seu leit’ u jazia / por dormir mui cansada, e pero non
durmia » (Cantigas de Santa Maria, 71, vv. 25-26) ; « Une nuit qu’estoit en son lit / Ou ele
reposer volit / Davant soi vint sodanement / En vision apertement / La tres douce virge
Marie » (Collection lyonnaise, f. 59vb).

** [Et une nuit il était allongé dans son lit ; il n’était ni bien réveillé ni bien endormi. ]
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Il semble vraisemblable que c’est encore la méme idée que le poete
alphonsin mentionne au v.31 de la cantiga 301, parlant d’une vision «ao sonno
primeiro ». L’auteur vénitien décrira pareillement cet etat comme un sommeil tres
leger : Marie apparait a JEAN DAMASCENE « ligeramente dormando » (Miracoli della
Vergine, II), au JUulF CONVERTI «un poco adormegado» (Miracoli della Vergine,
XXXVI).

Faudrait-il y voir une caractéristique des collections meridionales ? C’est
dans la Collection Iyonnaise que I’¢tat de dorveille est le plus présent. Comme dans les
Miracoli della Vergine, il touche JEAN DAMASCENE, qui « bien ne veilla ne ne dormoit »
(f. 49rb) et un peu plus haut dans la collection le PEINTRE QUI PEIGNAIT LE NOM DE LA

VIERGE EN COULEUR :

Cil frere en son lit gisoit
e fermement pas ne dormoit.
(Collection lyonnaise, f. 41vb)

L’etat paradoxal de la dorveille apparait clairement dans la confrontation de
deux vers du moine qui disait les HEURES NOTRE-DAME, tous deux au f. 65rb : apres
avoir ecrit « endormis s’est devant I’auter », le poete precise « bien ne dormoit ne
ne veilloit ». Sous une forme atténuce (car le verbe soi reposer n’implique pas
necessairement le sommeil), le paradoxe nous semble encore présent dans la

PROCESSION DE CONSTANTINOPLE :

Li prestres en son lit estoit
qui en veillant se reposoit.
(Collection lyonnaise, f. 81vb)

Nous découvrons la un etat de conscience dans lequel le visionnaire reste en
contact avec son univers terrestre tout en accedant par la visio spiritalis a un monde
surnaturel. Notons toutefois qu’aucune seéparation de I’ame et du corps n’est
mentionnee, ce qui distingue nettement l’¢tat de dorveille de I'extase. Le
visionnaire ne ressent aucune solution de continuite entre la perception de la visio
corporalis et celle de la visio spiritalis. La Vierge, et avec elle I’ Au-dela, viennent a la

rencontre des humains, comme I’écrit avec quelque candeur I’auteur du Rosarius :

La demeure la gentil Maroie,

Mes aucune fois vient en terre

Les ames de ses amis querre.
(Rosarius, 1, 36, f. 42vb)™”

! Michel STANESCO a étudié cette continuité entre les deux spheres de perception. Il écrit : « La
vision se caractérise par des sensations lumineuses et par un sentiment de « cosmisation » et
d’effusion mystique. La dorveille ne provoque donc pas de rupture vers I'irrationnel, mais vers
un surplus d’intelligibilite » (op. cit., p. 429).

? [C’est la que demeure la noble Maroie, mais elle vient parfois sur terre chercher les dmes de ses

amis. |
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Toute autre est la situation de celui qui connait I’extase, qu’]élisabeth de

Schénau décrit comme épuisante :

En extasi fui de ma pensé ;

a grant travail et a grant peine

vi en un leu qui loing estoit...
(Collection lyonnaise, f. 21rb)*”

Il est remarquable que seules quatre collections exploitent cette possibilite
d’expérience visionnaire : outre la Collection Iyonnaise, ce sont la Deuxiéme Collection
anglo-normande, la Vie des Péres et le Rosarius. Le tout premier récit conserve de celui-
ci, la DAME LOMBARDE, mentionne le «ravissement » (« Ele en esperit fu ravie »,

Rosarius, 1, 23, f. 1va). On le retrouve dans la VISION DE DOMINIQUE :

Trois jours et trois nuis fu ravis,
Perdu avoit tout son avis.
(Rosarius, 1, 28, f. 17rb)**

Le compilateur utilise par ailleurs le phénomene dans trois chapitres
successifs du second livre, pour le MOINE CISTERCIEN PEUREUX (« et en extase fu
ravis », II, 13, f. 149vb ; «et en son lit ravis estoit », ibid. ; «en esperit fu tost
ravis », f. 150va), le RELIGIEUX DELIVRE DU DIABLE (« ravis en contemplacion », II, 14,
f. 155ra) et le Sous-DIACRE DE TOLEDE (« En esperit soudainnement / ravis fu», II,
15, f. 159ra).

Le participe pass¢ «ravi» designe bien le transport de I'ame hors de
I'enveloppe charnelle, qui lui permet de percevoir une realité non accessible a la
visio corporalis, et parfois d’observer sa propre enveloppe charnelle et sa place dans le
monde sensible. Notre analyse se heurte toutefois tres rapidement a l'incertitude
lexicale des narrateurs™. Ainsi, au chapitre I, 23, nous donnant a suivre la vision de
la DAME LOMBARDE, le compilateur du Rosarius mentionne d’abord le ravissement,
puis écrit « adonques vit» (f. 1va), «li ueil de la dame virent» et «ele a veu
apertement » (ibid.), plus loin enfin «si vit bien» (f. 2ra). L’auteur vénitien,
rapportant de son cote un prodige comparable en ses circonstances, ne cherche pas a

nommer d’un terme specifique I’experience : la veuve charitable du miracle XI

* [Je tombai en extase. Au prix d’une grande souffrance et d’une grande peine, je vis au loin...] ;

traduction fidele de « veni in mentis excessum com labore vehementi ».

** [11 fut ravi trois jours et trois nuits ; il avait perdu toute sa connaissance.]

*® C’est un probleme déja bien mis en évidence par Peter DINZELBACHER, op. cit, pp. 42 sqq.
Etudiant le lexique latin, l'auteur releve quatre substantifs specifiques a ’extase, mais
interchangeables, ol plus exactement dont la fréquence ob¢it a des considérations plus
chronologiques que sémantiques : excessus, extasis, raptus et elevatio. Mais le substantif le plus

fréquent est le genérique visio, concurrencé par revelatio.
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«merita de veder quela in compagnia de molte vergene, celebrando lo prevede
messa in la glesia predita » (Miracoli della Vergine, XI)**.

L’auteur de la Deuxiéme Collection anglo-normande herite de son modele latin
pour les COMPLIES I’expression « in extasi jacente », qu’il traduit « en la transe la u il
gist » (Deuxiéme Collection anglo-normande, X, v. 30). Dans la Vie des Péres, le lexique
employe est plutot celui de la pamoison. Il semble que la premiere vision des
BRANDONS (conte LXV, vv. 27919-27925) ait licu avant I’endormissement de saint
Frangois dont I’assoupissement n’est signale qu’au vers 27980. Encore n’est-il pas
precise de quel type de perception il est question, et nous ne pouvons que le
deduire, avec nos concepts modernes, du spectacle observe. Mais dans « Fou »

(PEXCOMMUNIE), la vision se fait a plusieurs reprises en é¢tat de pamoison :

En pasmant, la ou il s’asist,
fu si ateinz g’a son avis
ne sot pas ¢’il fu mors ou vis.
(Vie des Peres, X, vv. 5008-5010)*"

et 11 chevaliers ensement
jut pasmez sor le pavement.
(ibid., vv. 5134-5135)™®

On aura noteé la question que se pose le visionnaire. De fait, la mariophanie
peut passer pour le signe avant-coureur d’une vision beatifique, privilege des
defunts. L’agonie, ou I’extréme affaiblissement cause par la maladie, est d’ailleurs
une des autres conditions frequentes de la vision mariale dans le corpus miraculaire.
Dans I’ancien noyau HM, deux visionnaires se trouvent ainsi en ¢tat d’agonie (CINQ
JOIES et PAUVRE CHARITABLE). Adgar utilise deux autres fois cette donnee (LACTATION,
Gracial, XXI et VISION DE VETTINUS, Gracial, XXXIII). L’anonyme anglo-normand
parle pour le PAUVRE CHARITABLE de « langueur » (Deuxiéme collection anglo-normande,

XIX, v. 68) ; il ecrit du bénéficiaire de la réevelation des complies :

Membres li failent, queor 1i falt,
Si atent de mort le asalt.
(Deuxiéme Collection anglo-normande, X, vv. 15-16)*”

Tous ces etats d’affaiblissement extréme favorisent la catalepsie. Le
détachement de 1’Ame ne signifie pourtant pas que le corps devienne indifferent a la

vision ; bien au contraire, il peut en porter des sequelles physiques. Les anabases les

* [(...) mérita de voir <la Vierge> accompagnée de nombreuses vierges, alors que le prétre
celebrait la messe dans I’église dont nous avons parlé. ]

7 [Alors qu’il était assis, il fut frappé de pamoison, si bien qu’il ne savait plus s’il était mort ou
vivant. ]

** [et le chevalier de méme tomba pamé sur le sol. ]

* [Son corps défaille, son coeur défaille ; il attend I’assaut de la mort. ]
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plus anciennes du christianisme abondent en exemple™

; dans notre corpus, on
evoquera le bras d’un des DEUX FRERES DE ROME marqué par la poigne colérique de
saint Laurent. Mais a la lumiere de ce texte, ne conviendrait-il pas de lire comme un
voyage purificateur dans I’au-dela I’accouchement miraculeux de I’ ABBESSE GROSSE ?
Dans toutes les versions, ’abbesse s’endort en effet (soit de fatigue, soit par la
volonté divine), et constate a son réveil qu’elle a ete delivrée de son enfant. Selon
les auteurs, elle peut ne pas avoir le souvenir de sa visio spiritalis. On ne peut aller
plus avant dans Dinterpretation tant la terminologie est fluctuante, et I'on
chercherait en vain a calquer sur notre corpus les cinq categories de réves heritees

de la classification de Macrobe?"

. Nous avons du moins essaye de donner un apergu
de la complexite de I’expérience visionnaire dans nos recits de miracles.

Il existe toutefois une forme d’abandon de soi qui débouche moins sur une
vision au sens strict de la Vierge que sous une forme originale de mariophanie qui
tient du dialogue intime entre I’ame et la Vierge. Relisons le miracle de I'IMAGE EN
GAGE dans la version qu’en donne Adgar. Au moment des négociations entre le
marchand Tierri et le préteur Abraham, au cceur du désarroi de Tierri, ce dernier
interrompt sa negociation, et murmure un appel a Marie. Mais a peine prononcee la

question a la Vierge, le marchand change radicalement d’attitude, comme si une

solution lui avait ete sussurree par la sainte :

« Sainte Marie, que ferai ?
Dame merci ! Que deviendrai ? »
De fiance le dist belement
E si1 qu’a peine ovri la dent.
Dit donc al jueu : « Bien le frai,
Mult riche plegge t’en durrai
Sainte Marie, ma salu [...] »
(Gracial, XXXVIII, vv. 125-131)"

De nombreux miracles sont ainsi declenches par une invocation plus ou
moins mécanique a Marie, débouchant sur une totale prise de controle des
evenements par la Vierge, sans que Marie soit par elle-méme visible. Racontant les
aventures du méme marchand de Byzance, Gautier de Coinci insiste ¢galement sur
la détresse du chretien, et sur le prealable des larmes a une priere adressee a la
sainte. Le premier geste est celui de I'humble reconnaissance de la faiblesse, mais la
pricre n’a pas encore trouve de destinataire. Marie se propose en quelque sorte

comme interlocutrice, davantage qu’elle ne repond a un appel du devot :

?® On pourra consulter I'é¢tude de Claude CAROZZI, op. cit., et spécialement le chapitre 2,
« L’ordalie cosmique ».

' Sur la distinction d’insomnium, visum, oraculum, visio et somnium d’aprés Macrobe, voir Claude
LECOUTEUX, Fantomes et revenants au Moyen /fge, 2° édition, 1996.

*"” [« Sainte Marie, que ferai-je ? Dame, piti¢ | Que deviendrai-je ? » Il le dit en toute confiance et

sans presque ouvrir la bouche. Il dit alors au juif : « D’accord, je te donnerai un tres riche

garant »| ; notre impression tient a 'effet de la simple juxtaposition des propositions. Dans la

source P.709, il n’y a pas a ce moment d’invocation a Marie.

149



Chapitre 2

Li las borjois sanz nul delai

Devant 'ymage s’agenoille ;

De chaudes larmes leve et moille

Et arrouse toute sa face.

Pour povreté, qui le dechace,

Ne seit li las qu’il puisse faire,

Mais sour Dieu met tout son affaire.

A sa tres precieuse mere

Plourant prie que de misere

Le daint jeter et de servage.
(Miracles de Nostre Dame, I1 Mir 18, vv.172-181)*"

\

A ce moment a lieu une veritable metamorphose du chretien, puisqu’on
passe en trois vers de « mout se redoute en son corage » (v. 182) a « em piez saut
sus et dit» (v. 184). Or, le vers qui se trouve entre les deux (v.183) est « Quant
aoree a Nostre Dame ». Le dialogue intime avec Marie inspire les solutions ; alors
seulement devient possible le don de I’image du Fils au préteur, qui est moins le fait
du chretien lui-méme que de Marie. Ainsi, ponctuellement dans le corpus, les
poctes laissent entendre qu'un pecheur a atteint une telle perfection dans I’abandon
confiant a la sainte que Marie agit par son intermediaire davantage qu’elle ne le
soutient dans son action. On connait le crime de la FEMME DE ROME, mere
incestueuse et meurtricre, citée a comparaitre devant I’empereur, parce qu’un

\

diable deguise en clerc a revele son forfait. A quelques nuances narratives pres, le
point de bascule de la narration est le moment o une confession, méme tardive,
permet de purifier I’ame de I'accusée. Le terme du miracle est la confrontation avec
le diable, qui ne reconnait pas sa victime et qui, dans deux versions de langue d’oil,
justifie sa confusion par la présence mariale, pergue de lui seul. Dans la Vie des Peres,
le pape a assure la femme de ce soutien et le diable dit seulement voir deux femmes
cote a cote :

« Onques mes jor ceste ne vi

n’a ceste ne demant ja rien.

L’autre connoissoie je bien,

mais ceste ne connoie je mie

ne cele qui de pres la guie,

cele grant, cele coronee

qu’ele a avec li amenee. »
(Vie des Peres, XXXVIII, vv. 17347-17353)""*

*"" [Le malheureux bourgeois s’agenouille sans tarder devant I'image ; il lave, baigne et arrose toute

sa face de chaudes larmes. Le malheureux ne sait que faire contre la pauvreté qui le harcele,
mais il s’en remet a Dieu. Il demande en pleurant a sa tres précieuse mere qu’elle le libere de la
misere et de I'esclavage. |
" [« Je n’ai jamais vu auparavant celle-ci et n’ai rien a lui demander. Je connaissais bien I'autre,
mais je ne connais pas celle-ci, ni celle qui, pres d’elle, lui sert de guide, cette femme grande et

couronnée qu’elle a amenée avec elle. »]
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Mais chez Gautier, la présence mariale prend des traits bien plus ambigus.
La rencontre des deux femmes commence par l'audition d’une voix, sinon

intérieure, du moins intime :

Car il li samble qu’en l'oie
Li a consillie Nostre Dame...
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 18, vv. 570-571)°"

Elle I’assure ensuite de sa présence a ses cotes, «les toi irai» (v.576). Les
manuscrits Paris, Bibl. nat., fr. 817 et Bibl. de I’Arsenal, 5204 disent « ot toi irai »,

legon qui prépare mieux I’exclamation finale du diable :

«dJe n'ose atendre ceste fame,

Car par la main la tient la dame

De cui Diex volt faire sa mere. »
(ibid., vv. 641-643)*'

La disposition des differentes miniatures montre 1’ambiguite de
I'intervention mariale : dans Bruxelles, Bibl. roy., 9229-20 (f. 16v) et Paris, Bibl.
nat., fr. 25532 (f. 41r, ill. 19), Marie s’avance en premier, entrainant 1’accusee
qu’elle tient par la main. C’est la notion de guide, présente dans le texte de la Vie des
Peres, qui est ici figurée. En revanche, dans plusieurs autres volumes, Marie marche
comme soudée derriere I’accusee, soit avec une gestuelle de protection (une main
sur I’épaule de la bourgeoise) dans Paris, Bibl. nat., nouv. acq. fr. 24541 (f. 40v),
soit enserrant totalement la femme dans ses bras, melange de protection et de
possession, dans les manuscrits jumeaux (Paris, Bibl. nat., fr. 22928, f. 81v et Saint-
Petersbourg, Nat. Libr., fr. f. v. XIV. 9, f. 76v). Le plus troublant est le manuscrit
fr. 1533 de la Bibliotheque nationale (f. 74r) ou Marie n’est pas representée alors
que l'accusée est intégralement nimbée d’or, symbole fort de la fusion de sa
personne avec celle de Marie. Tel que le represente ce dernier enlumineur, le
miracle s’assimilerait a une possession d’un genre nouveau, possession par la Vierge

et non par le diable’”.

*"® [Car il lui semble que Notre-Dame lui a conseillé a oreille. . .]

% [« Je n’ose attendre cette femme, car la dame de qui Dieu voulut faire sa mere la tient par la
main. »]

" On pourra comparer les scénes dont nous venons de parler avec d’authentiques possessions,
comme celle du DIABLE SERVITEUR ou celle de THEOPHILE. L’oubli de Dieu, faute suscitée chez
Théophile par I’orgueil et qui prend ici la forme claire du reniement consenti, ménage une place
pour I'entrée du diable dans I'étre de Theophile : « Tunc introivit in vicedominum illum
Sathanas et ait... » (BHL 8121). On remarquera que syntaxiquement, dans le texte de Paul
Diacre, le discours d’allégeance diabolique prononce ensuite I'est par Satan lui-méme, et non
par Theophile. Adgar seul conserve la notion de prise de possession, mais laisse assumer
Ialléegeance infernale par le vidame : « Dunc entra Sathanas tut vif / Dedenz Theofle le chaitif /
E, quant il ert en lui entré, / Dit Theofle, li maleure. » (Gracial, XXVI, vv. 271-274) C’est le
vide laissé dans son ame par sa démarche qui permet la possession. De méme, il faut que le futur
miraculé fasse de la place en son ame pour que Marie puisse y acceder, vide qui correspond dans

un cas a ’oubli de Dieu, dans I’autre au mépris du monde.
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3- L’image, la mariophanie et la sainte

Dialogue intime pour I'une — I'accusée —, mariophanie pour I’accusateur,
scene de la vie quotidienne pour tous les témoins de la confrontation judiciaire,
I’intervention de Marie dans le miracle de la FEMME DE ROME se lit différemment
selon le point de vue adopté. De nouveau on ne peut que constater une relative
imprecision des recits medievaux. Mais n’est-ce la encore une « lacune » qu’a nos
seuls yeux ? A maintes reprises dans notre parcours, nous avons pu pressentir
I’extréme labilite pour les artistes du XIII* siecle entre les modalites de presence au
monde de Marie.

Ces glissements, loin d’étre incontroles, sont la plus belle expression de
I'idée que les poctes se font de ce que les theologiens appellent le transitus de 1'image
au prototype, la relation entre l'image et son modele. Nos auteurs ne sont
nullement des theoriciens, et il est bien évident que nous ne trouverons pas chez eux
d’expose precis sur le lien entre I'imago, quelle qu’en soit la nature, et la Vierge
elle-méme. C’elit pourtant ete la une question d’importance puisque sa réponse
conditionne pour les theologiens la legitimite et les modalitées de la devotion aux
images. De fagon génerale, de méme qu’en latin le terme imago est ordinairement
accompagne d’un genitif, beatae Mariae virginis, sanctae Mariae. .., dans les langues
vernaculaires, la structure possessive simple est largement repandue. Parfaitement
neutre, elle permet difficilement de preciser quel lien existe aux yeux des auteurs
entre I'objet et la sainte. Pourtant, quelques indices au détour d’une phrase
permettent de distinguer trois composantes dans cette relation : rememoration,

possession, procuration.

Remémoration

Le premier lien entre I'image et son modele — et le plus souvent mis en
avant par les defenseurs des images — est celui de support memoriel et cognitif. 1l est
rarement évoqué par nos textes et surgit presque exclusivement — ce n’est point un
hasard — dans les recits mettant en scene des meécréants. Le questionnement du
christianisme trouve dans I'image a la fois un argument de choix et un support
dialogique. Paiens, juifs ou musulmans reprochent aux chreétiens leur idolatrie. Mais
ils tiennent aussi pour acquis la valeur de signe de I'image : au-dela de I'image, c’est
donc au Christ ou a sa mere qu'’ils s’attaquent. Le juif sacrilege de I"'IMAGE JETEE DANS

LES LATRINES s’ecrit dans la version lyonnaise: « Le seduitor voi lai escrit! »
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(f. 99rb)’"*. Dans toutes les versions conservees de ce motif, le sacrilege s’en prend
moins a I'image qu’a son modele ; il ne s’emporte qu'une fois revele le modele de
I’icone, celle « de cui face ele movoit »”°. Moins virulent, le sarrasin détenteur
d’une image mariale interroge le bien-fonde du discours chretien de « cele dont
estoit cele ymage » (Miracles de Nostre Dame, 1 Mir 32, v.31).

Ce premier type de lien tient ’equilibre entre une part de similitude,
necessaire au fonctionnement du signe, et une difféerence radicale de nature : I'image
n’est pas son prototype. L’une comme I’autre sont parfaitement exprimees au conte

LIl de la Vie des Péres, alors que le narrateur decrit une Vierge a I’Enfant :

et son enfant tint a senestre
qui Thesucrist senefioit.
(Vie des Peres, LI, vv. 23689-90)*

C’est par analogie qu’une statue de mere portant son enfant peut donner a
mediter sur la relation entre Marie et Jesus ; I'enfant de la statue n’est pas Jesus,
mais simplement une métaphore pour évoquer le Christ. La folie du personnage
eponyme du Dialogue du sage et du fol”' se manifeste precisement dans son
impuissance a envisager |'image sculptée comme un signe, comme la representation
de notions theologiques abstraites. Voici un extrait de leur dialogue, ouvert par une

replique du sage :

- Certes, biau dous amis, tu as fol escient.
Diex fu, est et sera et nasqui cum enfant,

Et si le tient sa mere c’on en soit remenbrant,
Or t’ay dit la reson, n’en soies pas doutant.

- Cy a poy de reson, par le baron saint Pere,
Je di: se Dieu est fol, encor est plus sa mere ;
Ele est si riche fame, s’est vers lui trop avere ;
Il n’a teste ne bras ne pié que nu ne pere.

- Tu ne dis pas que sage, ains dis grant foleté.
Se tu le vois si nu, ce fait humilité :

Il nasqui de sa mere en mout grant povreté ;
Pour ce est il au monde ainsi representé.

(..

*'* On relevera I'assimilation de I'image a une forme d’écriture. Signe iconique et signe graphique
se confondent ¢galement chez Gautier de Coinci, dans la bouche de Basile (MORT DE JULIEN
L’APOSTAT) : « Les lettres dient de ce fer / Que s’ame ja bout en enfer. » (Miracles de Nostre
Dame, II Mir 11, vv. 419-20).

*"? L’expression est employée par le narrateur anonyme de I'IMAGE JETEE DANS LES LATRINES dans le
manuscrit fr. 375 de la Bibliotheque nationale a Paris, f. 346vc.

% [et elle portait sur son bras gauche son enfant, qui signifiait Jésus Christ.]

! Ce texte inspiré du Liber de apibus de Thomas de Cantimpré a été inséré au chapitre II, 6 du
Rosarius. Arthur LANGFORS en a donné I’édition intégrale dans sa notice du recueil (Arthur
LANGFORS, « Notice du manuscrit 12483 de la Bibliothéque nationale », in Notices et extraits de la
Bibliothéque nationale, 39/2 (1916), pp. 503-662.
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- Quant tu ne te ravises, ne te tien pas a sage :

Ce n’est pas sa personne, ain¢ois est son ymage,

Qui monstre humilité a tout 'umain lignage

Qu’aus povres de ce monde ne soies pas sauvage.
(Rosarius, ff. 120vb-121ra)*”

Les deux dernieres propositions subordonnees sont instructives : la relative
qui donne un complément abstrait au verbe monstrer, la completive qui degage un
enseignement immediat de la contemplation de la statue. Comme pour la lecture
des Ecritures Saintes, le fidtle ne doit pas arréter sa contemplation de I’image au
sens « litteral ». L’image «a la samblance Nostre Dame » (Miracles de Nostre Dame,
I Mir 32 v. 5) deéclenche I'interrogation. Le SACRISTAIN VISITE ne dit-il pas combien

defecteuse se trouve toute image en regard de la splendeur de son prototype ?

« Haute dame, haute pucele,
Quant tu en terre iez si tres bele,
Mout par iez bele ou ciel lasus. »
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 31, vv. 33-35)**

Possession

L’expression « a la semblance Nostre Dame » est frequente chez Gautier de
Coinci ; une fois elle est reprise par la proposition relative « cui fu I’'ymage »
(Miracles de Nostre Dame, 1 Mir 13, v. 47). On peut entendre le genitif, comme dans
les exemples ci-dessus, comme signifiant le lien sémantique entre le prototype et
I'image ; on peut e¢galement percevoir dans ce génitif une notion de possession :
I'image est alors un bien mateériel appartenant au domaine propre de la sainte. Ce
dernier aspect est particulicrement net dans les Cantigas de Santa Maria. Nous

donnerons en exemple la cantiga 329, dont le refrain annonce :

Muito per é gran dereito | de castigado seer
quen s’atrev’ ao da Virgen | per[a] furtar con tanger.
(Cantigas de Santa Maria, 329, refrain)™*

[ - Certes, mon bel ami, tu raisonnes mal. Dieu est né, a éte, est et sera enfant ; sa mere le porte

afin qu’on s’en souvienne. Je t’ai donné I’explication. Renonce a tes doutes. - Vous parlez d’une
explication, par monseigneur saint Pierre ! Moi je dis que s’il est vrai que Dieu est bien fou, sa
mere I’est encore plus : elle est femme de grande richesse, et se montre avare envers lui. Sa
téte, ses bras, ses pieds, tout est nu. - Tu ne parles pas sagement, mais tres sottement. Si tu le
vois nu, c’est par humilite. Il naquit de sa mere dans le plus grand dénuement ; c’est pourquoi
on le représente ainsi aux yeux du monde. (...) Je te trouve insensé¢ de ne pas changer d’avis :
ce n’est pas sa personne, mais son image, signe d’humilité a toute ’humanite, signe que tu ne
dois pas étre cruel envers les pauvres d’ici-bas. |

*” [« Grande dame, grande demoiselle, quand sur terre on te voit si belle, combien plus belle es-tu

au ciel ! »]

#* [II est bien juste que soit puni celui qui ose toucher aux biens de la Vierge pour les voler.]
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La premiere strophe complete ce refrain par une image audacieuse :

E com’ é om’ atrevudo | de penssar nen comedir

de furtar ren do da Virgen, | que faz aos ceos abrir

e dar-nos de Deus sa graca, / tal é como quen cospir

quer suso contra o ceo, | e vai-lle na faz caer.
(ibid., vv. 5-8)**

La cantiga illustre le sort réserve aux sacrileges (un maure qui vient de voler
les offrandes presentees par ses coreligionnaires a la Vierge se trouve frappe de
catalepsie). Dans les collections hispaniques, des chatiments s’abattent sur
quiconque touche aux biens consacres a Marie, au premier rang desquels tous les
lieux de culte et leur mobilier. Toutefois, la reféerence a la puissance mariale est ici
tres efficace pour rappeler au public que c’est de la sainte que vient le miracle, non
de I'objet. Avec la méme rigueur, le pocte alphonsin attribue a Marie et non a la

statue le prodige de I'IMAGE DU MONT-SAINT-MICHEL :

Santa Maria non quis que chegasse
o fum’ a ela, nena caentura.
(Cantigas de Santa Maria, 39, vv. 17-18)”

Un seul autre auteur roman, le pocte lyonnais, avait veille a cette

attribution :

Issi la sainte Virge sage
Del fue deffendit s'ymage.
(Collection Iyonnaise, f. 57vb)™®

Ces deux poctes s’ecartent de leur modele et de I'interpretation de leurs
confreres, qui tous voyaient le prodige comme une marque de respect des ¢lements
envers Marie. Le texte latin abondamment diffuse P.491 avait donné I’exemple par
I’emploi d’un verbe de volonté dont le sujet ¢tait le feu : «ipsam vero ymaginem
quasi expavescens omnino intactam reliquit ». L’¢lément montre aux hommes de
quelle terreur sacree ils doivent entourer les images de la sainte Mere de Dieu ; il

revele 'impuissance du feu du peche a s’approcher du giron marial. L’anonyme

* [Et comme il est intrépide celui qui vole quoi que ce soit a la Vierge, en pensée ou en action, elle

qui ouvre les cieux pour nous gratifier de la Grace divine. Il est pareil a celui qui crache vers le

ciel, et regoit son crachat sur le nez.|
¢ Dans le cas des lieux de culte, la relation de possession se double d’une ambiguité née de la
nomination. Ainsi dans la cantiga 275 deux moines malades de la rage sont ligotes sur des
brancards et conduits vers Santa Maria de Terena. Chacun d’eux, voyant d’une hauteur le
sanctuaire marial, obtient guérison. Le pocte alphonsin préte alors au premier d’entre eux les
propos suivants : « Soltade-me, ca ja ravia non ey, / ca vejo Santa Maria, e ben sey / que ela me
guariu mui ben deste mal » (Cantigas de Santa Maria, 275, vv. 35-37). L’émanation des vertus du
sanctuaire portant le nom de Marie se confond avec une véritable mariophanie. Le nom rend
manifeste le lien étroit d’appartenance, mais aussi de représentation, unissant le lieu et la sainte.
227

[Sainte Marie n’accepta pas que la fumée parvint a elle, non plus que la chaleur.]

% [C’est ainsi que la sainte Vierge, la sage, défendit du feu son image. ]
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anglo-normand traduit « ren ne lessa / For le ymage ke sul esta » (Deuxiéme Collection
anglo-normande, XXIX, vv. 40-41)*". Gonzalo de Berceo ne s’¢loigne pas de ce

schéma :

Mas redor la imagen, quanto es un estado
non fizo mal el fuego, ca non era osado.
(Milagros de Nuestra Seriora, q. 326¢d)™*

Alors la relation entre image et prototype releve d’une troisieme modalite,

celle de la procuration.

Procuration

L’image tient lieu ici-bas de la sainte. A la statue il convient d’accorder la
méme defeérence qu’a son modele. Les historiens des images ont parfaitement etabli
la filiation entre le culte des icones et celui des portraits des empereurs™', et c’est a
la lumiere de cette fonction de « lieutenant » qu’on lira les differentes versions de
I'IMAGE EN GAGE. Dans les versions anglo-normandes, qu’elles soient latines ou
vernaculaires, le texte suggere toujours un passage direct de I’image au prototype.
Le traitement de I’épisode du prét par Adgar est de ce point de vue sans équivoque.

La proposition premiere du marchand n’évoque nullement I’image :

« Mult riche plegge t’en durrai :
Sainte Marie, ma salu,
La mere mun seignur Jhesu »
(Gracial, XXXVIII, vv. 130-132)**

C’est bien Marie que le préteur accepte comme garant :

« En salf plegge receif sanz gas
Icele dame ke offert m’as. »
@ibid., vv. 145-146)"*

* [1] ne laissa rien que I'image, qui seule resta intacte] ; nous surtraduisons volontairement le verbe

ester dont le sens nous parait ici proche de « demeurer debout ».
% [Mais a une distance d’un cierge autour de I'image, le feu ne toucha a rien, car il n’osa pas.] ; le
substantif estado de la subordonnée circonstantielle pose un important probleme de
compreéhension. D’apres le Diccionario de la Real Academia, cité par Brian DUTTON, 1971, op. cit,
p- 117, il pourrait s’agir d’une mesure de superficie (environ 4,5 m?) ; le sens convient ici mais
Brian DUTTON suggere qu’estado pourrait tout aussi bien désigner une mesure lineaire. La
consultation du Diccionario critico etimoldgico de la lengua castellana de Corominas donne sans
doute les moyens de préciser ce sens « linéaire » : on y lit en effet plusieurs attestations (y
compris dans d’autres ceuvres de Gonzalo de Berceo) d’estado au sens de « cierge » ; nous avons
retenu ce sens précis plutdt qu’un plus évasif « a bonne distance de I'image ».
3! Voir Hans BELTING, Image et culte. Une histoire de I’art avant I'époque de I'art, 1998, pp. 111-113 et

passim.
2 [« Je te donnerai <pour ce prét> un garant de grande valeur : sainte Marie, mon salut, la meére

de mon Seigneur Jésus. »]
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Ce n’est qu’au moment du serment proprement dit que I’image fait son
apparition dans le récit; dans la continuite de ce qui précede, elle est alors

parfaitement subordonnee a la sainte :

(...) « Cele dame sage

Dunt vus veez ci ceste ymage,

Abraham, en plegge vus duins »
(ibid., vv. 157-9)”*

Jusqu’a la derniere minute, Adgar refuse a cet objet le premier role : elle
n’est que le moyen de la realisation du miracle. L’agent de ce dernier est, en bonne

orthodoxie, Dieu lui-méme :

Mais cil que fist parler jadis

La beste desuz Balaam,

Pur atteindre cest Abraham,

Duna dunc a cel ymage

Cert sermun e entier langage
(ibid., vv. 282-6)**

On pourrait faire un parcours assez comparable chez Gautier de Coinci, qui
travaille pourtant sur une source autre’. S’il est une divergence importante entre
Gautier et Adgar, elle tient a une marialisation moins forte du modele du premier.
L’image donnée en gage est presentée comme image du Christ avec sa mere, et non
comme une Vierge a I’Enfant ; c’est Dieu que le debiteur offre en gage, non la
sainte. Mais la hi¢rarchisation entre 1’objet et son prototype garde la méme force.

Voici la proposition du chretien :

« Pren ent em plege, je t’en proy,
Mon creator en cui je croy. »
(Miracles de Nostre Dame, 11 Mir 18, vv. 139-140)*’

L’accord du préteur porte de méme sur la personne du Christ (v.161) ;

l’image fonctionne bien comme représentant de Dieu sur terre :

« Par cest enfant, par ceste ymage

¥ [« Je regois comme garantie fiable cette dame que tu m’as offerte »] ; notre traduction rend mal

compte de ce qui semble étre une épanadiplose, « en salf plegge » faisant fonction d’attribut du
complément dans chacune des deux propositions.

** [« Abraham, je vous donne en gage la sage dame dont vous voyez ici I'image. »]

? [Mais celui qui fit parler autrefois la béte montée par Balaam donna alors a I'image, pour

émouvoir notre Abraham, une parole assurée et un discours parfait. |

¢ Alors qu’Adgar utilise le texte de Guillaume de Malmesbury, P.1748-709, Gautier a eu comme
modele la version anonyme P.646-559.

7 [« Prends-en comme garant, je t’en prie, mon Créateur, en qui je crois ».]
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Te doing em plege Jhesu Crist. »
@ibid., vv. 186-7)**

Si Gautier ne prend pas de précaution au moment du miracle, nous le
devons aux prealables tres clairs quant a la place de I'image. Tout est dit afin que le
lecteur comprenne qu’elle n’est qu'un objet, un outil et symbole recevant les
serments et portant la parole divine qui tranche les débats (voir le vers « Tout mot a

mot respont I’'ymage », v. 447).

Le point de vue est plus hesitant dans ’anonyme anglo-normand, qui
respecte la binarite des syntagmes latins dans les passages traduits, pour devier vers
une conception plus superstitieuse du role de l'image dans les vers de libre

commentaire. Nous lisons d’abord :

« E plegge vus troverai furmentel,
La duce dame reine del cel
E le ymage de la Marie
Ke est al temple Seinte-Sophie. »
(Deuxieme Collection anglo-normande, XLVIII, vv. 27-30)**

Mais quelques vers plus loin :

Il nen aveit altre gage
Fors soul la depeint ymage.
@ibid., vv. 33-34)™

D’ailleurs, lorsqu’il s’agit de dementir les propos du juif, c’est de I'image
seule dont il est question. Davantage toutefois qu’un déplacement de la croyance de
la sainte vers son image, il s’agit d’une confusion totale entre I'objet et son
prototype, qui dit tout aussi bien le statut transitif de la statue que les precautions
des deux premiers poctes etudies. Le caractere parfaitement interchangeable des
deux entites est révelé par une repetition dans le discours du chrétien a la fin du
recit : « Jan’ert rette la seint ymage » (v. 175) est repris par « Ja Deu ne place ke la

benuré / Pur ma dette seit rettée » (vv. 177-178).

Sur ce fonds tres homogene de traitement de I'IMAGE EN GAGE se détache la
version qu’en donne Gonzalo de Berceo. La divergence des opinions religieuses s’y

exprime précisement par I’analyse que chacun des protagonistes fait du role de

¥ [« Par I'intermédiaire de cet enfant, de cette image, je te donne Jésus Christ en gage »]

?” [« Et je vous trouverai un garant fiable : la douce dame, la reine du ciel, et I'image de sainte
Marie qui est dans I'église Sainte-Sophie ».] Nous suivons I’AND pour le sens de furmentel,
« trustworthy, reliable », bien que la dérivation sémantique entre le sens premier, « wheaten »
et celui-ci ne paraisse guere évident, et que notre vers en fournisse la seule occurrence.

**[Il n’en avait nulle autre garantie que I'image peinte. ]
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I'image. Par la statue, c’est Dieu et sa mere que le chrétien souhaite donner comme

garants :

« Esti es nuestro Sire, e ésta nuestra Dama,
siempre es bien apreso qi a ellos se clama (...) »
(Milagros de Nuestra Seniora, XXIII, q. 650bc)™*!

Sensible a ce qu’il prend pour un attachement de son debiteur a la statue, le
préteur l'accepte comme garantie ; s’il ne partage pas la foi du marchand, le
créancier pergoit dans I’attachement d’autrui pour 1’objet la certitude que tout sera
fait pour que I'image ne subisse aucun dommage. La menace est claire : «si ti me
fallieres a ellos reptare » (q. 652¢)* Le cri de détresse du debiteur au moment de

rendre I’argent corrobore I'importance affective accordee a la statue :

« Sennor, dame consejo por la tu piadat,
ge non sea reptada la tu grand magestat. »
(ibid., q. 665cd)™”

Pourtant, les pricres s’adressent toujours directement a Dieu, et un detail
lexical revele que le statut transitif de I’image est preserve. Si au quatrain 697,
Berceo écrit « fablo la imagen » (q. 697b), quelques vers auparavant, on lisait « fablo
el crucifixo ». Or il est partout question de Vierge a I’Enfant ; ne faudrait-il pas
editer avec une majuscule « Crucifixo » ? On signifierait ainsi que par la bouche de

I’enfant de bois, c’est Dieu, le Crucifié, qui fait entendre la vérite.

Les deux auteurs hispaniques, ainsi que les ecrivains lyonnais et provencaux,
expriment parfaitement a I’occasion de ce recit cette fonction de « lieutenant » des
images cultuelles. Leur raison d’étre est de donner a voir, et parfois a toucher, Dieu
et ses saints. Le rendez-vous devant la statue pour la prestation de serment répond

au scepticisme du juif :

« Yo non sé de qual guisa lo podiesse aver,
ca non es en est mundo secund el mi creer. »
(Milagros de Nuestra Senora, 23, q. 645ab)™**

Alphonse X, malgre son style plus elliptique, devance la possible objection

(il n’est pas impossible qu’il soit ici influencé par son predecesseur) :

« Sas omagenes, que veer

*! [« Voici Notre Seigneur, voici Notre Dame, il est toujours bienheureux celui qui s’en remet a

eux. »|

*? [« Si tu manques a ta parole, je les prendrai en otage. »]

* [« Seigneur, dans ta bonté viens a mon aide, que ta grande statue ne soit pas enlevée ».] Notre
traduction inflechit sensiblement le sens de dar consejo ; c’est bien plus une aide providentielle
qu’une simple inspiration que demande le malheureux débiteur.

** [« Je ne sais comment je pourrais I’avoir <comme garant>, puisqu’il n’est pas en ce monde, a

ma connaissance. »|
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posso, dou-t’en fiadoria. »
(Cantigas de Santa Maria, 25, vv. 47-48)™*

La concordance est evidente avec I'auteur provengal (« ditz al Jugieu que el
en persona presenmen no li podia bailar Jezucrist, mas e luoc del lhi bailava la sua

ymagina laqual fos obliguada pel crestia »*, phrase 16) et avec le pocte lyonnais :

« E quar jo no te puis baillier
Jhesu Crist, le roi droiturer,
En leu de lui s'ymage avras
Que por fiance recevras (...) »

(Collection lyonnaise, f. 63ra)™’

Les quatre auteurs traduisent la méme source, P.646-559, qui est aussi celle
de Gautier de Coinci. Mais les uns et I’autre n’ont pas retenu la méme partie de la

phrase latine correspondant a ce passage :

«quia Jhesum Christum ipsum presentem tibi pro vade tradere
nequeo, ipsius ymaginem vice illius, immo ipsum per ymaginem
suam tibi vadem et pro me fideiussorem tribuo. »**

Il ne s’agit bien que d’un changement de point de vue; les deux
complements d’objet mettent l'image a une position intermédiaire entre les
hommes et la divinite. Alors toutefois que dans le second syntagme, I’image s’efface
fortement, grace a la projection au premier plan du pronom «ipsum », le premier
syntagme rend possible une personnification de I’image, la preposition vice
permettant prioritairement d’etablir une alternative entre deux e¢lements de méme
nature. A tenir lieu de Dieu ou de la sainte Vierge, I’objet en devient un equivalent,
une manifestation que sa matérialité rend plus apte a opérer des actions ou des
compensations psychologiques. Dans le conte LVI de la Vie des Péres, le béneficiaire
du prodige s’inquicte d’entendre parler une Vierge a I’Enfant. La sainte le rassure

alors par la bouche de la statue :

« Mes douz fis m’a le don douné
que li ai quis et demandé
que je parlaisse en ma samblance,
si ne dois pas avoir doutance. »
(Vie des Peres, LVI, vv. 25158- 25161)*"

* [« Je te donne en garantie ses images, que je peux voir. »]

¢ 11 dit au Juif qu’il ne pouvait lui donner hic et nunc en personne Jésus Christ, mais qu’a sa place il

lui donnait son image, qui fut ainsi engagée pour le chrétien. ]
*7 [« Et puisque je ne peux te donner <en gage> Jésus Christ, le roi de justice, tu auras a sa place
son image, que tu recevras comme garantie. »]
** [« Puisque je ne peux te donner comme garant Jésus Christ en personne, bien présent, je
t’accorde son image a sa place, ou plus exactement je te I'accorde, lui, par I'intermédiaire de
son image, comme garant et fidéjusseur. »]
% [« A ma requéte et a ma demande, mon cher Fils m’a accordé en don de pouvoir parler par

I'intermediaire de mon image ; tu ne dois pas t’en inquiéter. »]
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Substitut de I’enfant perdu, la statue du Christ devient I’objet d’un chantage
affectif dans le conte de la FEMME QuI PRIT SON ENFANT A LA VIERGE (récit interpole
dans la Vie des Péres”). Privée de son fils, la malheureuse mere vole celui de Marie,
mere comme elle, pour contraindre Marie a interceder en sa faveur, mais aussi pour

consoler son coeur blessé :

« Si comme mon filz m’est ostez,
de celui qu’en vos sains costez
portastes en prendrai ostage.
Quant du cors ne puis, de s'ymage,
se wueil, en prendrai la venjance. »
Com angoisseuse lors s’avance,
I'ymage du filz a ostee.
En sa meson I’en a portee
puis 'envelopa d’un linceul
moult bel et moult net, et le duel
de son filz prist a oublier
et Damedieu a gracier
que pour son filz ot tel ostage
comme de Jhesucrist I'ymage.

(La Haye, Bibl. roy., 71 A 24, f. 124ra-rb)™'

On touche ici a une des situations critiques du corpus, ot I’'image semble se
doter brievement d’une autonomie, d’une identité forte. La statuette est I’objet de
soins maternels que la mere ne peut donner a son enfant de chair’. Toutefois, les
derniers vers rappellent que I'enfant de pierre — ou de bois — n’a de valeur que
d’étre I'image de Dieu. De fagon constante, les instants sont brefs dans le corpus ou
les auteurs dérivent vers une conception plus merveilleuse de I'image. Pour n’en
citer qu’un autre exemple, dans I'IMAGE BLESSEE D’UN CARREAU D’ARBALETE, Gautier
de Coinci gomme la distance entre I'image et son prototype au moment ou les

assieges prennent I'image comme bouclier :

La mere Dieu tot en plorant
Deprient tuit que les consaut
Et puis la portent a ’assaut.
(Miracles de Nostre Dame, I Mir 34, vv. 40-42)**

» Manuscrits La Haye, Bibl. roy., 71 A 24, ff. 123v-124r; Bruxelles, Bibl. roy., 9229-30,
ff. 122v-123r ; Paris, Bibl. de I’Arsenal, ff. 147r-148r.

! [« Tout comme mon fils m’a été enlevé, je vais prendre en otage celui que vous avez porté en vos

saints flancs. Puisque je ne puis me VENnger sur sa personne, je me vengerai sur son image. » Elle

saisit alors 'image du Fils et I’emporta chez elle. Puis elle I’enveloppa d’un drap bien beau et

bien propre, oublia le deuil de son fils et se mit a rendre grace a Dieu de ce qu’elle avait en

otage, <pour racheter> son fils, I'image de Jesus Christ .]

2 On pourra rapprocher de ce récit la cantiga 361, ou des religieuses entourent de soins une statue
de Vierge parturiente.

#* [1ls implorent tous 'aide de la Mére de Dieu, puis la portent a 'assaut. |
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Le pronom personnel «la» du vers 42 désignerait logiquement 1'image de
Marie dress¢e sur la muraille, mais syntaxiquement, son antecedent est « la mere
Dieu », celle a qui etaient adressees les prieres. Pour éviter toute interpretation
magique du miracle opére par lintermediaire de I'image, Gautier apporte
cependant un peu plus loin une explication tres precise sur les modalites du
prodige :

Mort l'etist fait tot plat chair

Se Diex et I'ymage ne fust.

Ja soit ce qu’ele fust de fust,

Par la volenté Nostre Dame,

Ausi com se fust une fame,

Vers le quarrel qui s’i destent

Isnelement son genol tent.
@ibid., vv. 114-120)**

Le corpus offre ainsi de tres nombreuses occurrences ou se confondent au
detour d’une phrase la sainte et son image, le nom de la premicre suffisant a
designer la seconde. Mais le statut transitif de 1’objet reste toujours a I’arriere-plan.

C’est ainsi que "auteur du Rosarius peut construire le parallelisme suivant :

La mere Dieu ont encliné
Et 'ymage Nostre Seigneur.
(Rosarius, 11, 7, f. 123rb)

Aussi arrive-t-il que le lecteur hesite dans sa lecture d’un miracle donne : la
derniere version du miracle de la SACRISTINE donneée par Alphonse X joue de
variations ambigués quant au premier prodige, I'intervention de I'image pour barrer
la route a la fugitive. A la premicre tentative, nous avons vu que le pocte ecrivait
« ca vinia / deant’” a magestade | que 1I’a porta choya ». Mais quelques vers plus loin,

nous lisons :

e quando ss’ en quis sair, a Virgen santa do bon prez
parou-sse-1I’ en cruz ena porta e disse (...)
(Cantigas de Santa Maria, 285, vv. 71-72)°

La « magestade » de la premicre occurrence est-elle reellement I’image,
comme nous 1’avons compris a la suite des enlumineurs du Codice Rico ? Fallait-il
ecrire la « Magestade », la Vierge elle-méme, celle qui est dans les derniers vers
cites la « Virgen santa » ? Non sans doute, car au vers 79, la « magestade » designe
sans equivoque la statue dont la sacristine detourne son regard. Inversement, «a

Virgin santa » peut-il servir a désigner la statue ? Peu importe du point de vue du

#*[1 'aurait abattu d’un coup n’eussent été Dieu et I'image. Par la volonté de Notre-Dame, et bien

qu’elle fit de bois, I'image, tout comme une femme, tendit aussitt son genou vers le carreau
qui venait vers elle.]

25 [et quand elle voulut en sortir, la sainte Vierge de grand prix se dressa les bras en croix devant la
q ) g g P

porte et lui dit (...).]
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miraculé si in fine, on considere que c’est toujours le méme modele, la méme
persona qui se donne a voir sous des formes adaptees a Ihistoire et a la situation de

chacun.

Mais de notre point de vue de lecteur, les moyens mis en ceuvre changent la
physionomie des recueils. Reprenons precisement les quelques versions de la
SACRISTINE conservées dans notre corpus™. Il est des versions qui ne donnent
nullement a voir Marie : la sacristine dépose ses clés sur un autel de Marie et revient
au couvent sans rencontrer la sainte. C’est le cas tant du Gracial que des Miracoli
della Vergine. L’un comme I"autre ¢évoquent une intervention surnaturelle de Marie,
puisqu’il faut bien que la sainte ait remplace la sacristine dans son office quotidien

pour que la fuite soit restée inapergue :

Dunc solt I'abbaésse de fu
Ke la dame li fist 'onur,
Fors sulement en cel jor
Ke ses ures ne dist.
(Gracial, XLVIII, vv. 500-503)*’

E tuti li di che questa monega era stada fora cum lo cavaler, la madre
gloriosa in so abiti e figura avea per essa fato officio de la segrestana.
(Miracoli della Vergine, XLII)**

Logiquement déduite par I’abbesse ou révelee par un narrateur omniscient,
la mariophanie n’est nullement accessible au lecteur. Quant a la fuite empéchee au
debut de ces mémes versions, elle s’explique par des obstacles invisibles (Gracial) ou
simplement par la crainte de la jeune femme (Miracoli della Vergine).

Y a-t-il donc des auteurs qui se soucient moins que d’autres de donner a voir
Marie dans leurs recits ? Aux chiffres que nous avons déja donnés, on pourrait
ajouter la proportion de miracles qui ne donnent a voir Marie par aucun moyen.

Sans nous attarder longuement sur les valeurs numeriques™’, nous pouvons constater

¢ Voir le dossier textuel en Annexe 4.

7 [Alors ’abbesse eut la certitude que la Dame lui avait fait cette faveur, sauf le jour ou elle avait

oublié de dire ses Heures.]

¥ [Et chaque jour que cette moniale avait passé hors du couvent avec le chevalier, la mere de gloire

avait rempli a sa place son office de sacristine, dans son habit et sous ses traits.]

** En voici la liste, par ordre croissant : 0 % (Dits de Jean de Saint-Quentin), 4 % (Milagros de
Nuestra Sefiora), 7,69 % (Collection en prose provencale), 16,16 % (Miracles de Nostre Dame), 12,5 %
(Gracial), 15,25 % (Deuxiéme Collection anglo-normande), 17,64 % (Vie des Peres), 18 % (Miracoli
della Vergine), 24,50 % (Collection Iyonnaise), 35,71 % (Rosarius), 50,13 % (Cantigas de Santa

Maria).
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qu’Adgar comme l'auteur des Miracoli della Vergine accordent une part moyenne a
ces miracles sans image ni mariophanie. En revanche, les chiffres confirment deux
attitudes extrémes : Gonzalo de Berceo et Jean de Saint-Quentin placent la presence

visuelle de Marie au cceur du miracle®

; le Rosarius tend a faire de la vision de la
Vierge une expérience exceptionnelle, alors que les Cantigas de Santa Maria
banalisent le miracle sans pour autant banaliser les mariophanies. On lit donc dans la
collection gallicienne un nombre considerable de recits sans présence mariale, voire
sans signe univoque de son intervention. Ainsi, Alphonse X donne deux versions de
la legende de la SACRISTINE : la cantiga 94 (rédigee d’apres le méme modele que le
Gracial) ne mentionne ni image cultuelle ni mariophanie ; la cantiga 285 (sur la
source de Gautier de Coinci, et peut-étre influencée par ce dernier) fait appel a
I’une et I'autre.

Il circule en effet une autre version qui place un miracle iconique au seuil de

I’aventure de la SACRISTINE. Voici ce qu’on y lit :

Veniens vero in quandam basilicam, per quam eam transire
oportebat, mox more solito coram ymagine beate virginis flexis
genibus salutacionem eiusdem devote dixit. Confestim igitur surgens
versus ostium properebat ut egrederetur, sed statim ymago
clementissime Dei matris, de sede sua surgens, in ostio brachiis
extensis stetit...

Sed clemens errancium revocatrix mox ymaginem suam in ostio
extensis brachiis fecit stare sicut prius...

Mox ergo in animo suo attendens quod propter salutacionem beate
virginis ymago eam transire non permittebat...”'

Voici une belle illustration du caractere parfaitement interchangeable de
I'image et de son modele : dans le premier et le dernier passage que nous citons,
I'image est sujet de I’action ; dans le deuxieme, elle est 'objet utilise par Marie
pour intervenir. Nous avons cite plus haut les vers de Gautier de Coinci
correspondant a la premiere tentative ; la traduction est tout a fait litterale. Le

prieur fait I’économie de la deuxieme tentative, et ecrit directement :

La damoisele s’esmerveille.
Bien pense et voit en son corage
Qu’a Nostre Dame n’a 'ymage
Ne plaist mie qu’ele s’en voise...

** Aucun lien ne semble envisageable entre la collection du prétre de la Rioja et celle de Jean de
Saint-Quentin, qui ne se retrouvent que dans des choix métriques comparables (cuaderna via,
quatrains d’alexandrins monorimes).

*! P.609 [Arrivant dans une église par laquelle il lui fallait passer, elle s’agenouilla sans tarder,

comme a son habitude, devant une image de la Vierge bienheureuse et récita avec dévotion la

salutation angélique. Puis elle se hdta vers la porte pour sortir, mais I'image de la trés douce

Mere de Dieu, quittant son trone, se plaga bras écartés devant la porte. .. Mais celle qui ramene

doucement dans le droit chemin les ¢garés plaga rapidement son image les bras écartés devant la

porte, comme précédemment... Comprenant alors que c’était a cause de la salutation a la

Vierge que I'image ne la laissait pas passer...]
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(Miracles de Nostre Dame, I Mir 43, vv. 112-115)*

On peut ne lire dans le vers 114 qu'une reduplication synonymique ; on
peut également y voir un jalon vers une autonomisation du pouvoir des images™. La
queue du miracle developpe abondamment I'idée que la devotion a I'image de la
Vierge peut nous mettre a I’abri des assauts du diable. Le retour de la sacristine au
couvent ne fait I’objet d’aucune narration ni chez Gautier ni dans son modele,
laissant donc bien tout le meérite de cette aventure a la statue.

En position mediane, la Deuxiéme Collection anglo-normande et la Vie des Peres
font de I’image un support de dévotion, tandis que le prodige néecessite la
mariophanie. Bien plus complexe est la narration du Rosarius, en particulier quant a
la fin du récit. Si nous avons vu que dans les plus anciennes versions, lors de son
retour au couvent, la sacristine n’avait pas la possibilite de voir de ses yeux la femme
qui y avait tenu son role, elle obtient la grace de cette rencontre dans le conte X1V de
la Vie des Péres (vv. 7276-7345) et dans la version retravaillée de ce dernier inseree
dans le Rosarius. Ici, ’hotesse de la sacristine a la veille de son retour au couvent la
conduit a I"office matinal pour lui montrer que la religieuse a toujours une conduite

exemplaire :

El1li a dit : «Amie bele,

Or povez vous, ma damoisele,

Voir la tresoriere sans faille.

Ceens n'a nule qui la vaille.

C'est elle, sachiez vraiement.»

Et quant Marguerite 'entent,

Moult se merveille que puet estre.

Ele regarda a senestre

Et voit I'ymage glorieuse

De la rojyne precieuse.

Lors se tint si courtoisement

Que s'otesse n'en sot nient.

Devant I'ymage ala ourer

Et ses pechiés prist a plourer.
(Rosarius, 11, 7, f. 124va)™*

La scene est tres riche d’enseignements : I’hotesse pergoit simultanement la
sacristine et Marie qui est venue «incarner » l'absente pour lui epargner le

deshonneur. En revanche, cette derniere ne pergoit pas Marie en chair et en os, mais

*? [La jeune femme s’interroge. Elle réfléchit et comprend qu’il déplait a Notre Dame et a son

image de la voir partir...]

** Mais a contrario, ce vers rappelle que la dévotion a I'image fournit a Gautier de Coinci de bien
utiles chevilles metriques : pour la deuxieme fois en moins de cent vers se lit la rime corage :
ymage (voir également vv. 23-24).

** [Elle lui dit : « Ma demoiselle et chére amie, vous pouvez voir sans encombre la trésoriere.
Aucune ici n’a sa valeur. C’est bien elle, soyez-en stire. » En entendant cela, Marguerite s’en
¢tonne vivement. Elle regarde vers la gauche et voit la gloricuse image de la Vierge précieuse.
Elle garda sa contenance, et son hétesse ne se rendit compte de rien. Elle alla prier devant
I'image et se mit a pleurer ses péches. ]
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la statue, la seule image inaniméee. Voila qui d’une part illustre I'extréme
subjectivite de la vision, qui d’autre part révele sans contredit le parfait continuum
entre les differentes modalites de presence au monde de la sainte.

Outre les glissements observes lorsque s’animent les statues, on se
souviendra que c’est souvent parce que la femme de ’apparition « ressemble » a la
statue mariale que le beneficiaire I'identifie comme la Vierge. Inversement, on

connait I'influence des visions sur la définition des traits des images™

. La notion plus
originale qui apparait dans I’exemple de la SACRISTINE, c’est que I'image peut ¢ctre
percue comme objet ou comme étre anime selon les dispositions que Dieu veut
donner a la visio qui se porte sur elle. En ce sens, la simple contemplation de I’image
mariale est déja une mariophanie. Le conte XXVII de la Vie des Péres, Colombe, joue
sur toutes les potentialites de ces fluctuations : deux ermites ages se lamentent de
voir deux jeunes gens benéficier du méme prodige quotidien qu’eux-mémes. Ils s’en

complaignent devant une image de la sainte :

Un jor a oreisons estoient
i viellart et ce dementoient
devant 'ymaige Nostre Dame.
(Vie des Peéres, XXVII, vv. 12426-12428)*°

Une voix celeste blame leur plainte et leur annonce qu'’ils seront pardonnes
le jour ou leur puits sera empli d’eau. Peu de temps apres, ils apergoivent au fond

du puits en question I’image de la Vierge, brusquement disparue de la chapelle :

El puis maintes fois regarderent,

tant qu’el fons desoz aviserent

lor ymaige de Nostre Dame.
(ibid., vv. 12506-12508)

Leur désespoir suscite les larmes qui empliront le puits, et le signe du
pardon est la réapparition de I’image a sa place dans le lieu de culte. Mais le
narrateur dit bien qu’elle n’en avait jamais disparu ; elle ¢tait simplement devenue
invisible a cet endroit pour se manifester ailleurs, privant les pénitents de la
contemplation immediate de la sainte, et dans un méme mouvement les

accompagnant dans leur démarche de contrition :

En son leu lor ymaige virent
qui onques ne se fu mete.
@ibid., vv. 12521-12522)**

** On pourra se reporter a 'analyse par Jean-Claude SCHMITT du songe de Robert de Mozat,
commanditaire de la celebre Vierge a I’Enfant de Clermont, « La légitimation des nouvelles
images autour de I’an mil », in Le corps des images, 2002, pp.169-198 (premiere publication in
Testo e immagine nell’alto medioevo, 1994).

* [Les vieillards étaient un jour en priere et se plaignaient devant I'image de Notre-Dame. ]

A . . . . . . . . .
*7 [A maintes reprises ils scrutérent le puits, jusqu'au jour ol ils y découvrirent leur image de

Notre-Dame.]
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L’image ne se volatilise pas ; elle cesse d’étre pergue en sa place par la visio
corporalis ; mais la visio spiritalis joue pleinement son role pour favoriser la
communication entre I’homme et le divin. C’est bien en effet la seule visio spiritalis
qui importe a ’heure de la rencontre : I'image cultuelle est la pour la susciter et
contraindre parfois les hommes a la lucidite ; mais in fine le miracle est toujours une
forme de mariophanie dans laquelle le role de la visio corporalis est appele a diminuer

pour que Iesprit puisse acceder pleinement au mystere.

** [Ils virent leur image a sa place ; elle ne I’avait jamais quittée. ]
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Deuxieme partie

Les Fleurs

Les images florales

et les recueils miraculaires






Dans les pages qui précedent, nous avons fait le point sur les manifestations
visuelles immediatement dechiffrables de Marie. Mais ces images-portraits ne sont
pas les seuls signes de la presence et de la puissance mariales. Dans le De doctrina
christiana, Augustin propose de distinguer les signes naturels (signa naturalia) qui
designent « sans aucune intention ni desir de signifier » autre chose qu’eux-mémes
et les signes intentionnels (signa data) « que tous les étres vivants s’adressent
mutuellement pour manifester autant qu’ils le peuvent les mouvements de leur
esprit, tout ce qu’ils sentent et tout ce qu’ils pensent ». Les collections miraculaires
utilisent abondamment les signa data pour tenter de circonscrire la complexite de la
figure mariale. Pour se faire une idee de la diversite des symboles de la Vierge, il
nous suffira d’évoquer ici deux textes: le Rosarius, dont on peut legitimement
supposer qu’il se composait originellement de cent cinquante chapitres, chacun
consacré a un symbole marial ; les Neuf Joies Notre-Dame attribuces a Rutebeuf et
citées dans le Rosarius (II, 1), ou I’évocation des joies est précédée de cent neuf
epithetes ou symboles mariaux.

Si ces symboles ont pour fonction premiere dans le corpus miraculaire
d’exprimer poetiquement la mariologie des auteurs, ils peuvent egalement acquerir
une fonction narrative importante, apportant dans le recit la preuve que c’est a
Marie que le miracule doit son salut : signum proprium lorsque c’est le prénom
«Maria » (ou « Marie ») qui opere le miracle, signum translatum quand il faut deviner
la presence mariale derriere un objet concret, tous necessitent pour étre dechiffres
la mediation d’une reflexion sur les noms de la Vierge.

Ce sont les fleurs — et plus geénéralement le symbolisme vegetal — qui
appelleront en premier lieu notre attention, pour deux raisons. La premiere est que
les fleurs miraculeuses sont un des signes les plus manifestes et populaires de miracle
marial ; nous reparlerons bientot de celles nées des bouches de saints défunts chez
les auteurs du XIII° siecle. Mais comment ne pas penser, au coeur du XVI® siecle, au
signe accordé par Marie a Juan Diego, loin de nos terres européennes ? En décembre
1531, Juan Diego, indien mexicain converti, est témoin d’une apparition de Marie :
la sainte fait de lui son messager ; elle souhaite que I’évéque fasse construire en son
honneur un sanctuaire sur la colline de Tepeyac. Sceptique, I’évéque demande une
preuve de l'intervention mariale. Le lendemain, Marie apparait de nouveau a Juan
Diego, lui disant d’aller cueillir des fleurs sur la colline. En plein cceur de I'hiver,
Juan Diego cueille des roses, qu’il enveloppe dans son manteau ; quand il deplie le
linge devant I’éveéque, les roses tombent au sol et révelent une image de Marie
imprimeée sur le manteau, la Vierge de Guadalupe. Les roses écloses hors saison sont
bien le signe incontestable demandé par I’evéque ; le miracle dit aussi la possible

correspondance symbolique entre le bouquet de fleurs et le portrait de Marie



imprime sur le linge. En son deroulement, ce miracle est intemporel ; il pourrait
tout aussi bien trouver place dans I'une ou I'autre de nos collections. Il revele la
place primordiale des roses comme equivalent symbolique de la sainte dans la
dévotion universelle a Marie.

La seconde raison nous conduisant a observer prioritairement les images
vegetales est qu’elles informent certaines des collections miraculaires, les ceuvres
mémes sur lesquelles nous travaillons, et qui pour beaucoup d’auteurs sont les

equivalents textuels d’images graphiques.
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« Rosa das rosas e Fror das frores »

Au Musee national du Moyen Age, pendant I’ete 2002, I’exposition « Sur la
terre comme au ciel. Jardins d’Occident a la fin du Moyen Age »’ consacrait une
place importante a des représentations de la Vierge Marie assise en un jardin’ ou
entource de roses*’. Une grande partie des ceuvres présentees avait ete produite dans
la région rhénane a la fin du XIV® ou au cours du XV* siecle’. Mais 'utilisation de
metaphores florales dans la dévotion mariale plonge ses racines plus loin dans le
Moyen Age: elle est deja tres attestee dans les hymnes latines de I’abbaye de
Moissac au X° siecle’. Relevant concurremment de la tradition exéegetique et de la
topique erotique, les images florales ne sont pas presentes dans tous les recueils de
notre corpus. Les deux collections anglo-normandes, les recueils lyonnais et
occitan, les Dits de Jean de Saint-Quentin n’en font nul usage. A une premiere
lecture, les Miracoli della Vergine les ignorent ¢galement. La Vie des Péres y recourt
rarement. En revanche, le Rosarius et les ceuvres de Gautier de Coinci, Alphonse X
et Gonzalo de Berceo exploitent toutes les richesses de ce champ lexical. Nous le
verrons bientot, ce sont la les quatre artistes les plus sensibles a la lyrique. Pourtant,
nous ne saurions reduire a l'influence de la poésie profane I'utilisation des fleurs
pour chanter les merveilles de Marie.

La fin du Miserere du Reclus de Molliens, inséree au chapitre I, 24 du
Rosarius, permet d’entrevoir la complexite semantique des images vegetales. Le
Reclus compose, en guise d’épilogue, quinze strophes de priere litanique a Marie ou

trouvent place les epithetes mariales alors repandues. Le Rosarius cite les quinze,

! Cantigas de Santa Maria, 10, refrain.

2 Sur la terre comme au ciel. Jardins d’Occident a la fin du Moyen /‘fge. Paris, musée national du Moyen /fge —
thermes de Cluny. 6 juin — 16 septembre 2002 ; on se reportera en particulier aux pages 16 a 27 sur
« Le paradis perdu : le jardin d’Eden », redigées par Pascale BOURGAIN.

* ibid., numéros 11 a 18 et 21 a 23 du catalogue.

*ibid., numéros 19 et 20 du catalogue, et figure D, p. 24.

> Ce sont aussi ces deux siecles qui fournissent le plus de matériaux a I’¢tude pionniere de Charles
JORET, La Rose dans I’ Antiquité et au Moyen /fge. Histoire, légendes et symbolisme, 1892.

® Voir I’édition qu’en a donnée Guido Maria DREVES, Hymnarius moissiacensis. Das Hymnar der Abtei
Moissac im 10. Jahrhundert, 1888.
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mais nous ne lirons que la troisieme, telle qu’on la lit dans le manuscrit Paris, Bibl.

nat., fr. 12483, ff. 5vb-6ra:

O Dieu amie glorieuse,

O marguerite precieuse,

O basme souef odorans,

O rose tres delicieuse,

O lis de blancheur deliteuse,

O paumiers tous tans verdoians,
O olive fructiferans,

O’ prés flouris de flour plaisans,
De ta douce rousee arrouse,

O arrousee et arrousans,

Les cuers durs, ses et seelans,
De rousee celestieuse.®

Tel qu’ici expose, le repertoire vegetal comprend quelques fleurs
privilegices (la rose et le lis), mais ¢galement des arbres fruitiers et le pre couvert de
fleurs. Le sens métaphorique immediat s’eclaire a la lecture du cotexte. Les notions
convoquées sont la preciosite (par le rapprochement avec les gemmes,
«marguerite » et l'origine celeste, «Dieu amie glorieuse »), la fecondite (la
vegetation abondante et toujours verte) et la virginite (la blancheur et
I'incorruptibilite du palmier). L’idee que rien ne vient originellement de Marie est
essentielle ; la sainte redistribue les biens qu’elle a regus en abondance («O

arrousee et arrousans »).

Voici ¢bauchées, grace au Reclus, les grandes lignes d’une etude du
symbolisme végetal dans notre corpus, et déja quelques pistes pour comprendre le

sens des fleurs presentes dans les mains des Vierges gothiques.

7 Le manuscrit porte « De », ce qui pose un probléme syntaxique. Dans les autres manuscrits du
Miserere le vers commence bien par I'interjection « O ». Nous nous permettons de corriger le
texte du Rosarius.

S10 gloricuse amie de Dieu, 6 perle précieuse, 6 baume agréablement parfumé, 6 rose délicate, 6
lis a la deélectable blancheur, 6 palmier toujours vert, 6 olivier fecond, 6 pré fleuri de fleurs
charmantes, de ta douce rosée, d’une rosee céleste, toi qui la regois et la donnes, arrose les
ceeurs durs, secs et assoiffés] ; les vers sur le theme de la rosée sont plus clairs dans la legon
retenue pour I’édition VAN HAMEL, 1885 : « De rosee chelestiouse / Et arosee et arosans, /
Nos cuers durs, ses et seelans / de te douche rosee arouse ». Marie est la « plena gratia » de la
salutation angelique, recevant en abondance la rosee de la Grace ; elle est aussi celle par qui la
méme Grace est entrée dans le monde, «arosee et arosans ». Le seul autre écart significatif
entre la lecon du Rosarius et celle de ’édition VAN HAMEL se trouve au second vers de la
strophe : I’éditeur a retenu « O esmeraude preciouse » alors que notre témoin partage avec de
nombreux autres manuscrits « O marguerite preciouse ». La variante n’a d’interét qu’en ce
qu’elle accroit la place de la couleur blanche dans cette strophe de la litanie.
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1- Vierges aux fleurs

Les premieres ceuvres de notre corpus sont antérieures aux plus anciens
vestiges de vierges portant des fleurs (datées de la moitic du XII® siecle’) ; on
pourrait toutefois s’attendre a en voir apparaitre dans les enluminures des
manuscrits les plus recents. Seul le beau codex alphonsin apporte quelque
satisfaction : le Codice Rico Escorial représente Marie avec un sceptre vegeétalise
pour I’ENFANT QUI CHANTAIT GAUDE MARIA (cantiga 6, f. 13v), avec un rameau pour la
GUERISON D’UN ENFANT a Soissons (cantiga 53, f. 78v), la SACRISTINE (cantiga 55,
f. 82r'® et cantiga 94, f. 136v), le PIED COUPE (cantiga 37, f. 56r), le BOUVIER PUNI a
Soissons (cantiga 61, f. 89v), 'ENFANT EN GAGE (cantiga 62, f. 90v), MUSE (cantiga
79, f. 117r), les PRISONNIERS LIBERES (cantiga 166, f. 153r) et une RESURRECTION
D’ENFANT a Salas (cantiga 168, f. 225r). Aucun systématisme n’est repérable, ni
quant au sanctuaire, ni quant aux themes. On est méme incite par le caractere
aleatoire de cette repartition a ne voir que pur hasard dans le fait que les deux
versions de la SACRISTINE montrent une Vierge portant un rameau.

Les artistes hispaniques font preuve d’autonomie par rapport a la collection
textuelle qui n’appelle, elle, qu'une fois la fleur, dans la cantiga 38 (IMAGE BLESSEE
D’UN JET DE PIERRE) :

[...] e a fror que con apertados
seus dedos tinia foy logo deytar.
(Cantigas de Santa Maria, 38, vv. 59-60)"

En toute fidélite au texte, dans le second compartiment du Codice Rico Escorial
(tf. 57v), la statue de Marie tient bien une fleur, qu’elle laisse choir en troisieme
compartiment pour retenir le poignet de son Fils : le manuscrit suit a la lettre le
texte.

Telle n’est pas la convergence entre lettre et image dans la plus modeste

enluminure de la Collection Iyonnaise accompagnant I’histoire de I'IMAGE JETEE DANS LES

’ Voir Maurice VLOBERG, La Madone aux roses, 1930 ; id., Les Types iconographiques de la Vierge dans
Iart occidental, 1954, particulierement p. 509 ou I’auteur signale, bien avant nous, I’influence de
la lyrique sur la statuaire : « Les louanges du mystique Suso (}1366), qui chantait a Marie O
vernalis rosa, durent avoir influence sur les peintres de ces Madones colonaises, types de la pureté
immarcescible, fleurs qui ont donne leur fruit sans cesser d’étre fleurs, Vierges dont la
maternité n’etonne ni ne trouble la candeur de leurs yeux bleus d’enfant. A peine discerne-t-on
un peu de mélancolie dans leur sérénité, un vague pressentiment de ce qu’il adviendra pour le
charmant Gottkind ».

' Pour ce miracle, la Vierge est représentée sous quatre formes différentes, comme pour insister
sur la duree qui sépare les étapes du récit : a chacune correspond une forme d’image mariale.

"' [Et elle laissa choir aussitot la fleur qu’elle tenait entre ses doigts serrés. ]
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LATRINES : au f. 99rb, on ne trouve nulle trace de fleur alors que le texte dit « en
I’autre main une flor tint ».

Ces petits écarts entre les textes et les images montrent que notre corpus se
compose en une periode ou les Vierges tenant des roses sont rares ; les images

florales ne sauraient venir du modele iconographique.

2- Larose et le lis

En revanche, les fleurs sont deja bien presentes dans I’euchologie, en une
association traditionnelle de trois essences : la rose, le lis et la violette”. Retrouve-t-
on la méme triade dans les collections vernaculaires du XIII siecle ?

La violette est tres discrete dans ce corpus miraculaire, pour des raisons qui
nous semblent tenir a la nature méme des projets de nos auteurs. La violette en effet
est dans les textes theologiques des XII° et XIII® siecles le symbole de I’humilite de
Marie, de la simplicité de son acquiescement au projet divin”. Or la louange de la
toute-puissance mariale prime tres nettement sur le projet de dresser la figure de la
mere du Christ en modele d’humilite et d’obeissance. La Vierge des collections
miraculaires est une Vierge puissante et souveraine, et la violette n’est pas le
symbole le plus adéquat pour chanter ces qualités. Il convient pourtant de nuancer le
propos dans le cas du Rosarius, ceuvre de predication tout autant que de louange, et
qui appelle précisement son public a modeler son obeissance au projet divin sur celle
de Marie, et a se détourner des richesses terrestres. Aussi I’absence de la violette
n’est-elle due dans cette ceuvre qu’aux accidents materiels subis par le manuscrit :
alors que le rosier et la fleur de lis occupent respectivement les chapitres 31 et 34 du
premier livre du Rosarius, nous aurions di lire la description de la violette a ’avant-

dernier chapitre du second livre", aujourd’hui disparu. Constatons toutefois qu’elle

' Charles JORET, op. cit., en traduit une attestation ancienne chez Dracontius (V° siecle) : « L’hiver
y produisait des roses ; en plein été s’épanouissaient encore les lis empourpreés ; toutes les fleurs
y étaient parfumées et jamais 1’eclat des violettes a la pudique péleur ne s’y ternissait » (Carmen
de Dei, 11, vv. 442-444 cité au chapitre 3). Voir spécialement, pour la lyrique latine, les Analecta
hymnica 50 et 54, 1907 et 1910.

" Sans viser a I’exhaustivité, citons le sermon du XII° siecle, d’attribution incertaine, « Mentem et
oculos pariter cum manibus ad te, Regina mundi, attollimus » : « O Maria, viola humilitatis,
lilium castitatis, rosa charitatis » (in PL., vol. 184, col. 1011) [O Marie, violette d’humilité, lis
de chastete, rose de charité] ; Adam de Perseigne (1145-1221), Mariale, « Si hortum conclusum
castae considerationis oculo perlustraveris, prospicies, et senties in eo immarcescibile virginitati
albescere lilium inviolabilem, humilitatis fragare violam, rosam rubescere inextinguibilis
charitatis. » (in PL., vol. CCXI, col. 707) [Si tu parcours d’un regard chaste le jardin clos, tu y
discerneras le lis inviolable qui blanchit d’une virginité incorruptible, la violette qui répand son
parfum d’humilité, la rose qui rougit d’une inépuisable charite.]

"* Notre affirmation s’appuie sur la table de la seconde partie, présente aux f. 97r du Rosarius.
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ne vient jamais appuyer la glose d’un autre chapitre. Quant aux poctes des Miracles
de Nostre Dame ou des Cantigas de Santa Maria, chez qui les ¢pithetes mariales offrent
la plus grande diversite, ils I’eécartent de méme de leurs pieces lyriques”. Il en va

tout autrement pour les deux autres fleurs, la rose et le lis.

Le lecteur plus familier de la litterature courtoise pourra s’c¢tonner de
constater que la rose est le plus souvent utilisée comme metaphore mariale par

Gautier de Coinci en évocation de la maternite divine. En voici un exemple :

La rose iez ou la flors de pris
Char precieuse a prise.
(Miracles de Nostre Dame, 1 Ch 3, vv. 29-30)'

/

Etrange fleur, qui donne naissance a un autre vegetal sans rien perdre de sa beaute”,
fleur produisant une autre fleur que nulle ¢pithete ne peut nommer. Seule compte
Iidée de genese et d’enchassement. Pour son role dans la genese du Christ, Marie

pourra indifferemment étre nommee rose ou arbre :

Car c’est et fu la tres savoreuse ente
Qui toz nos paist de son savorous fruit.
(Miracles de Nostre Dame, 1 Ch 4, vv. 17-18)"®

Ce fu I'ente ou crut li fruis
Dont dyables fu sousduis
(Miracles de Nostre Dame, 1 Ch 6, vv. 33-34)"

Les petales de la rose mariale s’ouvrent pour revéler le fruit de vie et c’est de la
qualite de ce dernier que la fleur tire sa suprématie (« car tu portas en ten douz saim
/ la douce espece et le dous fruit » I Ch 8, vv. 19-20). Dans le premier cycle de
chansons des Miracles de Nostre Dame, la métaphore vegetale, énoncéee brievement,

est le plus souvent accompagnée d’un complement periphrastique désignant le

"* On peut en revanche la trouver mentionnée dans certaines laudes italiennes du XIII® siecle ; voir
par exemple la Lauda dei servi della Vergine éditée par Gianfranco CONTINI, Poeti del Duecento,
1960.

' [Tu es larose ou la fleur de prix a pris sa précieuse chair.

"7 Guiraut Riquier, dont on connait les liens avec la cour alphonsine, souligna ce paradoxe : « Tota
flors don frutz s’aizina / pert apres son frug beutat; / vos remazes fresqu’e fina / verge
creyssens de rictat » [Toute fleur ot prend naissance un fruit perd sa beauté apres avoir donne
son fruit ; vous avez gardé votre fraicheur et votre beauté, vierge de richesse sans cesse plus
abondante], PC 248,7, vv. 29-32, éd. Francisco OROZ ARIZCUREN, La Lirica religiosa en la
literatura provenzal antigua, 1972, p. 210.

" [Car elle est, aujourd’hui comme hier, la trés savoureuse greffe qui nous a nourris de son
savoureux fruit] ; de nouveau en I Mir 31, « Avis li est qu’il encor sente / La sainte oudeur de la
sainte ente / Qui aporta la sainte fleur / Qui paist les anges de s’oudeur » (vv. 201-204). Aussi
bien Godefroy que Tobler-Lommatzsch gardent a ente son sens étymologique d’ « arbre greffe,
greffe » ; il n’est pas certain, a lire les occurrences relevées par I'un et 'autre, que le terme
n’ait pas désigné plus genéralement tout arbre portant des fruits.

" [Ce fut la greffe ol poussa le fruit par qui le diable fut trompe.]
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Christ. Ce dernier s’¢tire sur plusieurs vers”, de sorte que le rythme de la phrase
donne une place preponderante a la figure divine. Ainsi dans la chanson 8 le pocte
accumule-t-il des phrases ou la metaphore mariale ouvre vers une image de la

divinité :

La fleurs dont chant est fleurs roiaus.
De nule flor tant de biens n’ist.
C’est 1i vergiers, c’est li prealz
Ou Sainz Espirs s’atimbre et gist.
C’est la pucele emperialz
Qu’apelons mere Jesu Crist,
Ou 11 fix Dieu, qui tant fu biaus,
Pour nous sauver char et sanc prist.
(Miracles de Nostre Dame, I Ch 8, vv. 9-16)*

Cette méme fonction des métaphores florales se retrouve dans la Collection
Iyonnaise, dont la dette envers Gautier de Coinci est considérable : dans la traduction
du Gaude Maria, on lit « portas la flor et nete et gent » (f. 51vb)>.

Evocation de ce passe glorieux ou le Fils de I’homme prit chair en la Vierge,
la rose dit aussi la permanence du miracle de I'Incarnation, de I’habitation de notre
chair par Dieu. Elle chante la présence continué¢e en Marie, dans la chair suave et

parfaite de la rose, de la divinite, non seulement Fils, mais Esprit :

Mere Dieu, tu iez la fleurs
Ou li sires descendi.
(Miracles de Nostre Dame, 1 Ch 7, vv. 14-15)*

Fleurs d’aiglentier, fleurs de lis, fresche rose,
Fleurs de tous biens, fleurs de toutes fleurs, dame,
En tes sainz flans cil s’enclost, clere gemme,
Qui en sen poing toute rien a enclose.
(Miracles de Nostre Dame, I Ch 9, vv. 25-27)*

Elle est la flors, elle est la rose
En cui habite, en cui repose
Et jor et nuit Sains Esperis.
(Miracles de Nostre Dame, 1 Pr 1, vv. 91-93)*

* Voir dans I’extrait de la chanson 6 cité ci-dessus la proposition relative du v. 34.

*' [La fleur que je chante est une fleur royale. De nulle fleur n’ont émané tant de biens. C’est le
verger, c’est la prairie ol s’abrite et repose le Saint Esprit. C’est la princesse imperiale que nous
appelons Mere de Jesus Christ, ol le Fils de Dieu, d’exceptionnelle beauté, prit chair et sang
pour nous sauver. ]

* Voir encore le Roman dou lis (vers 1300) : « L’arbre la Virge a esté / Les cui flours sont fruit
d’onneste. / Et son fil est fruitz et flours. » (éd. OSTRANDER, 1915, vv. 1405-1407).

* [Mére de Dieu, tu es la fleur en laquelle descendit le Seigneur.]

* [Fleur d’églantier, fleur de lis, rose fraiche, fleur de tous les biens, fleur de toutes fleurs, dame,
en tes saints flancs s’est enclos Celui qui tient toute chose en sa main. ]

* [Elle est la fleur, elle est la rose, en laquelle habite, en laquelle se repose, jour et nuit, le Saint
Esprit.] On pourrait multiplier les occurrences chez Gautier de Coinci qui chante la « Rose
fresche et clere / Dou Saint Espir plainne » (I Ch 5, vv. 73-74) : « Embasmee rose / De novel
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On notera la récurrence du motif et I’emploi majoritaire du present de
I'indicatif pour affirmer la presence, entre les péetales de la fleur, de la divinite. Mais
I’accumulation d’epithetes, dit aussi leur caractere interchangeable : si dans le
prologue, le passage de «flors » a «rose » peut étre lu comme un glissement du
generique au specifique, on voit dans la chanson 9 que I’ordre fait moins sens que la
profusion ; dans une méme phrase, fleur a valeur vegétale et valeur superlative — la
fleur designant celui ou celle chez qui une qualite atteint I’excellence —, le lis devient
rose, la fleur « gemme ». Il en est de méme dans un passage d’un poeme allogene

present a la fin du chapitre I, 32 du Rosarius, les Cing vigiles :

Vous estez le dous lis, la glorieuse rose,
Le precieus vaissel ou le fix Dieu repose.
(Rosarius, f. 46va)*

Qu’on compare toutefois ces citations a quelques lignes de Bernard de

Clairvaux :

Ex his manifestum jam arbitror, quaenam sit virga de radice Jesse
procedens, quis vero flos super quem requiescit Spiritus Sanctus.
Quoniam virgo Dei genitrix virga est, flos Filius ejus.

(Bernard de Clairvaux, Sermo II de adventu Domini)”

Alors que chez Bernard, c’est Jesus qui etait la fleur s’epanouissant au sommet de la
tige, I’encomiastique mariale romane déplace I'image, transféerant toutes les
connotations positives de 'image florale a la sainte. La louange s’enrichit alors de la
tradition courtoise, ou le parfum et la deélicatesse de la rose chantent
I’exceptionnelle beaute de la bien-aimée. Dans le second cycle de chansons des
Miracles de Nostre Dame, on releve encore plusieurs utilisations de la metaphore

florale semblables a celles dont nous venons de parler :

Amons la rose espanie
Ou Diex prist aombrement.
(Miracles de Nostre Dame, I1 Ch 5, vv 34-35)

espanie, / Tous li mons t’alose / Et vers toi s’umelie, / Car en toi repose / Et en toi se recrie /
Cil qui tote chose / De nient forme et crie » (I Ch 5, vv. 45-52) [Rose parfumée fraichement
ouverte, le monde entier te loue et s’incline devant toi, car en toi reprend force Celui qui
donne forme et vie a toute chose]; «(...) Qui la rose aiment fresche et clere / Dont Diex
daigna faire sa mere » (I Pr 2, vv. 37-38) ; «(...) la fresche rose / qui tant est fresche, bele et
clere / que Diex en volt faire sa mere » (I Mir 10, vv. 864-866) [la rose nouvelle, si nouvelle,
belle et lumineuse que Dieu voulut en faire Sa meére. ]

* Le poeme a été édité par Arthur LANGFORS dans la notice du Rosarius (« Notice du manuscrit
francais 12483 de la Bibliotheque nationale », in Notices et extraits des manuscrits de la Bibliothéque
nationale et autres bibliothéques, 39/2 (1916) particulierement pp. 537-544) ; [Vous étes le doux
lis, la rose glorieuse, le vase precieux ou repose le Fils de Dieu.]

" [Apres cela, j’estime évident quelle est la verge jaillissant de la racine de Jessé et quelle est la fleur
sur laquelle repose I’Esprit Saint. Puisque la Vierge Mere de Dieu est la verge, son Fils en est la
fleur.]
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Amons tuit la fresche rose,
La fleur espanie
En cui Sainz Espirs repose.
(Miracles de Nostre Dame, I1 Ch 6, vv. 77-79)”

Vous qui amez la grant rose espanie
Ou Sainz Espirs se reposa et jut
(Miracles de Nostre Dame, I1 Ch 7, vv. 21-22)*

Mais Gautier fait surtout usage, a ce moment de son travail”, des topoi de la
litterature amoureuse de son temps, comme en témoigne la chanson 6, qui doit tant

aux pastourelles :

Hui matin a 'ajornee

Toute m’ambletire

Chevauchai par une pree.

Par bone aventure

Une flourete ai trovee

Gente de faiture.

En la fleur qui tant m’agree

Tournai luez ma cure.

Adonc fis

Vers dusqu’a sis

De la fleur de paradis.
(Miracles de Nostre Dame, I1 Ch 6, vv. 1-11)*

Parmi les femmes, ’aimée est reine comme ’est la rose parmi les fleurs ;
c’est bien ce qu’exprime le refrain alphonsin cite en titre a ce chapitre, et qui trouve
son antécedent litteral chez le prieur de Vic-sur-Aisne : « Rose des roses, fleurs des
fleurs » (1 Ch 8, v. 6). A partir de la composition des Miracles de Nostre Dame, le sens
theologique des images florales se double de I’héritage courtois. .. non sans quelques
pointes audacieuses propres du langage mystique, qui nous rappellent que le depart
entre les deux influences religieuse et profane gagne a rester souple”. L’auteur de la

paraphrase du Salve Regina au chapitre I, 23 du Rosarius n’ écrit-il pas ?

Vous ietez douce rose

En cui je me delit
Vraiement sans nule glose
Vous estez couche et lit
Ou mon cuer se repose

* [Aimons la rose épanouie ot Dieu vint s’abriter]

* [Aimons tous la rose fraiche, la fleur épanouie, ot repose le Saint Esprit]

* [Vous qui aimez la grande rose épanouie ou se reposa et s’allongea le Saint Esprit. ]

* Plusieurs années se sont sans doute écoulées entre la rédaction des chansons du premier livre dont
nous venons de parler, et celle du second livre.

? [Ce matin, a I'aube, je chevauchai, allant I’amble, dans un pré. Par chance, je trouvai une
fleurette de belle figure. Je consacrai des lors tous mes soins a cette fleur qui me charme tant. Je
fis ainsi un poeme — au moins six vers —sur la Fleur de Paradis. |

¥ Voir également le chapitre 12.
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Et prent tout son delit.
(Rosarius, f. 2va)*

Le compilateur du Rosarius joue des deux connotations de I’image ; il est par

ailleurs le seul de nos auteurs a accorder quelque place aux caracteristiques propres

de la rose, a ses usages dans la vie courante, et specialement en pharmacopee. Le

chapitre qui lui est consacre n’omet rien des emplois des petales ou de I’eau de rose.

L’¢pithete mariale trouve chez lui une troisieme motivation dans la réputation qu’a

/
la rose d’apporter réconfort, voire remede, a de nombreux maux. Ecoutons

quelques vers du long expose :

Humeur maise dedens le cors

ele degaste et boute hors.

Le cervel, c’est desconforté,

par la rose est reconforté ;

pour ce la vertueuse rose

chascun met en son chief et pose.

S’est chapiau de rose en ton chief,

la douleur oste et le meschief ;

la dent qui loche et qui se muet

ele raferme et a point met.

Rose est de grant medecine,

aucuns maus garit et affine ;

rose est de mout grant efficace :

plurieurs maladies respasse.
(Rosarius, I, 31, f. 32va)*

Le compilateur en apporte une démonstration par les faits au chapitre

suivant : a ’heure de la mort du clerc des CINQ JOIES qui est « en grant meschief »,

«c’est la rose qui le conforte » (f. 43ra). L’originalite de cet auteur est bien de

fonder l’analogie entre Marie et la rose sur des connaissances botaniques et

pharmacologiques®.

* [Vous étes la douce rose ou je trouve mon plaisir. Vraiment, sans détour, vous étes la couche et le

lit ot mon ceeur se repose et prend tout son plaisir. ]

¥ [Elle détruit et chasse la mauvaise humeur qui est dans le corps. Le cerveau, s’il est troublé, est

36

calmé par la rose ; c’est pour cela que chacun met et pose sur sa téte la vertueuse rose. Si un
chapeau de roses est sur ta téte, il 6te la douleur et le tourment. La dent qui tremble et bouge,
la rose la remet en place et en position. La rose est un médicament puissant. Elle guérit et
purifie grand nombre de maux. La rose est tres efficace : elle met fin a de multiples maladies. ]
La consultation de I’article rose du Tobler-Lommatzsch montre la diffusion des usages
pharmaceutiques de la rose. Citons I'une des nombreuses occurrences citees (t. 8, col . 1474) :
« As narines piians, li quel cose vient dou cerviel, vesci medecines ki ja ne fauront : prendés le
jus de le mente et de riie et le metés es narines, si amendera li cerviaus et istera li piieurs.
Encore prendés le rose, si trivlés et cuisiés en vin avec un pau de miel et le coulés parmi un
drap ; si metés es narines. » (Remédes populaires, 61) [Voici un remede imparable contre les
narines morveuses, trouble qui vient du cerveau : faites une décoction de menthe et de rue,
mettez ce jus dans les narines. Il nettoiera le cerveau et chassera cette pourriture. Ou bien
prenez de la rose, broyez-la, cuisez-la dans du vin avec un peu de miel. Filtrez et mettez ce jus
dans les narines. |
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En revanche, comme le laissait prévoir I’equivalence entre «rose» et
«ente » chez Gautier de Coinci, la rose partage avec beaucoup d’autres vegetaux de
I’encyclopedie mariale la caracteristique d’avoir porte le fruit de vie. C’est vrai du
corail” (« Au coral Marie je compaire / qui fu fust et arbre de vie, /quar Jhesucrist
porta Marie », f. 22rb) ou de la cannelle («arbre qui le fruit precieus / porta
Jhesucrist qui est Diex », f. 41va) tout autant que du rosier dont « La semence et

fruit <est> Jhesu Crist / qui fu conceus du Saint Esprit » (f. 32va)*.

Iévoquée seule, qu’elle tire ses connotations du domaine religieux ou
profane, la rose est ainsi en grande partie vidée de son semantisme. On chercherait
en vain I’évocation de sa fragilite, qui la rendrait de toute fagon peu pertinente pour
chanter la Vierge incorrompue. Dans les reverdies de la lyrique profane, elle pouvait
deja dire par metonymie la renaissance de I’ensemble du regne vegetal ; chez nos
poctes mariaux, elle est La fleur, et toute fleur peut étre appelece rose. La rose dit
I’eternelle jeunesse, I'incorruptibilite, bien loin de I’évocation de sa fragilite telle
qu’on la trouvait chez les auteurs classiques et qu'on la lira dans la poesie de la

Renaissance :

Tu es la rose nouvele,

qu'onques fuelle ne perdis,

mes en tous tans reverdis.

Quant tu ois la nouvele

que li filz Dieu en g’ancele

vendroit, tu t’en esperdis.
(Rosarius, 1, 35, f. 59rb)*

Mais en cela aussi, elle n’est qu'un des ¢lements d’une famille vegetale ou entrent

des arbustes au feuillage persistant (dont I’olivier).

Le vegetal est le symbole de la vie feconde, et c’est pour cela qu'une fleur
vient parfois orner miraculeusement la sepulture d’un défunt ayant obtenu la grace
de la vie eternelle. Presque toutes les collections mentionnent au moins un defunt
dont le salut est annonce aux hommes par la naissance d’une fleur dans sa bouche ou
sur sa tombe ; arrétons-nous un instant sur les différents recits® ou la naissance
miraculeuse d’un vegetal signifie pour la communauté des vivants la sanctification

d’un défunt.

¥ Le corail releve a la fois de I'herbier et du lapidaire : « Coral si est et fust et pierre » (f. 22ra).

* Voir également les chapitres sur I'amandier (« Li amandier si est Marie, / arbre portant le fruit de
vie », f. 68va), sur le baume (part. f. 57rb), sur le laurier (« Le fruit porta de quoy toute ame /
humainne est rasaziee », f. 112vb), etc.

¥ [ Tu es la rose nouvelle qui n’a jamais perdu de feuille, mais au contraire verdis continuellement.
Quand tu t’entendis annoncer que le fils de Dieu viendrait dans le sein de sa servante, tu t’en
étonnas. |

* Les tableaux de la double page suivante donnent le relevé exhaustif des mentions de fleurs en la
bouche du corpus.
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Le plus ancien motif est celui du CLERC DE CHARTRES. Les auteurs romans semblent
avoir tous eu sous les yeux un méme texte latin, extrémement répandu, P.1343, qui décrit
ainsi le prodige : « et florem pulcherrimum in ore eius invenerunt et 1inguarn eius integram
et sanam quasi ad laudandum Deum paratam » . Voici quelles en sont les traductions
proposées par les auteurs romans :

Dedenz sa buche dunc truerent
Une flur mut bele et mut chiere ;
La lange truverent entere,
Cume preste de Deu loer,
Dunt la dame solt saluer.

(Adgar, Gracial, 111, vv. 58-62)

Une fleur truevent en sa bouche

Si fremiant et si florie

Com se luez droit fust espanie.

Chascun I’esgarde a grant merveille.

La langue avoit aussi vermeille

Com est en mai rose novele.

Sainne I’avoit, entiere e bele

Tout ensement con s’il fust vis.

Chascun sambloit et ert avis

Qu’encor un peu se remuast

Et qu’ele encore saluast

Jhesu Crist et sa douce mere.
(Miracles de Nostre Dame, 1 Mir 15, vv. 86-97)

Une flur trop bele & drue
Li est de la buche issue,
Par mi la lange li cresseit,
E la lange si bel esteit,
Cum il dust dunke parler
E la gloriouse saluer.
(Deuxiéme Collection anglo-normande, XVII, vv. 83-88)

Issieli por la boca una fermosa flor

de muy grand fermosura, de muy fresca color ;
inchi¢ toda la plaza de sabrosa olor,

ge non sentién del cuerpo un punto de pudor.

Trobaronli la lengua  tan fresca e tan sana

qual parece de dentro la fermosa mazana ;

no la teni¢ mas fresca a la merediana

quando sedi¢ fablando en media la quintana.
(Milagros de Nuestra Sefiora, 3, qq. 112-113)

Que, porque fora ben dizer
de ssa Madre, fez-lle nacer
fror na boca e parecer
de liro semellanca.
(Cantigas de Santa Maria, 24, vv. 54-57)

Le tonblel ovrent, s’ont veii
La tres plus bele flor qui soit
Qui parmi sa boche sailloit.

En sa boche virent la lengue

Belle et entere et sane*' :

' Le manuscrit porte treés exactement sanae, le a est exponctué. Il y a la un probleme de rime que
nous ne sommes pas parvenue a corriger.
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A loer Deu et sainte Marie
Estoit molt bien appareillie.
(Collection Iyonnaise, f. 51va)

La variante du CLERC DE ROUEN n’a été traduite que par 'auteur lyonnais. Il traduit assez
littéralement « invenies in eo florem lilii germinantem » :
Dedenz la boche esgarderés ;
Une flor de lis troverés.
(Collectio lyonnaise, f. 87vb)

Enfin, Gautier de Coinci a traduit un miracle de diffusion faible avant son insertion dans le
Speculum historiale (VIII, 116), les CINQ ROSES EN BOUCHE, d’apres P.598. Le texte latin dit :
«in ipsius ore quinque rose speciose sunt invente adeo formose et recentes ut mox de rosario
collecte, ut cunctis liquido pateret propter servicium quinque psalmorum hoc miraculum

evenisse. »

Car trovees furent encloses
En sa bouche cinc fresches roses
Cleres, vermeilles et foillies
Com se luez droit fuissent coillies.
(Miracles de Nostre Dame, 1 Mir 23, vv. 39-42)

na boca II’apareceu
rosal, que viron tener
cinque rosas, e creceu
porque fora beneizer
a Madre do Poderoso.
(Cantigas de Santa Maria, 56, vv. 56-60)

Dans la plus ancienne version, une unique fleur signale, par son caractere
miraculeux, que le defunt mérite une sepulture chréetienne. Le signe est double : un
vegetal — le substantif generique fleur est préeponderant — indique que la main divine
protege cette depouille, et donc que le defunt mérite d’étre accueilli au paradis.
Mais la fleur ne peut donner seule la justification du salut ; aussi un second miracle,
la langue integre, vient-il ¢tablir le lien de cause a effet entre la priere constante du
clerc et la grace a lui accordee. La constance avec laquelle les traducteurs rendent
compte des deux facettes du prodige en revele la compléementarite : la fleur est
signe du salut plus que de la louange mariale ; elle devient le symbole de cette
louange une fois decouverte la cause de la justification, la priere. Un seul poete unit
les deux miracles en un seul, Alphonse X, qui substitue un lis a la fleur genérique ;
le lis, symbole de la maternité virginale de Marie, suffit a faire connaitre la raison du
salut : ce pecheur a été sauve car il avait souvent le nom de la Vierge sur les levres.

Si I’enlumineur alphonsin suit a la lettre le texte de la cantiga et dessine un
lis (Codice Rico Escorial, f. 36v), les artistes ayant travaille sur le texte de Gautier
de Coinci figurent parfois une rose (ainsi dans le manuscrit La Haye, Bibl. roy., 71 A
24, f. 12r). La comparaison entre la langue et la rose au v. 91 a pu les y inciter, mais
on peut aussi y voir Ieffet de leur liberté d’interpretation. Ils sont plus contraints
par le texte dans I’enluminure du miracle des CINQ ROSES EN BOUCHE. Le benéficiaire
du miracle avait coutume de reciter chaque jour un petit psautier marial, constitue

de cinq psaumes dont les initiales composent le nom de Marie : Magnificat, Ad
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Dominum cum tribularer clamavi, Retribue servo tuo, In convertendo Dominus
captivitatem Sion, Ad te levavi oculos meos. Moins que la nature de la fleur, c’est la
necessite d’etablir un lien precis entre les dévotions et la grace obtenue qui dicte ce
choix, puisque les fleurs répondent a la seérie de cinq psaumes recitee
quotidiennement par le fidele, au nom d’une analogie dont nous reparlerons
bientot. Mais ce sont bien cinq fleurs, et non les cinq pétales de la rose”, qui servent

le propos analogique .

D’une génération a I'autre de poetes, ce prodige de la fleur en bouche
acquiert une place grandissante, car il est un moyen commode pour rendre
manifeste le salut accorde a un homme a priori exclu de la communauté chrétienne.
Dans la Vie des Péres, la fleur signale la sepulture indigne d’un fidele exemplaire
victime d’une excommunication collective (conte XV) ; chez Gautier de Coinci (I
Mir 39) celle d’un clerc devoye ; dans les Miracoli della Vergine, elle appuie la
demande de sepulture d’un juge assassine (XXXV). C’est dans les Cantigas de Santa
Maria que le prodige concerne le plus grand nombre de benéficiaires : le CLERC DE
CHARTRES (cantiga 24), le moine des CINQ ROSES (cantiga 56), le CHEVALIER QuI
RESPECTA UNE FILLE NOMMEE MARIE (cantiga 195). C’est d’ailleurs la premiere fois
qu’un laic en est beneficiaire. Mais il importe de noter que la rose est loin d’avoir
I’exclusivite dans le traitement de ce motif miraculaire, et qu’elle est concurrencee
par le lis ou par des termes plus genéraux. La fleur peut d’ailleurs se faire signe
redondant avec d’autres supports de messages. Dans le conte XV de la Vie des Péres,

un enfant découvre un double prodige :

Sor lui vit une flor de lis

et si issoit de ceste flor

si granz beautez, si granz dougor
qu’au clerconet plot mout et sist.
Maintenant lez la flor s’asist,

si choisi entor cele flor

lettres de trop bele color,

trop bien fetes et trop bien nees
et totes d’or enluminees.

Avant ce trest, sidist: « Cia
Ave Maria, gracia

plena, Dominus tecum, voir.

Ces letres vuel je bien savoir

et se lirai tot le sorplus :

** L’analogie entre le nombre de lettres du nom de Marie et le nombre des pétales de la rose n’a pas
ete utilisee par les auteurs de miracles. En revanche, le compilateur du Rosarius conclut le
chapitre sur le rosier par un Dit de la rose glosant abondamment ce nombre de petales, en
reférence d’abord assez gratuite aux cing sens, puis dans une interprétation aussi surprenante

, ; , , . . S
qu’absconse : deux des cinq pétales représentent I’ancienne Loi, deux la nouvelle, le cinquieme
la fusion des deux (« Qui ces cinc barbiaus prendera / les deus barbus en trouvera ; sans barbe
sont li autre doy / et li quins se diversera : / de I'un costé barbus sera, / de I'autre nient, si com

je croy. », f. 39vb).
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Benedicta tu in mulieribus
et benedictus fructus ventris tul.
(Vie des Peéres, XV, vv. 7477-7492)%

La fleur est le support prodigieux qui attire I’attention sur le message céleste et
appose la signature mariale sur la dépouille. Dans la Deuxiéme collection anglo-

normande, une missive est glissee dans la bouche du defunt :

Mes aussi cum 1l dormi swef,
Hors de sa buche li pendi un bref,
Mult ben escrit de bele lettre
Cum hom ne sust mels entremettre ;
E enz el bref si out escrit
Le salu la mere Jhesu Crist.
(Deuxieme collection anglo-normande, XI, vv. 51-56)*

Dans les deux cas, c’est a la fois par le contenu du message (la salutation
angelique) et I’exceptionnelle qualite des materiaux comme du ductus (« trop bele
color », « trop bien fetes et trop bien nees » / « Mult ben escrit de bele lettre »,
« totes d’or enluminees ») qu’est identifice I'intervention mariale®*. La fleur n’est
qu'un support, vecteur et faire-valoir d’un message de plus en plus explicite : au
signe muet qu’est la langue integre du CLERC DE CHARTRES, les auteurs plus recents

preferent le texte explicite de la salutation angélique.

En revanche, issu sans doute de la tradition exeg