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Ut enim quae prius difficilia, imo impossibilia videbantur,
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RESUME

Consacrée aux représentations de 1’Ascension du Christ en Occident entre le 9° et le
13¢ siecle, la theése entreprise propose une analyse de 1’épisode de la montée du Christ au ciel
d’apres son iconographie. Cette analyse comporte plusieurs séquences. S’agissant d’un sujet
religieux, nous avons d’abord présenté les sources canoniques, puis les commentaires qui en

ont ét¢ faits. Une mise au point sur la liturgie a également été nécessaire.

En méthode, selon les principes de 1’analyse sérielle visant a repérer les récurrences et
les particularités d’un sujet iconographique, un corpus de 325 ceuvres a été constitué. Le
nombre conséquent d’ceuvres recensées a permis d’utiliser différentes méthodes statistiques,
comme |’analyse factorielle multiple (AFM) et 1’analyse statistique implicative (ASI) :
combinant méthodes quantitative et qualitative, ces outils ont permis de mettre en lien des
interactions entre les différents motifs de I’image. Nous avons ainsi dégagé plusieurs types
iconographiques dans la manicere de représenter le Christ, mettant en avant la mobilité
iconographique du sujet.

Cette méthode nous a permis de dégager les traits d’interprétation de I’image. Nous
avons procédé a I’analyse de I’image a travers 1’étude des motifs iconographiques, le schéma
de composition du sujet, ou encore I’interprétation d’un programme iconographique. La mise
en parallele avec des commentaires de I’Ascension a offert un nouvel éclairage sur
I’interprétation des images : reflet d’une époque, d’une pensée commune, il a été possible
d’apporter de nouvelles clés de lecture de certaines représentations ou associations d’images.

A travers I’étude de 1’iconographie de 1’ Ascension du Christ, ¢’est toute la complexité
de I’image médiévale qui est apparue. D’abord étudiée pour elle-méme dans 1’analyse des
motifs, elle a mis en lumiére la diversité du sujet, d’un point de vue tant iconographique que

théologique. Replacée ensuite dans son contexte de création, elle a révéleé de nouvelles
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combinaisons iconographiques, aboutissant a de nouvelles possibilités de comprendre

I’image.

Mots-clés : Ascension du Christ ; christologie ; ecclésiologie ; iconographie ; Moyen

Age ; analyse statistique ; théologie
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ABSTRACT

This thesis is dedicated to western representations of the Ascension of Jesus Christ
between the IX and XIII Centuries and offers an analysis of this episode according to its
iconography. This analysis consists of several sequences. As it is a religious subject, we have
first the canonical sources, followed by the comments made on them. Clarification on the

liturgy was also necessary.

For the method, and according to the principles of serial analysis aimed at identifying
the recurrences and particularities of an iconographical subject, a corpus of 325 works of art
was constituted. The substantial amount of inventoried works of art permitted utilising
different methods of statistics, such as the Implicative Statistical Analysis (ISA) and the
Multiple Factorial Analaysis (MFA). These tools, combining quantitative and qualitative
methods, permitted the establishment of connections between the images’ different motives.
Several iconographical types in the representation of Christ were identified, showing the

iconographical mobility of this subject.

This method also allowed us to reach the main iconographical lines of the image. We
proceeded to the images’ analysis through studying the iconographical motives, the subject’s
composition and the interpretation of the iconographical programme. The parallel display
with the comments on the Ascension shed new light upon those images’ interpretation:
reflection of a time, a common belief; it was possible to bring new keys of understanding of

certain representations or associated images.
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Through the iconographical study of Christ’s Ascension, the whole complexity of
medieval image was brought highlighted. Firstly studied for itself during the motives analysis,
it showed the diversity of the subject from iconographical and theological points of view.
Later replaced in its context of creation, it revealed new iconographical combinations, leading

to new possibilities of interpreting the image.

Mots-clés : Ascension of Christ; christology ; ecclesiology ; iconography ; Middle
Age ; statistic analysis ; theology
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INTRODUCTION

L’image médiévale recele bien des mystéres pour qui veut la comprendre. Longtemps
considérée comme Bible des illettrés, selon 1’expression de Grégoire le Grand, consacrée par
Emile Male', elle ne cesse de révéler sa complexité : elle se comprend & travers le message
qu’elle développe, a travers 1’objet ou le lieu qui la recoit, a travers le public qui la regarde et
la pergoit. Mais elle laisse aussi une part belle a I’imagination, autant celle de son concepteur
que celle du spectateur. C’est encore plus vrai dans le cas de la mise en image de 1’ Ascension
du Christ, qui pose la question de donner a voir un phénoméne non éprouvé par I’homme, une
¢lévation par ses propres forces qui devient disparition sur terre, pour aboutir & une « arrivée »
au ciel a droite de Dieu, laquelle évoque un univers divin que I’homme ne connait pas, mais
qui a aussi des conséquences sur 1’avenir céleste du chrétien. Le concepteur trouvera plusieurs
moyens de mettre en forme et en couleur la montée au ciel du Christ, ainsi que la théologie du
mystere, selon le support et le public qui aura accés a son ceuvre. Le spectateur médiéval, que
nous pensons majoritairement chrétien, concevra, selon les images, la suite de la montée,
c’est-a-dire le Christ siégeant a la droite de Dieu, ou jugeant les hommes a la fin des temps, et
il approfondira la théologie du mystére en fonction de ses acquis religieux.

Cette complexité¢ de I’image médiévale en général, de 1’image de 1’Ascension en
particulier, attira notre attention. Aprés avoir d’abord étudié les portails de 1’Ascension de

Montceaux-I’Etoile et Anzy-le-Duc, nous avons poursuivi en étendant notre champ de

! L’expression vient du mot illiterati employé par Grégoire le Grand dans une lettre écrite a Serenus, évéque de
Marseille (PL 77, col. 1128-1130), qu’Emile Male a reprise dans son ouvrage consacré a 1’art religieux en
France au 13° siécle. Les recherches effectuées depuis ont permis de mieux comprendre ce terme, de méme que
I’image médiévale. Nous renvoyons notamment a Baschet 2008, p.26-33 et Recht 2010b, p892.
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recherches a tous les supports, qu’ils soient monumentaux ou somptuaires, sculptés ou peints.
Nous avons entrepris également de premicres investigations théologiques, en nous penchant
sur les sermons. Le choix d’une fourchette chronologique et d’une aire géographique large,
tout en étant exclusive - I’Italie n’étant pas comprise dans le champ d’études - a été discuté,
puis amendé. L’époque carolingienne est devenue notre terminus post quem, tandis que le 13°
siécle a été choisi pour clore notre étude. Le territoire de I’Europe médiévale, hormis I’Italie,
s’est impos¢ de lui-méme : les frontieres se dessinent pendant la fourchette chronologique
retenue, qui apparait aussi comme une période féconde intellectuellement dans toute 1’Europe.
A travers cette approche, nous souhaitions embrasser une culture, une maniére de penser, par
le prisme de I’image. Cet intérét s’est é¢galement nourri de I’effervescence scientifique autour
de I’'image médiévale, a travers des centres de recherches dédiés tels que le GAHOM a Paris
ax¢ sur I’anthropologie, IMAGO a Poitiers, ou encore le GRIM a Lille. De nombreux travaux
ont aussi vu le jour, comme 1’action commune de recherche replacant I’image dans son
contexte architectural, I’ouvrage collectif consacré a 1’image performative ou encore celui
entierement dédié aux images médiévales®. Cette émulation a donné lieu a4 de nombreux
débats, notamment concernant 1’utilisation du terme « image », sur lequel nous souhaitons

revenir, puisqu’il constitue le cceur de notre travail.

Une précision sur I’emploi du terme « image »

Au cours de la rédaction, plusieurs choix ont di étre faits quant a 1’emploi du
vocabulaire. Ainsi, le terme générique « image » a été privilégié pour désigner tous les
supports accueillant une scéne d’Ascension. L’objet artistique « Ascension » désigne une
image narrative, que Jean Wirth désigne sous le terme générique d’historia a différentes
reprises®. L historia s’oppose a I’imago, qui recouvre le champ des portraits d’ancétres dans

I’ Antiquité, et par la suite, est attribué aux représentations du Christ isolé en majesté, ou aux

2 Respectivement : Baud (dir.), 2014 ; Dierkens, Bartholeyns, Golsenne (éds), 2010 ; Baschet, Dittmar (dir.),
2015.
3 Wirth 1988, p.9 ; Wirth 1999, p.28 ; Wirth 2008, p.40.
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portraits de saints*. Mais la frontiére est mince entre les deux réalités recouvertes par ces
termes, car comme 1’explique Olivier Boulnois, « Une méme image est polyvalente : elle peut
a la fois raconter une histoire et portraiturer une personne »°. Ainsi, un Christ en mandorle
dans une Ascension est une imago dans une historia. C’est pourquoi le terme « image » s’est
imposé. Toutefois, il n’est pas sans poser quelques difficultés. Dés 1996, Jérdme Baschet
revient sur la difficulté d’utiliser le terme « image » pour le support visuel au Moyen Age, car
il a « une légitimité forte, qui tient a la constellation de sens que le mot imago ouvre dans la
culture médiévale »°. A I’heure actuelle, « image » renvoie essentiellement & une figuration,
tandis qu’au Moyen Age, il recouvre plusieurs définitions, du fait que 1’image a la plupart du
temps une utilité, « donnant lieu a des usages, des manipulations, des rites »’. Aussi,
« Comment douter que les images furent au Moyen Age bien plus que ce que nous nommons
aujourd’hui banalement une image ? »®. Il est donc essentiel d’avoir conscience que le recours
au mot « image » est avant tout pratique, s’il est donc vrai que la réalit¢ médiévale de ce que
nous appelons aujourd’hui « image » implique de passages entre la représentation, la fonction
et I'usage. Nous utilisons parfois le terme de « représentation », également approximatif, car il
a «le double inconvénient de désigner un champ qui déborde largement 1’image et de
négliger, en ce qui la concerne, sa dimension d’objet »°, mais qui évite, dans le cadre de notre
¢tude, la redondance de I'utilisation du mot « image ». En définitive, les questionnements
soulevés aujourd’hui sur I’emploi du terme « image » s’inscrivent dans la continuité des

réflexions menées depuis les débuts de 1’Eglise sur ce méme mot'°.

4 Dans son article de 1996, Jean-Claude Schmitt revient sur le terme d’imago, auquel il donne trois définitions.
Dans son acception médiévale, I’imago recouvre une dimension « théologico-anthropologique », prend en
compte « les productions symboliques de ’homme », et « désigne les images mentales » (Schmitt 1996, p.4).
Voir également Schmitt 2008, p.4.

3 Boulnois 2008, p.14.

¢ Baschet, Schmitt (dir.), 1996, p.10.

7 Baschet, Schmitt (dir.), 1996, p.9.

8 Schmitt 2008, p.2.

° Baschet, Schmitt 1996, p.11 ; Olivier Boulnois préfére employer le terme « représentation spirituelle » comme
une « méditation (...) [qui] s’oriente cepndant vers une vision intellectuelle », dans Boulnois 2008, p.42.

10 Voir notamment Boespflug, Lossky (dir.), 1987, Menozzi (dir.), 1991, Wirth 1989 et 2013.
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De I’image aux images

L’¢étude des images médiévales s’¢labore autour de deux axes de recherche principaux.
La monographie consiste a étudier une ceuvre ou un programme iconographique'!, pour en
offrir une interprétation qui lui reste propre, comme par exemple le cycle des fresques de
Bominaco, auquel Jérome Baschet a consacré un ouvrage'2. Quant a 1’autre approche, 1’étude
thématique, elle se détache de telle image pensée comme un tout particulier pour la mettre en
perspective selon une caractéristique : on prendra en considération aussi bien son support, la
représentation de tel détail ou de tel sujet, un motif'* iconographique (la croix), ou un sujet
(I’Annonciation), et cela en admettant les diverses techniques (sculpture, émail, lettrine...) que
tous ces arts auront exploitées. Toutes les représentations seront alors recensées et aboutiront
a un corpus raisonné en fonction de ’entrée choisie. Ce type d’étude donne lieu a une analyse
sérielle : elle peut alors recourir & I’analyse statistique, qui traitera les multiples données

obtenues'?.

L’analyse sérielle, que nous utiliserons ici, repose sur un corpus d’images. Nous le
souhaitions le plus représentatif possible. Aussi, sa création a fait 1’objet d’une recherche et
d’une actualisation constante, et provoquant 1’ajout de quelques ceuvres a quelques mois,
voire semaines de 1I’impression de la thése. Les calculs statistiques ont été réalisés lorsque
nous avions atteint le nombre de 318 ceuvres. Nous en comptons a ce jour 325 : cette 1égere
augmentation d’a peine 2% n’entame pas les résultats de manicre significative, au vu du
nombre de critéres €tudiés. Car en effet, chaque image, devenue un « individu » dans la
terminologie statistique, est divisée en « variable », qui sont ici les motifs composant les
images, et leurs déclinaisons (par exemple, les différentes actions ou positions du Christ). Et

chaque variable est elle-méme scindée en catégorie, nommeée « critére » : si nous prenons la

' Une image médiévale appartient souvent a un ensemble d’images au sein d’un méme objet (édifice, manuscrit
etc..), appelé programme iconographique : elles font sens au contact les unes des autres. Cela demande I’examen
de toutes les images, leur situation les unes par rapport aux autres ou encore leur place dans 1’objet (a I’entrée de
I’église, par exemple, ou dans le cheeur, partie sacrée de 1’édifice).

12 Baschet 1991.

13 Le terme « motif » a été employé pour désigner les éléments composant une image, telle que la croix, et
étendu aussi aux personnages, selon la définition de Frangois Boespflug (Boespflug 2008, p.521), et complétée
par Jérome Baschet pour qui, « par motif, on entend un élément constitutif d’un théme qui, sauf exception,
n’apparait pas de maniére isolée » (Baschet 2015, p.324).

14 Ce terme est utilisé par Baschet 1996.
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croix portée par le Christ comme variable, le fait qu’elle soit portée par le Christ, ou encore a
banniére, constitue deux criteres différents. Ces divisions permettent d’établir les principales
caractéristiques des images de 1’Ascension, et de mettre également en avant les particularités
de certains motifs. Il conviendra également de reprendre 1’image en vertu du programme dit
« iconographique » auquel elle appartient, quand on le connait, car, Jean-Claude Schmitt le

rappelle,

Une image n’est jamais isolée. A la fois parce qu’elle appartient a son lieu
(un sanctuaire aussi bien qu’un manuscrit ou un coffre de mariage) que
I’historien ne peut pas toujours reconstituer ni méme imaginer (...), et parce
qu’elle répond toujours a d’autres images simultanément présentes (...) ou
qui lui sont apparentées. !>

De ce fait, deux voies principales de recherche se sont ouvertes. Il s’agissait en
premier de se concentrer sur I’image elle-méme. Etudiées dans le contexte de 1’analyse
sérielle, les images de 1’Ascension retenues dans la base de données font 1’objet d’un
morcellement par motifs, eux-mémes subdivisés en catégories. L’image est d’abord prise pour
elle-méme, pour dresser une typologie des images de I’Ascension. Les statistiques sont
utilisées comme un outil et non comme une fin en soi : elles mettent en valeur la répétition de
certains motifs ou la rareté des autres, elles créent des liens entre certains, ce qui offre une
nouvelle approche des images, que le chercheur doit nécessairement approfondir. Ensuite, une
¢tude de ces motifs, et des relations entre eux, met en lumiere certaines valeurs théologiques,
et c’est alors I’étude des textes sur 1’ Ascension qui permet de mieux les comprendre : les mots
expliquent une idée, I’image la donne a voir. Nous verrons que cet appel aux textes a
naturellement servi [D’interprétation de certains motifs et de certains programmes
iconographiques, dont le sens échappe de prime abord. Il pose aussi la question de la
circulation des idées et d’une pensée commune, dans laquelle baigne ’homme médiéval,

étrangere a ’homme du 21° siecle.

Vient lautre piste de recherche, ou 1’on s’intéressera a la remise en contexte de
I’image dans un programme iconographique, lorsqu’il est connu. Il en ressort, par exemple,
que I’ Ascension est souvent mise en rapport avec des épisodes de la Nativité ou des visions de
I’Apocalypse, ou encore avec les principales apparitions du Christ apres sa résurrection. Nous

tenterons de trouver une explication a ces rapprochements récurrents apres avoir proposé une

15 Schmitt dans Baschet, Dittmar (dir.), 2015, p.15.
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définition du programme iconographique, et présenté les principales manieres dont il est

compose€.

Ces deux voies ont ainsi mis en lumicre le caractére complexe d’un tel sujet par les
axes multiples de recherche qu’il recouvre, complexité également révélée a travers des
recherches plus ciblées. Commune a ces problématiques, la question du regard s’est parfois
rencontrée sous deux angles, & commencer par la maniere dont les gestes des personnages ont
pu organiser 1’image, puis conduire, voire happer par la méme occasion le regard du
spectateur, par exemple en invitant a regarder vers un autre motif ou une autre scéne. C’est
alors la vaste problématique du rapport entre I’image et le spectateur qui s’est inscrite en
filigrane, a travers les nombreux rapports entretenus entre les images d’un programme
iconographique, ou entre I’image et le spectateur. De maniere plus ponctuelle, nous avons pu
avoir recours a des figures de style littéraire pour expliciter un type d’image ou un motif,
correspondant a la dimension rhétorique de 1’image telle qu’elle est étudiée depuis les travaux
de Roland Barthes'®. L’exclusion de certaines pistes de recherche s’inscrit dans la méme idée
révélatrice de la complexité du sujet. Nous avons déja évoqué 1’Italie, mais il en a été de
méme pour 1’étude des gestes des témoins : sa diversité et sa spécificité entraineraient la
recherche vers une problématique tout aussi intéressante sur la gestuelle, tant d’un point de
vue stylistique qu’iconographique ou comme guide du regard, mais qui dépasseraient le cadre
de cette thése. Ainsi, qu’elles relevent d’un poncif ou qu’elles soient plus particulieres,
qu’elles aient ét¢ approfondies ou effleurées, voire laissées de coté pour le moment tant elles
auraient ouvert de trop vastes perspectives de recherche, ces pistes ont nourri nos réflexions
sur I’iconographie de 1’Ascension, manifestant par la méme occasion toute la richesse du
sujet. Loin de clore le sujet, elles ont au contraire toutes montré la générosité de
I’iconographie médiévale et de 1’ Ascension du Christ, que nous vous proposons de découvrir

désormais.

Matériellement, plusieurs volumes se répartissent notre travail. Le premier volume de
texte ouvre sur la présentation du sujet et enchaine sur les textes relatifs a I’Ascension. En
effet, il nous a paru naturel de les présenter en ouverture, et cela pour deux raisons. La

premicre est que 1’Ascension est d’abord un épisode de la littérature néotestamentaire qui a

16 Voir notamment Barthes 1964b et Greiss 2016.
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ensuite donné naissance a des images. La seconde, plus pragmatique, est qu’en ouvrant ainsi
avec les textes et les commentaires, nous n’avons plus besoin, au cours de nos propos, de
justifier notre interprétation les principaux ressorts théologiques du mystére agissant dans
I’image. Comme une autre source d’interprétation, la liturgie de 1’Ascension fait 1’objet d’un
chapitre : plusieurs fois observé!’, le lien étroit entre la liturgie et 1’iconographie de
I’ Ascension s’est révélé a de nombreuses reprises au cours de notre étude, notamment dans les
inscriptions de 1’Ascension. Les chapitres suivants sont consacrés a la naissance et a
I’¢laboration du sujet de la thése, pour clore sur de premieres observations des images d’ordre
structurel. L’étude du corpus constitue la deuxiéme partie de ce travail, a travers une analyse
statistique des images de 1’ Ascension : les motifs sont présentés les uns a la suite des autres.
Cette étude quantitative pose les jalons de la derniére partie, axée sur I’interprétation des
images selon les motifs, les principaux concepts théologiques mis en jeu, les différents liens
existant entre ’image et le texte, celui-ci entendu comme inscription figurée elle-méme dans
I’image, puis comme son commentaire. Le tout conduit enfin a I’examen de 1’Ascension

intégrée dans un programme iconographique. La bibliographie clot le volume de texte.

Le corpus d’images de 1’Ascension constitue le deuxieme volume. Il présente les
images par ordre chronologique, pour conserver la neutralité¢ de I’étude. Que le lecteur ne soit
pas surpris : le corpus comprend 328 images, mais nous articulons notre propos autour d’un
nombre d’images restreint, qui sont exemplaires. Notons également une image, préalablement
datée du 5° siecle, mais dont nous avons découvert, en fin de theése, qu’elle datait du 11°
siecle : nous I’avons alors ajoutée en addendum. En fin de corpus, une bibliographie sélective

des ceuvres est proposée.

Le dernier volume regroupe sous forme d’annexes les quatre sermons sur I’ Ascension
que nous avons privilégiés, puis une présentation de ’analyse statistique implicative et les
graphiques statistiques, et les images venues en renfort, & savoir des images de 1’Ascension
étrangéres au contexte chronologique et géographique, des thémes proches, ou des
programmes iconographiques voisins. Des planches ont €galement été congues lorsque des
paragraphes nécessitaient la comparaison de plusieurs images, afin de faciliter la lecture : le

lecteur peut embrasser d’un regard les images concernées, pour mieux comprendre les

17 Nous renvoyons aux multiples travaux d’Eric Palazzo, essentiellement.
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différents cas expliqués dans le texte. Il arrive que des images soient évoquées uniquement a
titre d’information, auquel cas nous renvoyons directement au corpus, sans inclure 1’image

dans la planche.

Il reste a apporter quelques précisions concernant la lecture et 1’utilisation de la these.
Au niveau des appellations géographiques, le sujet englobe une chronologie et une géographie
vastes, dont les frontiéres évoluent constamment, d’un siécle, voire d’une décennie a I’autre.
Les ceuvres s’échangent, il existe aussi des réseaux, des ateliers de production artistique,
rendant difficile une détermination géographique. C’est pourquoi, pour des raisons pratiques,

nous avons utilisé les noms actuels des pays.

Seuls les histogrammes et les tableaux croisés ont ét¢ insérés. Les autres graphiques de
type graphe implicatif ont et AFM ont été regroupés dans le volume d’annexes. Lorsque nous
en avons [’utilité, nous les appelons sous cette forme [vol.3, Graph. + numéro du
graphique].

Les images issues du corpus ont été ainsi mentionnées : [vol. 2, Fig. + numéro de la
figure], renvoyant au second volume de la these et a la figure convoquée. Nous avons aussi
créé des planches spécifiques lorsque plusieurs images étaient étudiées ou comparées, afin de
faciliter la lecture en évitant le plus possible des va-et-vient entre les différents volumes : le
renvoi est [vol. 3, Pl. + numéro de la planche] au début du paragraphe concerné, puis nous le
faisons suivre dans le coprs du texte de la lettre correspondant a I’image évoquée : [vol. 3, PL.

+ numéro de la planche + lettre de I’image].

Les citations latines ou grecques sont en italique, les citations en langue étrangere
vivante sont entre « - », de méme comme les citations francaises. Lorsqu’elles font moins de
deux lignes, elles sont incorporées dans le texte. Si elles sont plus conséquentes, elles font
I’objet d’une mise en avant spécifique, en retrait. La langue d’origine est privilégiée dans le
texte. Si une traduction a été proposée par une instance officielle, comme les Sources

chrétiennes, elle est indiquée en note de bas de page.

Drailleurs, les notes de bas de page sont également consacrées aux renvois
bibliographiques, aux renvois dans le texte, ainsi qu’a des explications qui surchargeraient le

propos si elles étaient dans le texte, mais qui sont toutefois intéressantes.

Nous avons évité de recourir aux abréviations. Quelques unes ont toutefois été

utlisées :
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AFM : Analyse factorielle multiple

ASI : Analyse statistique implicative

CCCM : Corpus Christianorum, Continuatio Mediaeualis
CCSL : Corpus Christianorum, Series Latina

PRG : Pontifical romano-germanique

PG : Patrologie grecque

PL : Patrologie latine

SC : Sources chrétiennes

I1 est temps a présent de laisser place au cceur du sujet, en commengant par la maniere

dont il a été pensé.
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Premiere partie — De I’épisode néotestamentaire a sa mise en image

Nous proposons ici 1’étude thématique d’un épisode du Nouveau Testament,
1’ Ascension du Christ. Comme les Péres de I’Eglise et les auteurs chrétiens I’ont amplement
commenté, 1’étude des principaux textes en lien avec 1’épisode s’est imposée d’elle-méme :
quelles sont les relations entre 1’écrit et les images de tous supports ? A un moment donné,
I’épisode biblique est également devenu 1’objet de célébrations liturgiques, ce qui nous a
imposé d’autres recherches, et nous verrons au résultat I’importance de I’Ascension dans la
pensée religieuse médiévale. Un panorama des premicres mises en image du sujet et de sujets
au traitement comparable proposera ensuite une premicre appréhension des images de

I’ Ascension, préparant I’exacte délimitation de notre enquéte
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1. LES TEMOIGNAGES ECRITS

L’ Ascension du Christ relate la montée du Christ au ciel, apres sa Résurrection, devant
les apdtres. Cet épisode, qui clot le ministere terrestre du Christ (Actes des apotres, 2, 1-11),
se situe avant la Pentecote, lorsque 1’Esprit saint descendra sur les apdtres pour qu’ils puissent
¢vangéliser le monde, selon Mathieu, 28, 16-20. Avares de détails, les Evangiles, les épitres
de Paul et de Pierre abordent différemment I’épisode : il peut étre a peine mentionné, ou sans
étre clairement cité, il peut aussi étre évoqué, par des allusions. Les textes néotestamentaires
comme les théologiens s’appuient naturellement sur 1’Ancien Testament, dont de nombreux

passages ou personnages sont interprétés comme des préfigurations de 1’ Ascension.

Certains Evangiles apocryphes évoquent le mystére, en fournissant comme toujours
des détails absents des Evangiles canoniques, mais leur influence sur 1’iconographie n’est
toutefois pas avérée. En revanche, 1’Ascension a donné lieu a de nombreux commentaires
théologiques, dont certaines idées se retrouvent dans la production iconographique. Grace aux
récits de pelerinage, des témoignages sont parvenus an Occident dés le 4° siécle, sur
I’importance de la féte a Jérusalem et des pratiques liturgiques dans le lieu d’origine.
L’ Ascension apparait aussi dans les drames liturgiques ou dans d’autres références littéraires.
Nous proposons un état des connaissances touchant les différentes références textuelles qui
rendent compte de I’Ascension et qui, de plus ou moins prés, auront pu inspirer son

iconographie.

1.1. Les récits

Episode tiré du Nouveau Testament, et plus précisément des Actes des apétres,
L’Ascension du Christ fait écho a d’autres scenes de montée au ciel, issues de I’ Antiquité
paienne comme les apothéoses, ou de la culture juive comme 1’Ascension d’Elie ou celle
d’Enoch. Elle est également narrée dans quelques Evangiles apocryphes et par la suite, dans
la poésie médiévale. Que nous révelent ces récits sur 1’épisode ? Ont-ils pu avoir une
incidence sur le traitement de I’image par les détails qu’ils offrent ? Nous proposons de
présenter d’abord les mentions de I’ Ascension dans le Nouveau Testament, puis de relever les
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préfigures vétérotestamentaires de 1’épisode. Nous étudierons 1’ Ascension dans les Evangiles

apocryphes en faisant état, pour terminer avec quelques récits littéraires.

1.1.1. L’Ascension dans le Nouveau Testament

Si les Evangiles font état de passages durant lesquels Jésus-Christ annonce a mots
couverts sa montée au ciel, le témoignage le plus complet est le premier chapitre des Actes des
apétres'®. L’épisode a lieu quarante jours aprés la Résurrection du Christ, durant lesquels il
est apparu a plusieurs reprises : ainsi, il interdit a Marie-Madeleine de le toucher dans
1’épisode du Noli me Tangere (Jean 20, 11-18), partage le repas des pélerins d’Emmaiis avant
de disparaitre (Luc 24, 13-32), apparait aux apdtres au Cénacle (Luc 24, 35-48), ou propose a
Thomas, qui doute de sa résurrection, de le toucher (Jean 20, 24-29). Ces multiples
apparitions, dont I’'une se solde par une disparition miraculeuse, ont toutes un role :
I’apparition a Marie-Madeleine évoque I’Ascension, les pélerins d’Emmaiis instituent
I’Eucharistie, 1’apaprition au Cénacle et le doute de Thomas attestent de sa réalité¢ charnelle.
Qui plus est, I'une de ces apparitions se solde par une disparition miraculeuse : les pélerins
d’Emmaiis ne le voient soudainement plus. Le Christ réunit une ultime fois les onze apotres
au mont des Oliviers (Actes des apotres 1, 12). Ceux-ci lui demandent si le moment est venu
de voir la royauté davidique rétablie. Le Christ écarte cette question qui remet en cause le
refus de la royauté qui sous-tend 1’Evangile, mais il leur annonce qu’ils recevront bientot
I’Esprit saint, avant d’étre enlevé et de disparaitre dans une nuée. A cet instant, deux hommes
en blanc se montrent aux apdtres : ils leur prédisent la future venue du Christ, de la méme
manicre qu’il a quitt¢ le monde terrestre. Ainsi donc, la prochaine apparition du Christ

marquera la fin des temps.

Les Evangiles sont peu diserts sur I’épisode. Ainsi, a la fin de son Evangile, Matthieu
n’en fait aucune mention : le Christ réunit les apotres sur un mont dont le nom n’est pas
précisé et leur confie la mission de baptiser les peuples « jusqu’a la fin du monde » (Matthieu
28, 16-20). Au chapitre 16, verset 19, Marc ramasse 1’épisode en quelques mots serrés : le
Christ est « enlevé au ciel et s’est assis a la droite de Dieu ». Luc reste également laconique :

le Christ emmene les apotres vers Béthanie avant d’étre « séparé d’eux et emporté au ciel »,

18 Actes des apétres 1,1-12.
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les laissant accompagnés des pélerins d’Emmaiis « en grande joie »'° (Luc 24, 50-53) 2% : c’est
une pierre d’attente pour le récit plus développé du début des Actes, attribués au méme Luc.
Enfin, Jean ne relate nullement 1’événement, mais y fait allusion lorsque le Christ apparait a
Marie-Madeleine, épisode appelé Noli me tangere : alors qu’elle veut le toucher, le Christ
arréte Madeleine : « Ne me touche pas, car je ne suis pas encore monté vers mon Pere. Mais
va trouver mes fréres et dis-leur : “Je monte vers mon Pére et votre Pére, vers mon Dieu et
votre Dieu” » (Jean 20, 11-18). Il est a noter que dans plusieurs passages de 1’évangile
johannique, le Christ mentionne 1’élévation du Fils de ’homme, mais dans un autre sens, celui

de la Crucifixion (Jean 3, 13 ; 6, 62).

Paul n’a pas assisté a 1’Ascension. Néanmoins, il en fait quelques mentions dans ses
Epitres. Ainsi, dans 1’Epitre aux Ephésiens 4, 8-10, ot s’appuyant sur le Psaume 68 (67)*', il
rattache la montée du Christ a son Incarnation, expliquant que la montée de Jésus-Christ
n’aurait pu avoir lieu s’il n’était pas descendu auparavant. Dans la premiére Epitre a Timothée

3, 16, Paul indique que Jésus a été « enlevé dans la gloire ».

Enfin, dans la premicre Epitre qui lui est attribuée, Pierre fait référence a 1’ Ascension :
le Christ s’est « en allé au Ciel, une fois soumis les anges... » (Premiere Epitre de Pierre 3,

22), et est assis a la droite de Dieu.

1.1.2. Les préfigurations de I’Ascension dans I’Ancien Testament

Comme chaque événement marquant du Nouveau Testament, 1’ Ascension du Christ
est, selon les exégeétes, préfigurée ou annoncée dans 1’Ancien Testament. Enoch et Elie sont
tous les deux enlevés au ciel et sont, a ce titre, interprétés comme des figures typologiques du
Christ montant au ciel. Par ailleurs, plusieurs passages de 1’Ancien Testament sont décryptés a
la lumieére du Nouveau Testament et vus comme des annonces de 1’Ascension, notamment

certains psaumes.

9 Ceux-ci semblent en effet assister a la scéne : ils ont rejoint les apdtres dans Luc 24, 33 et assistent a
I’apparition du Christ (De Chaignon, 2008, p.79).

20 De Chaignon, 2008, p.73, s’interroge : s’agit-il véritablement de I’ Ascension. Selon Pauteur, il s’agirait plutot
d’une disparition, comme lors de I’épisode des pelerins d’Emmaiis, ce qui permettrait alors de réserver
franchement 1’ Ascension elle-méme au début des Actes des apotres. Mais les mots « enlevé au Ciel » ne laissent
guére de doute.

21 Nous reviendrons sur cette préfiguration vétérotestamentaire quelques lignes plus loin, p.34, et surtout dans Le
commentaire du Psaume 68 (67), p.339.
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1.1.2.a. Les Ascensions d’Enoch et d 'Elie

Enoch, patriarche précédant le déluge, est mentionné dans le livre de la Genése 5, 21-
24. La seule indication est qu’il a été¢ enlevé par Dieu. Ainsi, il ne meurt pas. Il n’y a
cependant aucune précision quant au terme « enlevé ». Malgré le peu de renseignements sur
sa vie, Enoch est une figure emblématique de la religion juive. L’ Ecclésiaste le mentionne par
deux fois : en 44, 16, rappelle qu’« Enoch plut au Seigneur et fut déplacé, devenant alors ainsi
« le modele de la conversion ». Mais en 49, 14, le Siracide traduit plus exactement 1’hébreu et
parle de I’enlévement d’Enoch de la terre, soulignant le destin exceptionnel de cet homme :

enlevé par Dieu, il n’a pas connu la mort.

Elie, I’'un des prophétes les plus importants du judaisme, est pour sa part enlevé sous
les yeux de son disciple, Elisée : parcourant les rives du Jourdain, Elie est emporté dans un
char de feu mené par des chevaux, dans un « tourbillon ». Il laisse son manteau a Elisée (2R,
2, 1-13). Dans ce passage, les analogies avec 1’Ascension du Christ sont plus nombreuses :
Elie disparait devant un témoin et lui laisse une part de lui, son manteau, un héritage matériel
et spirituel, comme, lors de 1’ Ascension, le Christ promettra un héritage spirituel a ses apotres.
Et de la méme maniére, Elisée voit Elie partir avant qu’il disparaisse : « Elisée voyait (...)
puis il ne vit plus [Elie] », et les disciples voient Jésus s’élever — sachant qu’Elie fut soustrait
a la vue de son disciple, non pas dans une nuée, mais dans un tourbillon de feu, et que les

deux anges leur diront de ne plus chercher a voir.
1.1.2.b. Les Psaumes

La pensée exégétique médiévale voit 1’Ancien Testament, dont les Psaumes, comme
une préfigure du Nouveau Testament. Composés en grande majorité par le roi David, les
psaumes annoncent la venue du Messie. Parmi eux, certains sont vus comme des prédictions
de I’Ascension aussi bien dans sa dimension physique — le Christ montant au ciel — que
théologique, c’est-a-dire sous les deux aspects de la mission, expansion selon I’espace ; et
I’eschatologie, expansion jusqu’a la fin du temps. Plusieurs passages de Psaumes sont
interprétés a la lumiere du Nouveau Testament, comme annongant 1’Ascension. De fait, des
thémes communs a certains psaumes et a 1’Ascension ont été repris au Moyen Age,

notamment dans la liturgie. Ces rapprochements ont éveillé 1’intérét de Jean Daniélou, qui
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consacra un article a ce sujet, et dont nous proposons ici une synthése®? qui servira également

la suite de nos propos.

Ainsi, au Psaume 24 (23), 7, peut-on lire « Portes, levez vos frontons, €levez-vous,
portails antiques, Qu’il entre, le roi de gloire ». Par sa référence aux portes et au roi de gloire,
le verset est couramment interprété comme 1’ouverture des portes du ciel par les anges devant
le Christ, désigné par le « roi de gloire », pouvant désormais siéger a la droite de Dieu, ainsi

que le stipule le Psaume 110 (109), que la finale de Marc reprendra®’.

Le Psaume 68 (67) est dédi¢ a « la glorieuse épopée d’Israél ». Il commence par « Que
Dieu se léve ! ». Une majorité y lit une préfiguration de la montée du Christ. Il n’est pourtant
pas question d’une montée a proprement parler, mais plutét de Dieu se levant. Mais
I’¢é1évation a ses droits, et peut alors étre vue comme une figure de 1’ Ascension, méme si dans

ce psaume Dieu se Iéve pour punir ses ennemis.

Aux versets 12 et 13 du Psaume 90 (89), attribué exceptionnellement a Moise, il est
¢écrit : « Fais-nous savoir comment compter nos jours, que nous venions de cceur a la
sagesse ! Reviens, Yahvé ! Jusques a quand ? Prends en pitié tes serviteurs ! ». L’intérét
réside dans la requéte de Moise qui implore Dieu de revenir. Si le psaume est consacré a
I’amour de Yahvé pour I’homme, celui-ci, a travers les paroles de Moise, attend le retour de

Dieu, et c’est la conclusion de la scéne des Actes qui en bénéficie.

Le jugement divin est a I’honneur dans le Psaume 98 (97), interprété comme une
préfiguration du Christ. Le verset 1 précise : « Il a opéré le salut par sa droite [de Yahvé] et
par son bras de sainteté ». Cette référence a la droite de Yahvé annonce la place que Jésus-

Christ occupe désormais dans le ciel depuis son Ascension.

Le Psaume 110 (109) est certainement le plus couramment utilisé pour faire référence
a I’Ascension du Christ, ainsi que le souligne Jean Daniélou : « Ce psaume a fourni au dogme
chrétien son expression définitive »**. Il commence par ces mots : « Oracle de Yahvé a mon
Seigneur : “Sieége a ma droite, jusqu’a ce que j’aie fait de tes ennemis 1’escabeau de tes

pieds” ». Puis, au verset 5, David, auteur de ce psaume, réitére : « Mon seigneur a Ta droite

22 Daniélou 1950, consacre son article a ce sujet.
23 Voir ci-dessous.
24 Daniélou 1950, p.45.
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abat les rois au jour de sa colére ». Par « Mon seigneur », David entend le « Messie », qui agit
a la droite de Yahvé, ce Messie étant le Christ selon les Evangiles et I’exégése chrétienne.
L’analogie avec le Christ est renforcée par les deux mentions du Messie assis a droite de
Dieu : ces versets annoncent la place qu’occupe désormais le Christ dans le ciel, telle que
Marc I’a évoquée, et, ainsi que le souligne Jean Daniélou, ce psaume est vu comme une
annonce de I1’Ascension «au sens théologique, c’est-a-dire [comme] 1’exaltation de

’humanité du Christ dans la gloire du Pére »%°,

1.1.3. L’Ascension dans les Evangiles apocryphes

L’Ascension connait un traitement différent dans les Evangiles apocryphes, réalisés
entre le 1% et le 4° siecle. Il est difficile d’en mesurer la réception et la connaissance dans la
chrétienté latine pour la période qui nous concerne, mais nous souhaitions toutefois présenter

un panorama des références de 1’ Ascension. C’est pourquoi nous avons décidé de les intégrer.

L’Evangile de Pierre, 35-43, situe 1’Ascension tout de suite aprés la Résurrection :
deux hommes s’introduisent dans le tombeau sous le regard des soldats réveillés par un
« grand bruit dans le ciel ». Ils en sortent, accompagnés d’un troisiéme personnage, « dont la
téte (...) dépassait les cieux »*¢. Les hommes descendant du ciel rappellent les hommes en
blanc mentionnés dans Actes des apotres 1, 9. Par la suite, lorsque les Saintes femmes arrivent
au tombeau, un ange s’adresse ainsi a elles : « Pourquoi étes-vous venues ? Qui cherchez-
vous ? Ne serait-ce pas celui qui a été crucifié ? Il est ressuscité et s’en est allé. Si vous ne
croyez pas, penchez-vous et voyez la place ou il était disposé : il n’y est pas. En effet, il est
ressuscité et s’en est allé 1a d’ou il avait été envoyé »*’. L’Evangile de Nicodéme, ou Actes de
Pilate, ne parle pas explicitement de I’ Ascension, mais évoque 1’arrivée du Christ au Paradis,

au chapitre 25%.

% Daniélou 1950, p.46.

26 « Or, dans la nuit ou commengait le dimanche, tandis que les soldats montaient a tour de rdle la garde par
équipes de deux, il y eut un grand bruit dans le ciel. Et ils virent les cieux s’ouvrir et deux hommes, brillant d’un
éclat intense, en descendre et s’approcher du tombeau (...). Du tombeau, ils [les soldats] virent sortir trois
hommes, et les deux soutenaient 1’autre, et une croix les suivait. Et la téte des deux atteignait jusqu’au ciel, alors
que celle de celui qu’ils conduisaient par la main dépassait les cieux ». Bovon, Geoltrain (dir.), 1997, vol. 1,
p-352.

27 Bovon, Geoltrain (dir.), 1997, vol. 1, p.254.

28 Geoltrain, Kaestli (dir.) 2005, vol. 2, p.295.
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L’Epitre des apétres, 18 préte dans un premier temps cette parole au Christ : « Je m’en
vais vers le Pére dans les cieux », ce qui rappelle bien sir I’épisode johannique du Noli me
tangere. Dans un second temps, il consacre un passage entier a I’ Ascension, au chapitre 51 :
« Aprées qu’il [Jésus-Christ] eut dit cela et achevé de s’entretenir avec nous, il nous a encore
dit : “Voici, dans trois jours et trois heures viendra celui qui m’a envoyé¢, afin que j’aille avec
lui”. Et, tandis qu’il parlait, il y eut du tonnerre, des éclairs, et un tremblement de terre, et les
cieux s’ouvrirent, et vint une nuée lumineuse qui I’emporta. Et nous avons entendu la voix de
beaucoup d’anges, qui se réjouissaient et bénissaient, et ils disaient : “Rassemble-nous, prétre,
dans la lumiére de la gloire”. Et, lorsqu’ils approcherent du firmament des cieux, nous 1’avons
entendu dire : “Allez en paix” ». Ce passage insiste sur la présence des anges, rejoignant les

passages développés dans les sermons, ol les anges accompagnent le Christ dans sa montée?’.
La Vie de Jésus en arabe, 53, s’attarde longuement sur I’épisode :

Le jeudi 10 mai, il réunit ses disciples et les femmes qui étaient devenues ses
disciples et partit vers le mont des Oliviers. La, il leur donna les
commandements spirituels et leur ordonna de rester dans la chambre haute a
Jérusalem dix jours, jusqu’a ce qu’il leur confére les dons célestes et
qu’ensuite, ils se manifestent devant les peuples. Il monta au ciel, fut
recouvert d’une nuée et disparut a leurs yeux. Ils devinrent tristes et en pleurs
lorsqu’il se fut séparé d’eux, ils attendirent dix jours.>°

Ce texte est le seul a faire état de la présence de femmes a 1’Ascension. Il peut
désigner Marie-Madeleine, Marthe ou encore Marie, la sceur de Marthe ; mais, si déja le
manque de précision ne permet pas de I’affirmer, 1l parait encore plus difficile qu’il fasse
référence a la Vierge : avant d’étre « disciple », elle est avant tout la mere de Dieu. La
tristesse des apdtres est également décrite : elle trouvera d’ailleurs un écho dans le poéme de
Cynewulf, rédigé au 8° siécle®!.

Enfin, dans le Livre de la Résurrection, I’apotre Barthélémy, au chapitre 12, livre
plusieurs détails de 1’Ascension, offrant aussi quelques similitudes avec d’autres textes. Par
exemple, « Toute la captivité d’Adam le [Jésus-Christ] suivait » se rapproche de I’ Evangile de
Nicodéme qui précise que lorsque le Christ arrive au Paradis, il tient Adam par la main’.

Dans cet apocryphe, le Pére accueille le Fils sur le trone et le couronne : il nomme son Fils

2 Voir La richesse de I’Ascension..., p.53.

30 Bovon, Geoltrain (dir.), 1997, vol. 1, p.237.

31 Voir Quelques références a I’Ascension..., p.38.
32 Geoltrain, Kaestli (dir.) 2005, vol. 2, p.295.
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roi, et ordonne aux anges de chanter les hymnes. Ensuite, Dieu invite le Christ a s’asseoir a sa
droite, ce qui rappelle le Psaume 110 (109) et la finale de Marc. La lecture typologique de
certains passages de 1’Ancien Testament par les auteurs contribue ainsi a 1’interprétation du
mystere : ainsi, selon une allégorie plus précise, le « Roi de gloire » du Psaume 27 permettra

de contempler la gloire du Christ monté au Ciel.

1.1.4. Quelques références a I'Ascension dans la production littéraire
médiévale

L’Ascension émaille ¢également de nombreux textes littéraires, poémes, drames
liturgiques, ou autres références théologiques comme des vies de saints ou des sermons qui
abordent 1’épisode®. Certaines références, aussi courtes soient-elles, méritent d’étre
mentionnées : outre le fait qu’elles sont un témoignage de I’importance de 1’épisode, voire de
la féte ou du mystere, elles développent aussi, en effet, des idées qui peuvent apporter une
autre appréhension du mystére, et, pour nous, un regard nouveau sur certaines de ses

représentations.

L’évéque de Poitiers Venance Fortunat rédige, a la fin du 6° siécle, une Vie des saints.
Il commence ainsi sa Vie de saint Martin : Altithronus postquam repedauit ad aethera
Christus, carne triumphali uictricia reportans®* — selon la métaphore du triomphe romain.
Plus loin, rapportant un échange entre Martin et le serpent, Fortunat préte ces mots au

serpent :

Cum sua carnalis raperetur ad astra figura atque piis plantis strauerunt
flamina pinnas, cum pede pressa sacro seruirent aera regi, angelis uectus
manibus, celer aethera calcans, ingrediens teneras neque frangens gressibus
auras, pendula planta uolans cum nubila finderet intrans, remige pinnigero
qua non facit ala sigillum.>

33 Nous proposons les principales références dont nous avons connaissance, a titre indicatif. Par ailleurs, nous
évoquons les textes a caractére religieux, tout en ayant conscience que la littérature profane regorge elle aussi de
mentions de la féte. Ainsi, dans la littérature courtoise, le roman de Perceval, écrit par Chrétien de Troyes, fait au
passage référence a la féte de 1’ Ascension.

3 « Sur le trone sublime, aprés que le Christ eut fait retour jusqu’a I’empyrée, emportant dans sa chair en
triomphe les (témoins) de sa victoire... », Venance Fortunat, 1996, p.6, 1-2.

35 « Quand son enveloppe charnelle (du Christ) fut enlevée jusqu’aux astres et que les brises étendirent leurs ailes
sous ses talons divins, quand les airs ou s’appuyaient ses pieds se mirent au service du roi sacré qui, porté par les
mains des anges, rapide foulait les éthers, pénétrant, sans les briser de ses pas, dans les souffles si fragiles ;
quand il volait, suspendu d’un pas léger et qu’il entrait dans les nuées, les fendant, 1a ou de sa rame empennée
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Sa description de la marche du Christ dans les airs évoque le Psaume 18, verset 11,
dans lequel Yahvé « plane sur les ailes du vent », mais aussi I’homélie de Bede le Vénérable
sur 1’Ascension qui reprend le verset 3 du Psaume 104, en I’appliquant au Christ*®. Cette
référence au Christ marchant sur les ailes du vent a pu influencer la lettre historiée de
Bourges®’ [vol. 2, Fig. 132]. On notera que Fortunat insiste sur la légéreté du Christ élevé au-
dessus de toutes les sortes d’éther : il multiplie les synonymes, opposant cette subtilité sans

traces a la trace des pieds sur le rocher de la terre.

En abordant la résurrection dans la Vie de la Vierge quelques décennies plus tard, il ne
fait nul doute pour Maxime le Confesseur, qui ceuvre d’abord a Constantinople puis a
Carthage, avant de mourir dans la cit¢é byzantine, et auteur de la présumée premicre
biographie de la mére de Dieu, que la Vierge a assisté a 1’Ascension : « Lorsque le Seigneur
monta au ciel, et que le virent aux cieux les apotres avec la sainte Vierge, aussitot il leur

envoya des anges pour les consoler et annoncer sa seconde et nouvelle venue »**.

Au 8° siécle, le poéte anglais Cynewulf écrit une série de poémes. Celui consacré a
I’Ascension reprend les idées principales développées dans les sermons, en partant de
I’Incarnation. Aprés avoir évoqué les persécutions dont ont été victimes les premiers
chrétiens, il termine par I’annonce du Jugement dernier. Le vocabulaire de la lumicre est
omniprésent dans son poeme : il parle par exemple d’une lumiere brillant de la téte du Christ
(« the light that shone from the head of the Saviour »*°). 1l évoque aussi la tristesse des

apotres, que 1’on retrouve dans 1’évangile apocryphe La Vie de Jésus en arabe®.

Parmi les nombreuses références a 1’Ascension qui jalonnent les commentaires
théologiques, certains, a partir du 11° siécle, précisent en effet que la Vierge a assisté au
départ de son Fils. A la fin de la premiére moitié du 11° siécle, Odilon de Mercoeur, a la téte

de I’abbaye de Cluny, dans son sermon sur 1’Assomption*!, parle d’une éventuelle présence

“I’aile ne fait pas d’empreinte” », p.42-43, 320-326. Les derniers mots, au présent, expriment la subtilité absolue
du ciel, d’apres la Bible : I’aile ne laisse pas de sillage (Sagesse 5,11 ; Proverbes 30,19).

36 Béde le Vénérable 1955, p.285-286, 1.210-213.

37 Voir Les nuées, p.250.

38 Maxime le Confesseur, CSCO 489, 93-94.

3 The poem of Cynewulf, 1910.

40 Voir Les Evangiles apocryphes, p.36.

4 Credimus eam interfuisse gaudiis Dominicae Ascensionis, Saint Odilon, De Assumptione Dei genitricis
Mariae, PL 142, col. 1027A.
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de la mere de Dieu. Au 12° siecle, la participation de Marie a 1’ Ascension ne fait aucun doute
pour Eadmer de Canterbury, surtout connu pour sa biographie de son maitre Anselme de

Canterbury. Dans son sermon De Gaudio resurrectionis, il écrit :

Eia, si gaudium habuit ipso filio suo secum in carne degente, si gaudium
habuit eodem suo filio calcata morte ab inferis resurgente, num minori
gaudio exsultavit ipso filio suo in ea carne, quam de se assumptam noverat,
coram oculis suis coelos penetrantes ?*

Plus tardivement, au 13° siécle, le moine franciscain Jean de Caulibus, dans ses
Meéditations sur la vie du Christ, atteste la présence de Marie le jour de I’ Ascension® : au
Cénacle avec les apdtres lorsque son Fils apparait, elle manifeste sa peine lorsqu’il annonce
son départ. Il la console, avant de leur demander de le suivre au mont des Oliviers, d’ou il
disparait. Jean de Caulibus reprend alors 1’idée développée par Maxime le Confesseur.
Absentes pendant de nombreux siccles, les mentions de la participation de la Vierge a
1’ Ascension sont de plus en plus assurées par les théologiens. On peut des lors penser que les
images ont peu a peu influencé les théologiens. Par exemple, dans son homélie mariale sur la
Joie de Marie a la Résurrection écrite au début du 12° siecle, Amédée de Lausanne, qui
appartient a I’ordre cistercien, fait plusieurs allusions a 1’Ascension. Tout d’abord, il évoque
le Christ qui monte au ciel dans la chair de la Vierge**. 1l lie ainsi la Vierge a I’ Ascension en
rappelant que par elle le Christ s’est incarné et est donc également homme. Par la suite, il
comparera les hommes en blanc a des fleurs. Enfin, il écrit que le Christ a été « élevé par la
main du Seigneur, il monte jusqu’au trone de Dieu »*. On le comprend, c’est la présence de
la Vierge au Cénacle immédiatement a la suite de I’ Ascension qui aura autorisé les auteurs a

anticiper.

Au 13° siécle, Thomas d’Aquin, moine dominicain connu pour ses travaux
théologiques et philosophiques, résume la complexité de 1’épisode en consacrant la question
57 de la Pars Illa de la Summa theologica a I’ Ascension du Christ, consacrée a 1’exaltation du
Christ telle qu’elle est décrite dans le Symbole des apdtres*®. 1l I’aborde en six questions. Il

s’interroge sur la convenance de la montée du Christ dans le ciel, puis il aborde la question de

42 Saint Eadmer de Canterbury, PL 159, col. 568 C-D.

43 Jean de Caulibus, chapitre XCVII.

4 Ipse est filius, o Maria (...) in carne tua ascendit super omnes coelos | « C’est lui ton Fils, 6 Marie ! C’est lui
qui (...) dans ta chair est monté au-dessus de tous les cieux », Amédée de Lausanne, 1960, 213-214.

4 Elevatum manu Domini ascendit usque as thronum Praesidentis, Amédée de Lausanne, 1960, 301.

46 Thomas d’Aquin, Somme théologique, Tome 4, Pars I1la, quaestio 57, p.409-416.
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sa double nature lors de sa montée, « Suivant 1’énoncé du Symbole des apdtres qui traitent
d’abord de la divinité seule, puis de I’humanité unie a la divinité », selon Robert Lafontaine®’.
Vient ensuite la question de savoir s’il est monté de sa propre force, puis s’il est monté au-
dessus de tous les cieux corporels puis au-dessus de toutes créatures spirituelles. Enfin,
Thomas en vient a la nécessité¢ de 1’Ascension pour le salut des hommes. Georges Emery

résume ainsi les principales idées de Thomas d’Aquin :

Dans la Somme de théologie, Thomas d’Aquin montre que 1’Ascension du
Christ est la cause du salut “par rapport au Christ lui-méme”, car I’ascension
établit le Christ dans la condition de donateur de I’Esprit en plénitude : “en
tant que, établi sur le trone des cieux en sa qualité de Dieu et de Seigneur, il
envoie de 1a les dons divins aux hommes”. Certes, 1’ascension ne constitue
pas le Christ comme Dieu, mais elle manifeste la divinité¢ filiale de la
personne du Christ et donne a son humanité de rejoindre le trone que la
divinité n’a jamais quitté et d’ou I’Esprit est répandu.*®

Thomas récapitule plusieurs des intentions majeures de 1’Ascension, en lien avec la
double nature du Christ, elle-méme garante du salut des hommes. Il prolonge de facon tout a

fait naturelle par une considération sur 1’Esprit et la Trinité.

Rédigée avant 1264 par Jacques de Voragine, moine dominicain, la Légende dorée est
un ouvrage de théologie christologique et hagiographique, qui retrace la vie du Christ et des
principaux saints. Elle livre un commentaire approfondi de I’Ascension du Christ, en sept
points. Apres avoir expliqué pourquoi 1I’Ascension se déroule sur le mont dit des trois
lumieres, Jacques de Voragine revient a 1’apparition du Christ au Cénacle précédant la montée
du Christ au ciel. Cela lui permet de revenir sur les quarante jours séparant la Résurrection de
I’Ascension, délai nécessaire pour que le Christ multiplie les apparitions témoignant de sa
résurrection corporelle, mais aussi pour « consoler les apdtres »*°. Il termine par un paralléle
entre les quarante heures ou le fils de Dieu fut considéré comme mort, qu’il appelle heures de
tribulation, et les quarante jours avant I’ Ascension, qui sont des jours de consolation. Dans un
troisieme temps, 1’auteur revient sur la montée en elle-méme : le Christ est monté de sa propre
puissance, contrairement & Elie et Enoch, et sur des nuées, afin de prouver que toute créature
se soumettait a lui. Monter sous le regard des apdtres était une nécessité non seulement pour

qu’ils témoignent de la réalité¢ de 1’ Ascension, mais aussi pour qu’ils voient la glorification de

47 Lafontaine 1978, p.472.
48 Emery 2007, p.60.
4 Jacques de Voragine, 1967, p.359.
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la nature humaine et qu’elle serve de guide. Jacques de Voragine évoque la rapidit¢ méme de
1’ Ascension, en calculant le temps que cela prendrait a un homme de parcourir les sept cieux.
Par la suite, il mentionne les étres qui accompagnérent le Christ dans son Ascension. Au
cortége angélique il est le premier a associer « un grand butin d’hommes »°, en s’appuyant
sur le Psaume 67, ou il est écrit : « Vous €tes monté en haut, vous avez pris un grand nombre
de captifs ». Il traite aussi de la couleur rougie de la robe du Christ. Puis il indique que le
Christ put monter au ciel avec la triple banni¢re de vérité, de douceur et de justice, en
invoquant le Psaume 44 et le commentaire de saint Jérome. Enfin, il termine par les raisons de
la montée au ciel du Christ : I’ Ascension permet non seulement une meilleure connaissance
de Dieu, mais elle permet aussi d’affermir la foi. Elle est aussi 1’assurance que le Christ

plaidera la cause des hommes aupres de Dieu lors du Jugement dernier.

Ces différents textes proposent, chacun, un nouveau regard sur le mystére de
I’ Ascension, que leur développement soit plus ou moins soutenu. Il peut étre question de la
présence de la Vierge ou du rdle des nuées, ou d’un véritable commentaire théologique,
comme la Quaestio de saint Thomas d’Aquin. Pour nous, leur intérét réside non seulement
dans le fait qu’ils témoignent de la pérennité¢ littéraire du mystere de 1’ Ascension, mais surtout
dans cet autre fait, que les images que nous étudierons présentent avec eux tellement de points
communs. Textes et images ont pu mutuellement s’inspirer, bien qu’il soit difficile de
déterminer si I’influence a été directe et dans quel sens. Nous observons toutefois que les
images présentent des motifs, comme celui de la Vierge des les premieres représentations
connues, alors qu’elle n’est pas mentionnée dans les textes canoniques ni dans les
commentaires exégétiques avant le 11° siécle, et encore, discrétement. Il reste que
I’iconographie de 1’Ascension aura proposé des formules différentes des les premicres mises

en image du mystere.

1.1.5. Syntheése

Les différents livres du Nouveau Testament n’accordent pas le méme traitement a
I’événement. En indiquant que le Christ est assis a la droite de Dieu, Marc met en avant sa

place privilégiée en le localisant dans le ciel et en I’intronisant aupres du Pere, ce qui fait écho

30 Jacques de Voragine, 1967, p.361.
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au Psaume 110 (109)°!. L’allusion johannique dans le Noli me tangere précise que le Christ
est sur le point de monter, mais elle insiste également sur la double nature du Christ, « Je
monte vers mon Pére et votre Pére, mon Dieu et votre Dieu » (Jean, 20, 18), en 1’étendant
donc a toute ’humanité. Les écrits de Luc, et surtout les Actes des apétres, sont bien sir les
plus complets, méme si les autres ne sont pas négligeables. Plusieurs points sont a retenir,
avant, pendant et aprés I’ Ascension du Christ en elle-méme. Avant, les apotres 1’ont interrogé
sur la royauté d’Israél, et ils voient le Christ comme roi. Puis, se portant a ’avenir, leur
Seigneur avertit ses disciples de la venue de 1’Esprit saint pour pouvoir évangéliser la terre.
Quant au présent immeédiat, lorsqu’il rejoint le ciel, il est d’abord vu des apotres, avant qu'une
nuée, manifestation divine dans la Bible®?, ne le dissimule et par-la méme, ne dissimule sa
destination : il quitte le monde sensible pour rejoindre le monde céleste. Et alors qu’il
disparait ainsi, deux hommes en blanc viennent confirmer la nécessit¢ de son absence et

annoncer son retour.

Il reste a souligner I’ambiguité des textes quant a la montée du Christ : 1’ Ascension
est-elle de son propre fait ou est-il emporté ? Depuis les premiéres traductions du texte grec et
de la Vulgate, les auteurs hésitent, sachant pourtant que I’emploi biblique du passif désigne
une action de Dieu sans considération des moyens. Les représentations étudiées dans le cadre

de notre travail répondront d’elles-mémes a cette fausse question.

L’interprétation typologique des Psaumes autorise plusieurs remarques, qui viennent
compléter la lecture du Nouveau Testament. Seul le Psaume 68 (67) fait écho a une montée.
Cette derniére n’est pas une ascension en elle-méme, mais par 1’action de se lever, elle peut y
faire référence, et on notera dans ce sens qu’une lettre historiée d’un manuscrit réalisé entre
1190 et 1210%, en téte de ce Psaume 68, est ornée d’une Ascension du Christ [2/Fig. 129].
Par sa référence au Messie et la place de ce dernier a la droite de Dieu, le Psaume 110 (109)
renvoie incontestablement a 1’ Ascension du Christ : selon Marc, le Christ est désormais assis
a droite du Pere, et les multiples références a la royauté du Messie font écho au royaume
d’Israél mentionné au début des Actes des apotres. En revanche, ces psaumes sont interprétés

sous un angle eschatologique. Tous attendent le retour de Dieu et du Messie, et le Jugement

3! Geoltrain, Kaestli (dir.) 2005, vol. 2, p.295.

32 Nous reportons le lecteur 47.5.1. Les nuées, p.199.
33 L’enluminure est étudiée dans Le commentaire du Psaume 68 (67) de Pierre Lombard, p.339.

43



Premiere partie — De 1’épisode néotestamentaire a sa mise en image

qui en découlera. Ce retour est annoncé dans 1’Ascension. Le caracteére typologique des
sermons ne réside donc pas dans 1’action en elle-méme de la montée du Christ, mais plutot
dans ce qui en découle : le fait que le Christ est désormais assis a la droite de Dieu, et qu’y est

annoncé non seulement 1’établissement du royaume d’Israél mais aussi le retour du Christ.

Dans leur approche du mystére, les Apocryphes mentionnant 1’ Ascension témoignent
aussi bien de sa structure globale : le Christ réunit les apdtres sur le mont des Oliviers, puis
s’¢léve devant eux. Ils mettent ensuite chacun I’accent sur une atmosphere précise de
I’Ascension : 1'un décrit I’orage qui accompagne la montée du Christ, un autre évoque la
tristesse des apotres ; deux font également référence a Adam que la rédemption rejoint alors
dans les profondeurs de la terre, symétriques de la montée dans les cieux. Ces précisions
n’apparaissent pas dans les textes canoniques, mais certaines semblent avoir pu €tre source
d’influence chez tels auteurs, comme par exemple 1’évocation de la tristesse des apotres dans
le poéme de Cynewulf, reprise dans 1’inscription entourant la représentation de 1’ Ascension

dans le tropaire de Canterbury>*,

Enfin, qu’il s’agisse d’allusions dans les commentaires théologiques, les récits ou les
réflexions christologiques, les nombreuses références a 1’Ascension dans la littérature
médiévale dévoilent I’importance de cet épisode autant que, parfois, des éclairages sur la
maniére dont les hommes, a cette époque, ont percu le mystére. Tous ces récits reflétent une
pensée commune que 1’on peut également trouver en iconographie, mais aussi dans la
liturgie : peu a peu, 1I’Ascension est devenue une féte, avec ses rites, ses chants, qui ont pu

également jouer un role dans la mise en image de 1’épisode.

1.2. La liturgie de I’Ascension™

En tant que mystere biblique, dernier épisode terrestre de la vie du Christ et premier de
sa vie céleste, I’Ascension a peu a peu été intégrée a la liturgie orientale, puis occidentale.

Cependant, il a fallu attendre le 4° siecle pour qu’elle soit considérée comme une féte propre,

>4 Voir Hors de l'image..., p.337.
55 Rappelons que le terme « liturgique » apparait en 1671 sous la plume du cardinal Bona. Le Moyen Age préfére
le terme officia. Voir Rauwel 2008, p.3.
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avec ses codes, dans le souci grandissant de scander les étapes évangéliques du mystere du
salut, d’abord percu comme le tout de I’ceuvre de Dieu. Il faut toutefois préciser d’emblée que
peu de travaux ont été réalisés sur la liturgie de 1’Ascension en elle-méme : notre principale
source reste la thése de Pascal Collomb, méme si des renseignements ont pu étre glanés au fil
de lectures sur des sujets spécifiques, comme les recherches de Carol Heitz, de Robert Etaix

ou d’Eric Palazzo, pour ne citer qu’eux’®.

1.2.1. L’établissement de la féte

Pendant les premiers si¢cles du christianisme, le mystére de I’ Ascension n’est pas cité
par les grands auteurs tels Origéne ou Tertullien, et il ne fait I’objet d’aucune célébration
particuliere, alors que le Symbole de Nicée le mentionne deés 325. Il est repris en 381 a
Constantinople, puis par le Symbole des apotres, ou Credo : dans les deux textes, le Christ est
monté au ciel aprés la Résurrection, et il siége désormais a la droite de Dieu®’. En 332, Eusébe
de Césarée évoque 1’ Ascension : auteur de L Histoire ecclésiastique, ce proche de Constantin
précise que celle-ci est célébrée le méme jour que la Pentecote®®. Peu a peu, toutefois,
I’Ascension devient une féte religieuse indépendante de la Pentecote, en Orient d’abord. La
plus ancienne référence est le journal de voyage d’Egérie®®, femme d’origine espagnole, qui
entreprend depuis Rome un pelerinage sur les lieux saints de Jérusalem aux environs de 380.
Elle précise le moment et le lieu de la célébration : elle se déroule d’ailleurs « ou le Seigneur
est né », a Bethléem, et non sur le mont des Oliviers, et nous retrouverons cette volonté de
rapprocher I’entrée dans le monde du Fils de Dieu et sa sortie. De plus, le mot “Ascension”
n’est pas clairement mentionné, et la féte se déroule le méme jour que la Pentecote®®. Au fil

du temps, la féte de I’Ascension n’est plus noyée dans la « quinquagésime » qui sépare la

56 Heitz 1974 et 1991 ; Etaix 1976 ; Palazzo 1993, 1994 et 2000b essentiellement.

57 Selon la tradition (notamment Rufin), le Credo a été rédigé par les apdtres, mais il s’agit en fait d’une série de
questions posées par les évéques romains deés 1’époque paléochrétienne aux catéchumeénes avant leur entrée dans
la foi chrétienne. Le Credo encore en usage de nos jours est issu d’une profession de foi baptismale romaine de
la fin du 2¢ siécle. 1l est principalement utilisé en Occident, alors que le rite oriental lui préfére le Symbole de
Nicée-Constantinople. Nous renvoyons a ’article de Jacques Pons, rédigé pour I’ Encyclopedia Universalis en
ligne, a Lacoste (dir.) 2008, p.298-300, et & Gauvard, Libera, Zink (dir.), 2002, p.365.

>8 Eusébe de Césarée, PG 24, col. 700C.

59 Bgérie, SC 296.

60 Pascal Collomb reprend I’hypothése avancée par Paul Devos selon qui, dans son article de 1968, le
quarantiéme jour aprés Paques célébre les Saints Innocents, tandis que 1’ Ascension est célébrée I’aprés-midi de
la Pentecote. Collomb 1997, p.204, Devos 1968, p.104-106.
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Résurrection de la Pentecote. Aux environs de 380, les Constitutions apostoliques établissent
une féte de I’ Ascension quarante jours apres Paques, conformément aux Actes des apotres, et
donc indépendamment de la Pentecote. Elles stipulent que ce jour doit étre chdmé pour les
travailleurs. S’instaure alors une procession a Jérusalem, qui s’achéve par I’extinction du
cierge pascal®'. Au début du 5° siécle, saint Jean Chrysostome et saint Grégoire de Nysse sont
les premiers a déclarer 1’ Ascension comme une féte universelle dans le monde oriental® : elle
n’est donc plus célébrée uniquement a Jérusalem. Quelques décennies plus tard, saint
Augustin 1’étendra a 1’Occident. Les deux sermons que lui consacre le pape Léon le Grand
(440-461) supposent que 1’Ascension est désormais célébrée dans la chrétienté occidentale®’.
Les récits de pélerinage d’Adamnéne, Béde ou les Blickling homilies manifestent
I’importance qu’a prise la féte a Jérusalem® : ils évoquent I’architecture si particuliére de
I’église de I’Ascension, sans toit, ou I’importance de la lumiére lors de la célébration
liturgique a Jérusalem. Peu a peu, une liturgie de 1’Ascension est instaurée en Occident,

témoignant de I’importance prise par la féte au fur et a mesure des décennies.

1.2.2. Liturgie de I’Ascension

Comme chaque féte religieuse, I’ Ascension posseéde ses rites liturgiques. Bien que la
liturgie soit propre a chaque institution, notamment par rapport au sanctoral, on observe
toutefois des constantes dans la maniere de mener 1’office et les chants. Les ouvrages
mentionnant 1’Ascension sont d’abord les différents sacramentaires, les ordines et le
pontifical. Ainsi, la messe de 1’Ascension est mentionnée dés le 5° siecle dans le
sacramentaire® 1éonien®® : il fournit « un ensemble de piéces (Praeces in Ascensa Domini) et

non pas un formulaire complet pour la messe »*’. Deux siécles plus tard, le sacramentaire

81 Constitutions apostoliques, Livre V, 20-2, SC 329, p.275.
2 Voir Jean Chrysostome, SC 562, p.18-29.

83 Collomb 1997, p.205. Voir également Chavasse 1984, p.22.
% Nous revenons sur les récits de pélerinage p.73.

% Le sacramentaire est un livre liturgique qui « contient les priéres publiques et privées du célébrant pour la
messe, les sacrements et la présidence de I’office » (Berlioz et collab., 1994, p.112). C’est un objet personnel,
détenu par une personne d’autorité dans la communauté religieuse.

% 11 ne reste aujourd’hui que la secréte et la préface. Voir Gélase I°7 1959, p.244-245.

7 Collomb 1997, p.209.
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gélasien ancien, a I’usage des églises paroissiales®®, d’origine franque, est vu comme « le
premier véritable livre liturgique organisé comme tel »* : il propose deux messes de
I’Ascension’®. Trois piéces sont reprises dans le sacramentaire grégorien (utilisé par le
pape)’!, destiné a servir a toutes les paroisses’?, puis dans les sacramentaires gélasiens du 8¢
siécle”, ainsi que dans le sacramentaire de Gellone, directement inspiré des sacramentaires
gélasiens’. Sur les trois sacramentaires gallicans, 1’Ascension est absente du Gallicanum
Vetus. Le sacramentaire Gothicum met I’accent sur 1’échange qui produit la glorification du
corps de I’homme par ’humilité du Christ’®, tandis que celui de Bobbio s’attache a la place du
Christ 4 la droite de Dieu’®. Le formulaire ambrosien s’inspire des textes antérieurs. Aucun de
ces textes ne fait état d’une procession le jour de 1’Ascension. Ainsi, dans les sacramentaires
de la tradition léonienne jusqu’aux sacramentaires ambrosiens, «seule la messe de

I’ Ascension a laissé une trace de son existence »’’.

Vers 832, trois ans avant de prendre la charge du diocése de Lyon, Amalaire de Metz,
«préoccupé par les variantes importantes dans [’ordre des picéces, en particulier des
répons »’%, rédige le Liber De ordine antiphonarii”, dans lequel il propose une recension des
maniéres de mener 1’office selon les fétes liturgiques. Il préconise, pour les vigiles de

1’ Ascension, plusieurs chants. Les trois premiers développent une consolation des apotres : le

%8 Metzger 1994, p.13.

% Palazzo 1993, p.68.

7 Pour plus de renseignements, voir Chavasse 1958, p.245-246.

"I Palazzo 1993, p.74 ; Metzger 1994, p.13.

72 Le sacramentaire grégorien avait pour but de servir d’« étalon » « dans le contexte d’unification liturgique de

I’Empire mise en ccuvre par Charlemagne » (Palazzo 1993, p.75). Mais il dut étre adapté par le pape Hadrien,
puis étre agrémenté d’un supplément, pour étre utilisé dans toutes les paroisses franques.

3 Les sacramentaires gélasiens du 8° siécle sont pour leur part surtout utilisés dans le monde monastique (voir
Palazzo 1993, p.70).

7 Voir Collomb 1997, p.207-209, et Andrieu 1948, vol. 2, XVII-XLIX. Pour le sacramentaire de Gellone, voir
Palazzo 1993, p.70.

75> Deinde resurgens a mortuis quadraginsemo diae videntibus cunctis discipolis ad celus ascendit quia ipse est
expectatio nostra quem expectamus venire de celis ut confirmit corpus humilitatis nostre corpori glorie sue.
Dans Collomb 1997, p.211, n.509.

76 Ascendit super omnis coelos et exaltatus throno gloriae tuae sedetque ad dexteram tuam, promissum sanctum
spiritum in filios adopcionis effudit. Dans Collomb 1997, p.211, n.509.

77 Collomb 1997, p.212. Nous renvoyons également au Corpus orationum 1987, qui recense « la série
alphabétique de toutes les piéces euchologiques proprement dites, transmises par des sacramentaires ou des
missels latin, depuis I’Antiquité tardive jusqu’a la fin du moyen age» (CCSL 159, p.V): Oratio
153/321/590/769b/828/837b, CCSL 159, p.81-82/162/296/377-378/415/410 ; Oratio 1918a-b/1995/2311/2354,
CCSL 159b, p.102/134/276/293 ; Oratio 2438/2457/2542, CCSL 159C, p.28/38/73.

78 Palazzo 1993, p.155.
7 Amalaire, 1950.
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prétre récite d’abord Tempus est ut revertar ad eum qui me misit (Tobie 12, 20), puis Non
turbetur cor vestrum (Jean 14, 1), et il termine par Non relinquam vos orfanos (Jean 14, 18).

Amalaire explique ainsi ce choix :

Per ipsos tres consolantur corda discipulorum, ne conturbentur de eius
ascensione, cum eius adventus procul dubio iterum promittatur post decem
dies.%

Les moines entonnent ensuite Exaltare, Domine, in virtute tua (Psaume 21 (20), 14),
comme la réponse des apotres au Christ. Le chapitre 8, verset 14 du Cantique des cantiques
est également chanté Fuge, dilecte me, soit la derniére phrase du poéme, qui résume la vie du
Christ jusqu’a la promesse du Paraclet. Suivent des répons, dont certains sont en lien avec
I’Evangile de Jean. Puis vient le passage des Actes des apétres relatif a 1’ Ascension, avant

qu’un autre passage n’étende ’esprit de la féte au corps du Christ et & celui de 1’Eglise®!.

Par ailleurs, Amalaire mentionne par deux fois I’Ascension dans une analyse
métaphorique de la messe : a 1’occasion de I’lte Missa est puis lors de la priere Unde et

Memores. 1l écrit donc d’abord :

Modo indicat unde meminere debent, id est tam beatae passionis, nec non et
ab inferis resurrectionis, nec non et in coelos gloriosae ascensionis. Christi
filii Dei passionis memore esse debemus, quia pati dignatus est pro nobis ;
resurrectionis eius ab inferis memores esse debemus, quia animae iustae ab
inferis per resurrectionem eius liberate sunt; gloriosae ascensionis eius

80 Amalaire 1950, tome 2, p.89.

81 Jllo genere locutionis quo mater ecclesia praelocuta est in Canticis canticorum : Fuge, dilecte me, adsimilare
capreae hinnuloque cervorum super montes aromatum, ac si dicat : Quoniam docente te credimus quia existi a
Patre, et venisti in mundum, ubi pro nobis flagella passus es a perfidis, qui sunt mundi amatores, et non fuisti
honoratus in mundo, ut decuit, mittas nobis paraclytum tuum, cum te deceat ymnus in Sion, relinque mundum et
vade ad Patrem. Tu exaltaberis in virtute, paraclytus tuus veniet et docebit nos de tua clarificatione, quam habes
apud Patrem ; interim cantabimus et psallemus alleluia. Post hanc concordiam magistri et discipulorum,
magister discipulos commendat Patri in responsorio quinto: « Pater, inquiens, cum essem cum eis, €go
servabam eos quos dedisti mihi ».

In quattuor sequentibus narratur ipsa ascensio Domino ad caelos. In responsorio « Post passionem suam »
loquitur persona cantorum ad cancionem, narrans ei ordinem Christi ascensionis. In romano antiphonario
repperi responsorium scriptum « Viri Galilei », quem nos non piguit notare in nostro antiphonario. Si quis
voluerit illum cantare inter nocturnales responsorios, habet eum praesto.

In novissimo ordine positus est « Omnis pulchritudo Domini exaltata est super sidera », Christi corpus iam in re
exaltatum est super sidera, membra videlicet eius ibi sunt in spe, ubi caput est in re. Et ideo non frustra ponitur
responsorius « Omnis pulchritudino Domini » in novissimo loco, in quo narratur perfecta et summa receptio
pulchritudinis Domini super sidera.

Antiphonae super psalmos matitunales tenorem historiae qui scriptus est in evangelistis et in Actibus
apostolorum, servant.
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memores esse debemus, quia corpus humanum, quod adsumpserat, iunctum

divinitati, sine ullius adiutorio, propria maiestate portavit in caelum.5?

Puis il termine, quelques lignes plus loin :
Ideoque haec dicimus, quia sensum quem planum potuit facere, valde
angulosum fecit, hoc est unde et memores sumus, domine, nos tui servi, sed et
plebs tua sancta, Christi filii tui domini nostri ; qui sensus valde planus est,
quoniam servi Christi, sacerdotes videlicet, in memoria retinent Christi
passionem et resurrectionem et ascensionem in caelos, et non solum

sacerdotes, sed et plebs sancta, quae ad hoc venit ad sanctam ecclesiam, ut
eadem sacramenta celebret.%

Ainsi, selon le récit d’Amalaire, I’Eucharistie permet de conserver la présence
spirituelle du Christ depuis qu’il est monté au ciel®*. Ces citations sont d’autant plus
intéressantes qu’elles sont reprises dans le vitrail de la Rédemption de la cathédrale Saint-

Jean-Baptiste de Lyon®, montrant ainsi le lien entre la liturgie et I’iconographie.

Un siécle plus tard, le Pontifical romano-germanique (PRG) devient le livre liturgique
de référence dans 1I’Occident chrétien. Réunissant les traditions gallicanes et romaines, il

s’impose dans les cathédrales, ou il est utilisé principalement par I’évéque®, et il

occupe une place de charniére, d’importance primordiale, dans le
développement du culte chrétien, a la fois comme collecteur d’usages cultuels
antérieurs a sa rédaction ou contemporains de celle-ci, et comme point de
départ de 1’évolution ultérieure dans notre compilation se sont, en effet,
déversés ordines et rituels de la liturgie hybride élaborée au nord des Alpes
depuis Pépin le Bref jusqu'a la premiére moiti¢ du Xe siécle, et, a son tour, le
Romano-germanique est a l'origine de la lignée des livres épiscopaux qui
aboutissent au pontificale et au rituale encore en service aujourd'hui dans les
églises chrétiennes d'Occident®’.

Dans le PRG, I’Ascension est insérée dans la piece In Christi nomine incipit ordo
catholicorum librorum qui in Ecclesia romana ponuntur, que Cyrille Vogel qualifie
« d’importance capitale ». Trois lectures sont faites, en rapport avec les Actes des apotres,

augmentés d’autres commentaires®. Ce pontifical étant reconnu comme la référence

82 Amalaire 1948, tome 1, p.318.

8 Amalaire 1948, tome 1, p.319.

8 Voir Mazza 2005, p.180, et De Laubier 2012, p.85. Nous revenons sur ce passage dans La pierre a ['aplomb
du Christ, p.272.

85 Nous revenons plus longuement sur le vitrail de la Rédemption dans Le vitrail de la Rédemption de Saint-
Jean-Baptiste de Lyon, p.351.

8 Palazzo 1993, p.204-208.

87 Vogel 1963, p.28.

8 Vogel 1963, p.31.

8 PRG XCIX, 436 — Ordo in vigilia Ascensionis domini. Leguntur lectiones tres de Actibus apostolorum. Prima
lectio sic continet in capite : Primum quidem sermonem feci de omnibus, usque : Et Maria matre lesu et
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liturgique au Moyen Age, sa présentation de 1’Ascension a été reprise dans la majorité des
¢difices religieux, avec les aménagements nécessaires a leur liturgie propre. L’une des
versions romaines du PRG, datées du 12° si¢cle, précise que le jour de 1’ Ascension, est récité
Elevatus est sol in coelum®. 11 est également précisé Hodie, fratres karissimi, ascensionis est
iocunda festivitas... perfectus decore in deliciis. Reprenant le coutumier clunisien du 11°¢
siécle appelé Liber Tramitis®', le lectionnaire de Cluny, étudié par Robert Etaix en 1976,
indique a plusieurs reprises, selon les années, que sont lus des passages des homélies sur
I’Ascension de Grégoire le Grand, d’Augustin, de Césaire, d’Eusebe Gallican ou encore de
1’Evangile de Luc®*. Mais comme le note Pascal Collomb, aucune mention n’est encore faite

d’une procession dans le Liber Tramitis.

A notre connaissance, il faut attendre le Rationale de Guillaume Durand de Mende :
avec la procession le jour de I’ Ascension®, nous avons observé qu’il recensait également les
répons, et que sont chantés, entre autres, O Rex gloriae, puis Non relinquam vos orphanos,
avant le chant de I’Introit, Viri Galilei, Ascendit Deus in jubilatione, ou encore Qui est iste rex

294

gloriae 7°°, passages souvent transcrits en toutes lettres sur les représentations de

1’ Ascension”.

1.2.3. Le drame liturgique

Dans son acception générale, le drame liturgique releve d’« un mouvement général qui
depuis le milieu du 10° siecle touche un grand nombre d’abbayes et de cathédrales dans toute

I’Europe »”°. 11 apparait au 9° siécle, et dérive des tropes, qui sont des variations de piéces

fratribus eius. Secunda lectio sic continet in capite : Et in diebus illis exurgens Petrus in medio fratrum, usque :
Et adnumeratus est cum XI apostolis. Tertia lectio sic continet in capite : Qui ergo receperunt sermonem eius
usque : Qui salvi fierent cotidie in idipsum. Et postea leguntur omeliae sanctorum patrum ad ipsum diem
pertinentes.

%0 Rome, Bibliothéque apostolique vaticane, ms Vat.Lat.7818, £.110-111, dans Andrieu 1940, vol.1, p.58.

! Dinter (éd.), 1980, p107-111 pour I’ Ascension.

92 Grégoire le Grand, PL 76, col. 1216B-1219 et 1213-1215B ; Augustin, PL 38, col. 1209-1211 ; Césaire, CCSL
104, p.837-84 ; Eusebe Gallican, CCSL 101, p.325.

9 In festo Ascensionis Domini (...) fit processio sollempnis (...) Cum igitur hac die processionem rationabiliter
agamus. Guillaume Durand de Mende, CCCM 140a, p.509, 1.3 (...) L.19.

%4 Guillaume Durand de Mende, CCCM 140a, p.509-511.

9 Voir Autres inscriptions, p.337.

% Viala (dir.) 2009, p.46-47.
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chantées et dont ’origine semble étre le monastére de Saint-Gall”’. Dans le monde
monastique, il propose une mise en scéne des différents épisodes de la vie du Christ, dont les
personnages sont joués par des moines dans I’espace de 1’église. Jusqu’au 12°¢ siécle, on
connait surtout le drame liturgique de Paques, qui se déroule en trois temps : depositio-

elevatio-visitatio, soit la mise au tombeau, la résurrection et les femmes au tombeau.

Le jeu de la Nativité puis celui de 1’Ascension viennent ensuite dans 1’ordre
symbolique de la venue et du départ du Christ. Dés la visitatio, allusion est faite a
1’ Ascension. Les officiants jouent la scéne du Noli me tangere, ou Marie-Madeleine reconnait
le Christ en la personne du jardinier. Elle se précipite vers lui, et le moine qui joue le Christ
lui répond, conformément a I’ Evangile de Jean : Ascendo ad patrem meum et patrem vestrum,
Deum meum et Deum vestrum. Ce passage est déja cité dans I’Introit Viri Galilei chanté le
jour de I’ Ascension, comme le note Karl Young®®. Le portail de San Isidro de Ledn s’inspire
directement du drame liturgique, comme 1’a montré Manuel Castifieiras” : le Christ monte au
ciel sans témoin, en s’agrippant aux ailes des anges, sous ’inscription Ascendo ad Patrem

meum.

Selon M. Bradford Bedingfield, le drame liturgique de I’ Ascension est amorcé par les
Rogations, dont le troisiéme jour coincide avec la Vigile de 1’Ascension'®. Certainement
instituée par saint Mamert, évéque de Vienne, la féte des Rogations est un « temps de

pénitence »'°!

, ou les fideles « demand[ent] la protection et la bénédiction de Dieu sur les
champs et les vergers »'%%. Les Rogations sont surtout axées sur ’eschatologie, tandis que
I’Ascension met I’accent sur la glorification de I’humanité a travers le Christ: « The
Ascension is in essence a celebration of the unity of humanity with divinity, and our entrance
into heaven is made possible by this elevation of humanity through Christ. This is the point of
the liturgy for the day »'%. Le drame de I’ Ascension est surtout confié a des jeux de scénes,
plus qu’au texte lui-méme. Bien que chaque centre religieux ait sa propre interprétation du

drame, nous notons des reprises a distance dans les textes, et par exemple, si I’antiphonaire de

97 De Jomaron (dir.), p.16 ; Young 1933, tome 1, p.178.
% Young 1933, tome 1, p.196.

9 Castifieiras 2003.

100 Bradford Bedingfield 2002, p.192-193.

101 Chélini 2008, p.18.

102 Rouillard 2003, p.101.

103 Bradford Bedingfield 2002, p.193.
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Soissons commence par Non relinguam vos orphanos'®, une inscription semblable figure sur
la pleine page de I’Ascension du missel de Stammheim [vol. 2, Fig.147], et sur cette méme
pleine page, saint Pierre porte un phylactere sur lequel est écrit [sed] Mitte promissum Patris
in nos spiritum veritatis, soit la suite de D’inscription précédente dans certains drames

31 au 14° siécle, le drame de Moosburg reprendra ces deux passages dans son

liturgiques!®
hymne O Rex Gloriae. Cette indication venue du drame liturgique dans une image de
1I’Ascension laisse deviner la connivence a cette époque entre des textes et 1’image, nous le

savions déja, mais également avec la liturgie.

Bien que tardif, puisqu’il date de 1450 environ, le Mystere de la Passion d’Arnoul
Gréban mérite d’étre mentionné. Ce drame liturgique intégre 1’Ascension du Christ a
plusieurs reprises. Ainsi, la premiére partie se concentre sur le procés de Paradis devant Dieu
le Pére, tandis que la seconde expose le méme proces, « devant Jésus remonté dans la gloire
aprés 1'Ascension »'%. Les vers 32729-32742 présentent 1’ Ascension comme un événement

fixé par le Pére :

Le haultain jour est adjourné / que Dieu, mon pere, a ordonné / qu'en joie et
exultacion / je face es cieulx ascension / et qu'en ma propre forme humaine /
je voise sortir la demaine / de gloire haulte et beneuree / que mon pere m'a
preparee / sans temps mes en eternité / et pour ceste mondanité / qui est
caduque et transmuable / aray le regne pardurable / ou il n'a plaintes ni
doulours.

L’Ascension manifeste autant le retour du Fils au Pére que son intronisation a sa
droite, mais aussi la double nature du Christ, divine et humaine. Par ailleurs, Véronique
Dominguez constate que I’auteur de ce Mystere insiste sur le fait que 1’ Ascension se déroule

107

« “sans engins humains abuser”, mais aussi “‘sans soy grever ne traveiller” » °/, et nous aurons

a nous en souvenir a I’occasion des images.

1%+ Young 1993, tome 1, p.483.

105 Voir Autres inscriptions, p.333.

106 Combarieu du Grés 1989, p.337.

197 Dominguez, 2001. Notons également que selon ’auteur, Arnoul Gréban « choisit de ne pas représenter
seulement les pieds, mais aussi la téte et les jambes du Christ (...) Faite de sensible, la représentation choisie
accepte de s’adresser aux sens du spectateur ; elle n’est pas symbole (ce qu’étaient les représentations de
1’ Ascension par un corps fragmenté dont on ne retenait que les pieds - 1’essentiel est caché - ou la téte - lieu de la
spiritualité -, cf article de Meyer Schapiro sur les types d’Ascension, et J. M. Tézé, Théophanies du Christ, Paris,
Desclée, 1988), et a ce titre n’est pas vouée a la disparition. En cela, on peut parler d’un triomphe de 1’image, qui
oppose 1’image de Dieu présentée dans la Passion a I’'image de Dieu pergue par le mystique ».
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En bref, située entre la Passion et la Pentecote, 1’ Ascension du Christ met du temps a
se détacher en tant que féte propre. La liturgie de I’ Ascension connait des évolutions depuis le
4° siecle, jusqu’au drame liturgique. Au départ, elle met 1’accent sur la glorification de la
nature humaine puis sur la session du Christ a la droite de Dieu. La messe n’est accompagnée
d’une procession que tardivement : seul le Rationale, au 13° siécle, en mentionne une. Les
psaumes et les hymnes chantés, signalés dans les différents recueils liturgiques, sont repris
dans certaines inscriptions présentes sur des images de 1’Ascension!%. 1l s’agira alors de

déterminer plus précisément leur role.

1.3. La richesse de I’Ascension : homélies et sermons

Dans le cadre d’un travail sur un sujet iconographique issu de la Bible, et plus
précisément du Nouveau Testament, comme 1’Ascension du Christ, la lecture des
commentaires permet de cerner les axes théologiques. Sans prétendre offrir une analyse
exégétique ou théologique du mystere de 1’ Ascension, il nous a paru important de repérer les
motifs que les Peres et les théologiens auront soulignés, élaborés et vulgarisés, et
qu’illustreront les représentations de notre corpus, lequel reste notre domaine premier. Méme
exhaustive, si le mot a un sens, I’enquéte laisserait toujours un espace entre les textes
didactiques et les images, étant donné qu’a partir d’'un moment ces auctoritates, comme
Augustin ou Bede, ont disséminé dans la chrétienté un ensemble de thémes, d’interprétations,
des méthodes de raccourci, des modeles d’allégorisation, des chaines de références, peut-étre.
Le tout aura produit une atmosphere, une sorte de bien commun, et si ’on ne peut, sauf
exception, établir une relation immédiate de tel sermon a tel ivoire, méme a distance, le
dialogue entre textes et images permet d’apercevoir dans quelle mesure est significative 1’idée
d’un univers religieux homogeéne.

Notre choix s’est concentré sur les homélies et les sermons censés €tre prononces le
jour de 1’Ascension. Nous avons pris en considération les Péres grecs et latins a 1’époque

paléochrétienne, mais nous nous sommes surtout concentrée sur les auteurs latins a partir de

108 Voir Autres inscriptions, p.333.
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I’époque carolingienne, jusqu’a la fin du 13° siécle, en harmonie avec la période étudiée dans
cette these. Grace a ces textes, on peut cerner plus facilement I’orientation spirituelle d’une
époque ou d’un ordre religieux, et vérifier s’il existe des constantes entre deux référents. Les
homélies et les sermons ont eux-mémes souvent puisé a différentes sources'®’, qu’ils ont
ensuite interprétées. Nous avons pris en compte quarante-trois sermons rédigés par trente-
deux auteurs, 2 commencer par des Péres de 1’Eglise grecs : Grégoire de Nysse (335/340-
ap.394), Jean Chrysostome (345/354-407), Chromace d’Aquilée (1 407), Diadoque de
Photicé (400-vers 474). En écrivant les premiers commentaires sur 1’Ascension du Christ, ils
ont ouvert la voie a la théologie du mystere. En Occident, nous avons retenu les sermons et
homélies de saint Augustin (354-430), de Léon le Grand (pape de 440 a 461), de Césaire
d’Arles (vers 470-542), Grégoire le Grand (~540 - ap.590), Béde le Vénérable (~ 673-735),
Paul Diacre (720-799), Smaragde de Saint-Michel (vers 750 - ap.826), Raban Maur (~ 780-
856), Haymon d’Auxerre (1 vers 865), Rathier de Vérone (~ 890-974), saint Odilon (961-
1049), Bruno de Segni (1045-1123), Godefroid de Venddéme (1070-1132), Hugues de Saint-
Victor (1096-1141), Pierre Abélard (1079-1142), saint Bernard (1090-1153), Honorius
Augustudensis (1080-1154), Guerric d’Igny (1070/1080-1157), Geoffroy Babion (11158),
Julien de Vézelay (vers 1080-vers 1160), Godefroy d’Admont (1100 ?-1165), Aelred de
Rielvaux (1110-1166/1167), Werner de Saint-Blaise (t 1174 ?), Isaac de I’Etoile (vers
1105/1120-vers 1178), Gauthier de Saint-Victor (T 1179/1190), Pierre de Celle (1115-1183),
Alain de Lille (avant 1128-1202), et Jean de Caulibus (1221-1274). De I’étude de leurs
sermons et homélies, se sont dégagées plusieurs idées essentielles, récurrentes au fil des
siecles, sachant que tels ou tels auteurs éminents, comme Augustin ou Léon ou Bede, ont

servi de reperes et de maitres, ce qui garantit d’avance une certaine unité de la réflexion.

On observera que les premiers sermons consacrés a 1’Ascension sont assez tardifs.
Durant les premiers siccles, les auteurs chrétiens envisagent le mystere du Christ dans sa
totalité de salut, et ils ne s’arrétent pas a chaque épisode évangélique. Ainsi, Justin (100-165),
Tertullien (150/160-220) et Irénée de Lyon (120-202) ne consacrent pas de commentaire

particulier a I’ Ascension, qu’ils envisagent donc globalement, disant que le Christ est recu au

199 Voir La richesse de I’Ascension..., p.53 et suiv.

54



Premiere partie — De 1’épisode néotestamentaire a sa mise en image

ciel aprés la Résurrection, sans plus de détails''®. Origéne écrit que le Christ retourne a Dieu
et a sa Cité, tandis que pour Eusébe de Césarée (~260 - ~340), le Fils de Dieu franchit les
portes célestes!!! (notons cependant que ces portes supposent déja 1’allégorie du Psaume 23,
7). Ce sont les Peres grecs, vers le milieu du 4° siecle, qui vont s’intéresser de plus prés au

mystére, avant que les Péres latins ne leur emboitent le pas quelques décennies plus tard.

1.3.1. Le discours allégorique

Les auteurs multiplient les références vétérotestamentaires s’appuyant sur ce qui est un
fait pour eux, a savoir que 1I’Ancien Testament est une préfiguration du Nouveau, et le discours
use de I’exégese allégorique, un genre déja ancien et qui avait d’abord servi la lecture
d’Homere qu’on retrouve dans les traités de Philon d’Alexandrie, connus et parfois méme
traduits par Ambroise de Milan, maitre en cela d’ Augustin. De nombreux psaumes sont cités a
ce titre, tels que le Psaume 110 (109) ou le Psaume 24. De grands personnages ont également
la faveur des commentateurs, comme Moise et Enoch, tous deux enlevés, mais Elie et Elisée
jouissent souvent d’une glose spéciale, notamment dans 1’homélie du Pére de 1’Eglise grecque
Jean Chrysostome (345/354-407), parce qu’Elie, montant au ciel de fagon particuliérement

t112

spectaculaire est une figure de 1’Ascension du Christ''“, et encore au 12° siecle, dans le

sermon de saint Bernard, pour qui Elie laisse seul son disciple Elisée, en lui abandonnant

«une double part de lui »'"?

, comme les apdtres qui, seuls apres le départ du Christ, ont été
gratifiés de I’Esprit saint pour répandre I’Eglise, et les deux faces du mystére de I’Ascension
se trouvent déja envisagées : avec Elie, c’est la montée du Christ, quand Elisée offre le

présage d’une sorte de fondation de I’Eglise restée sur terre.

La plupart du temps, les passages de I’Ancien Testament viennent simplement dans les
sermons pour confirmer le propos. Mais il arrive qu’une source vétérotestamentaire soit
I’argument majeur d’un sermon, tel le Sermon III de saint Bernard qui se référe a un verset du

Livre de la Sagesse ; ou méme qu’un sermon entier lui soit dédi¢, comme le sermon de

110 Justin, PG 6, col. 772B ; Tertullien, PL 2, col. 636C ; Irénée de Lyon, PG 7, col. 828B.
"' Origéne, PG 11, col. 1552A ; Eusébe de Césarée, PG 23, col. 1169C.

12 Jean Chrysostome, SC 562, p.190-193.
113 Saint Bernard, PL 183, col. 305A.
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Grégoire de Nysse consacré a la gloire de David, préfigure du Christ. L’ Ancien Testament

annonce donc et la venue du Christ et son départ avec la création de I’Eglise.

Certains passages ont également connu un succes durable. Ainsi, Grégoire le Grand
(~540 - ap.590), qui est, selon nos sources, le premier a faire un parallele entre le passage
d’Habacuc 3, 11, d’aprés la Septante, et le Christ associé a 1’Eglise. En effet, le prophéte écrit
que « le soleil se léve tandis que la lune demeure ». Grégoire reprend le verset a la lumiére de
1’Ascension : le soleil est le Christ, qui monte au ciel, et la lune est I’Eglise, qui reste sur

114

terre’ *. Geoffroy Babion fait d’ailleurs de ce passage la clé de voite de son sermon XLIX,

qui commence naturellement par ce verset.

Enfin, une nouvelle idée se fait jour au 12° siécle, ou se déploie la dévotion mariale, et
elle se développe au siecle suivant. En s’appuyant sur le Cantique des Cantiques, plusieurs

t'15, une idée

auteurs introduisent 1’idée de la Vierge et/ou de I’'Eglise comme épouse du Chris
reprise dans la pleine page de 1’Evangéliaire d’Henri le Lion [vol. 2, Fig. 158] — une page déja
complexe, puisqu’elle offre une représentation intégrant des inscriptions qui font
explicitement référence au Cantique des cantiques et a saint Paul, mais aussi a2 Habacuc!'!®.
Cette association se retrouve dans le sermon d’Honorius Augustodunensis, qui associe
directement ’Epouse a 1’Eglise : Hodie, karissimi (sic), elevata est magnificentia Domini
super coelos, sed sponsa ejus, corpus ejus, scilicet Ecclesia''’. De fait, Vierge et Eglise

peuvent étre vues comme les épouses du Christ dans le cadre de 1’Ascension, a une époque

précise, le 12° siécle en I’occurrence!''®,

1.3.2. Christologie et ecclésiologie

Ces deux perspectives sont indissociables, car la vie et la mission du Christ constituent

le fondement de I’Eglise. De plus, les auteurs s’accordent sur le fait que 1’Ascension du

114 Grégoire le Grand, SC 522, p.216-217. Voir Le soleil et la lune, p.287.

!5 Nous renvoyons a logna-Prat, Palazzo, Russo (dir.), 1996, pour une étude approfondie du culte marial, et du
rapprochement de la Vierge avec I’Eglise et le Cantique des Cantiques.

116 Nous aurons I’occasion de revenir a plusieurs reprises sur les références a Habacuc : 11.10. Le soleil et la
lune, p.287, 11.11. Habacuc dans le mont, p.288 essenticllement.
17 Honorius Augustodunensis, PL172, col. 957A.

18 Le rapprochement entre la Vierge et I’Eglise dans un livre écrit en 1984 par Marie-Louise Thérel (1984).

Méme s’il est parfois décrié, 1’ouvrage a toutefois posé les bases d’une recherche féconde, comme en témoigne
I’article de Daniel Russo dans logna-Prat, Palazzo, Russo (dir.), 1996.
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Christ, qui s’accompagne de sa disparition, est nécessaire pour que croisse 1’Eglise. A la suite
des Epitres de Paul ’Eglise est comparée par maints auteurs, notamment Augustin (354-430)
et Léon le Grand (pape de 440 a 461), a un corps dont la téte est le Christ et le corps, les
fideles, et 1’on s’apercoit qu’ils distinguent subtilement la téte, susceptible alors d’une
destinée propre, ce qui correspond a la division de nos images et de nos textes : le Christ, la
téte, entre dans la gloire, quand les disciples, le corps, restent sur terre, mais participent

mystérieusement de sa gloire.

Tous les sermons s’accordent sur la valeur fondamentale du Nouveau Testament, a
savoir que Jésus-Christ a subi les souffrances de la part des hommes pour réconcilier Dieu
avec sa créature et permettre a celle-ci d’accéder a I’éternité céleste, et ce des le début de la
théologie de 1’Ascension, en Orient comme en Occident. La glorification de Jésus-Christ le
jour de I’ Ascension est celle de la nature humaine, comme le montre saint Augustin dans son
sermon CCLXIII : Dominus noster Jesus Christus ascendit in coelum : ascendat cum illo et
cor nostrum'". Selon Jean Chrysostome (345/354-407), le Christ a servi de « médiateur »'°
entre Dieu et les hommes pour les réconcilier en devenant une offrande humaine, et sa mort
¢vite a I’homme des errances éternelles. Un peu plus terre a terre, pour certains
commentateurs, la Résurrection et 1’Ascension sont destinées a prouver aux apdtres sa
divinité. En effet, ils mettent ’accent sur la déviation des apoétres, qui ne voyaient plus que
I’enveloppe charnelle de leur Seigneur, oubliant sa nature divine. Augustin parle d’un lien

d’affection charnelle!?!

unissant les apotres au Christ : Videbant enim (...) quales videbant se
ipsos (sermon CCLXIV)!?2, Le corps a permis de rendre perceptible la divinité, mais au risque
de D’occulter. L’Ascension a donc permis aux apotres de faire le deuil de cette présence
corporelle pour laisser place a un amour spirituel. Entre la Résurrection et I’ Ascension, les
apparitions de Jésus-Christ aux siens ont pour but de prouver la réalité¢ de la Résurrection aux
apotres qui doutaient — Raban Maur (~ 780-856) insiste sur ce point au début de son homélie

XLVII'? - mais aussi de leur enseigner leur mission, une fois le Christ retourné au Pére. En

119 Saint Augustin, PL 38, col. 1210.
120 1] emploie le terme uecitng, SC 562, p.164.

2L Verumtamen non illos voluit in carne remanere, nec carnali dilectione diutius retinere, Saint Augustin,
PL 38, col. 1212.

122 Saint Augustin, PL 38, col. 1212-1213.
123 Raban Maur, PL 110, col. 233B-C.
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effet, d’apres le début des Actes des apotres et les paroles méme de Jésus dans les chapitres
13 a 17 de Jean, il fallait que le Christ parte pour que les apotres puissent recevoir 1’Esprit
saint qui leur permettrait de propager la Bonne nouvelle, car I’Esprit de Dieu ne peut se
compromettre dans 1’amour charnel de ’homme — forme religieuse de I’idée philosophique,
que I’absence purifie la présence. Bernard consacre d’ailleurs une partie de deux de ses
sermons a cette nécessité du départ du Christ. Lorsque I’Esprit saint descendra sur les apotres,
ceux-ci pourront témoigner a travers la terre entiere de la divinité du Christ, de laquelle ils ont
eux-mémes douté. Et méme ce doute avait pour but, selon les auteurs, dont Raban Maur dans
son homélie XLVII'?*, d’affermir la foi du fidéle : n’est-il pas exposé au doute, puisqu’il doit

a son tour croire les apdtres sans avoir vus, ni eux, ni le Christ ?

La mission des apOtres consiste a évangéliser «toute créature », pour reprendre
I’expression de Luc. Selon Grégoire le Grand (~540 - ap.590), ce terme, emprunté a
I’Evangile de Marc 16, 15, désigne I’homme'?’, car ’homme personnifie toute création divine
en Adam, et également tous les peuples, qui pourront étre éduqués lorsque les témoins de la
vie du Christ auront regu 1I’Esprit saint. Toujours dans I’ordre subalterne du visible utile a la
foi, les miracles qui accompagnaient les témoins au début étaient nécessaires pour faire croitre
I’Eglise, comme I’explique, entre autres, Haymon d’Auxerre (1 vers 865) : ut fides cresceret
in exordio nascentis Ecclesiae, miraculis corporalibus nutrienda erat'*®. Ainsi nait l’Eglise.

Lors de I’Ascension, aussi bien que sa téte, Jésus-Christ devient I’ame de son Eglise.
Les apdtres, qui forment le premier fondement de I’Eglise, ses premiers pasteurs, ont pour
mission de donner un corps de plus en plus vaste & cette 4me, pour que prenne forme 1’Eglise.
Henri de Lubac précise que Jésus-Christ est considére par les exégetes médiévaux comme « la
Téte du corps de son Eglise »'>7. Et en poursuivant le mouvement d’expansion dans le temps

comme il est amorcé dans ’espace, si L’Ascension annonce la naissance de 1I’Eglise, elle

ouvre aussi bien sur la fin des temps, idée également développée par les théologiens.

124 Raban Maur, PL 110, col. 233C-D.
125 Sed omnis creaturae nomine signatur homo, Grégoire le Grand, SC 522, p.202.

126 Haymon d’Auxerre, PL 98, col. 545D.
127 Lubac (de) 1959, 1, p.322.
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1.3.3. L’annonce eschatologique

Les auteurs n’hésitent pas a rappeler que 1’Ascension est également le jour ou deux
hommes en blanc annoncent le prochain retour du Christ, méme s’ils ne lui accordent que peu

de place dans le développement exégétique.

Ce retour donnera lieu a un Jugement qui scindera les hommes en deux groupes : les
Elus auront droit au royaume céleste tandis que les condamnés seront voués a I’enfer pour
I’éternité. Au tournant du 9° siécle, Raban Maur traduit la praedicatio des apotres par
revelatio'?®, car les apdtres prédisent aux hommes ce Jugement, terrible mais impartial : des
deux coOtés la sentence du Sauveur sera vraie, car elle est fondée sur la justice ainsi que
I’explique Augustin dans le sermon CCLXV par ces paroles : In utroque verax, quia in

utroque justus'?.

Cependant, personne ne sait quand ce jour arrivera, selon le terme largement acclimaté
par les prophétes et les Evangiles. De ce fait, il est nécessaire que les hommes vivent chaque
jour comme si ¢’était le dernier. Pour s’assurer de ne pas briler en enfer, les hommes doivent
avoir une conduite pure tout au long de leur vie. Plusieurs sermons précisent que 1’espérance
sera le recours lors du Jugement dernier, comme 1’annonce Raban Maur : Si ascendere vultis

in coelum, hoc in spe nostra interim roborimus'°

. Augustin, quant a lui, invite a purifier son
cceur?! dans ce méme but. Ce Jugement reste pourtant la promesse du salut pour les hommes,

et tel est I’aspect essentiel des sermons.

1.3.4. La promesse du salut

Grace au sacrifice du Christ, la nature humaine a été libérée de la mort éternelle, et elle
est promise aux joies célestes. Lors de la Résurrection a débuté le salut. Cependant, il fallait
que le Christ ouvre la voie du ciel aux hommes pour leur montrer que leur chemin conduit
vers le ciel : « L’Ascension du Christ est donc notre propre €lévation, et 1a ou a précédé la

gloire de la téte, 1a aussi est appelée I’espérance du corps », pour reprendre Léon le Grand au

128 Raban Maur, PL 110, col. 235C.
129 Saint Augustin, PL 38, col. 1220.
130 Raban Maur, PL 110, col. 233A.

B Prius ergo cogita de corde mundando, Saint Augustin, PL 38, col. 1204.
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5¢ siecle'®2. Cette ascension est spirituelle autant que physique. Pour atteindre le royaume de
Dieu, ’homme doit d’abord s’élever spirituellement jusqu’a lui. Pour étre assuré du salut
¢ternel, il doit mener une vie vertueuse, s’inspirant de celle du Christ, et respecter les trois
vertus théologales que sont la foi, 1’espérance et la charité : ’homme doit croire au retour du
Christ, espérer le Jugement et aimer Dieu et son prochain. Pour dire I’importance de la
conversion, les sermons filent I’image de la 1égéreté : I’homme se débarrassera du poids de
ses péchés sur terre pour pouvoir monter plus facilement : facile enim corpus levabitur in alta
coelorum, si non premat spiritum sarcina peccatorum’3. L’homme doit également joindre les
actes a la parole. En effet, Dieu jugera les hommes par rapport a leur foi, mais aussi aux
actions qui I’auront accompagné, comme I’explique Léon le Grand dans son sermon : « Nous
ne sommes réellement des fidéles [c’est-a-dire des témoins de la foi] que si nous tenons dans

nos actions ce que nous promettons en paroles ».

1.3.5. Le fond commun de la pensée médiévale sur I’Ascension

Ces quatre points que sont le discours allégorique, la christologie et 1’ecclésiologie,
I’annonce eschatologique et la promesse du salut, sont donc la trame des sermons de

134 et

I’ Ascension. Cette étude s’est révélée utile pour comprendre les quatre sens de 1’Ecriture
I’interprétation théologique commune de 1I’Ascension, parce que tel est le paysage moral
transmis aux représentations iconographiques du mystere. Celles-ci ont hérité plus ou moins
directement des idées développées dans les textes, pour les transcrire aux yeux des clercs et
des fideles: ainsi, par exemple, la forme remarquable et saisissante de la mandorle

symbolisera tres haut et directement la divinité du Christ.

Si certains écrits permettent parfois d’établir une relation directe avec I’image, comme

par exemple 1’évocation de la Vierge lors de I’ Ascension, telle qu’on la trouve dans le sermon

132 Quia igitur Christi ascensio, nostra provectio est, et quo praecissit gloria capitis, eo spes vocatur et corporis,
Léon le Grand, SC 74bis, p.274-275.

133 Raban Maur, PL 110, col. 233A.

134 Dés les premiers siécles du christianisme, les théologiens se sont penchés sur les sens de I’Ecriture. Quatre
ont été retenus : le sens littéral ou historique selon lequel ce qui s’est passé dans I’ Ancien Testament a réellement
eu lieu ; le sens allégorique, ou /’Ancien Testament est une préfigure du Nouveau ; le sens tropologique ou moral,
ou le chrétien applique les préceptes enseignés a sa propre vie ; enfin, le sens anagogique permet d’accéder aux
voies divines par la lecture des textes sacrés.
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d’Eadmer de Canterbury!'®>, la plupart offrent un apercu plus général de 1’épisode, d’un point
de vue spirituel, moral ou théologal. Nombre de sermons s’intéressent aux mémes réflexions
mystiques traitant de la glorification de la nature humaine et de la promesse du salut.
L’Ascension est I’exaltation de I’humanité au-dessus des neuf chceurs angéliques, grace a
Jésus-Christ qui a racheté les fautes humaines et réconcili¢ Dieu avec I’homme, idée dont le
texte de référence est le premier chapitre de 1I’Epitre aux Colossiens. Ainsi, pour Léon le

Grand,

Natura nostrae humilitatis in Christo supra omnem caeli militiam, supra
omnes ordines angelorum, et ultra cunctarum altitudinem potestatum, ad Dei
Patris est provecta consessum.'%%

Le Christ révele sa nature divine aux hommes et monte en qualité d’homme-Dieu au
ciel pour s’asseoir a la droite de son Pére, idée déja présente dans le monde grec, a travers par

exemple ce passage de Chromace d’Aquilée (400-vers 474) :

Nec mirum sane si et angeli et supernae virtutes occurrerunt obviam Christo
redeunti ad caelum, cum etiam ipse Pater occurrisse monstretur, sicut ipse
psalmus praesens ostendit cum dicitur ex persona Filii ad Patrem : Tenuisti
manum dexteram meam, in voluntate tua deduxisti me, et cum gloria
assumpsisti me.’3’

L’humanité siége désormais a la place d’honneur dans le royaume céleste. Cependant,
I’homme-Dieu qui a pris place aux cotés de Dieu reviendra pour juger les hommes selon leur
vie afin de les sauver ou de les condamner. L’homme doit se préparer a ce jour dont nul ne
connait la date. Les auteurs des sermons prodiguent alors des conseils pour que I’homme soit
assuré de ne pas aller en enfer, comme le remarque au 10° siecle 1’auteur anonyme des

Blickling homilies'® :

So our Lord shall hereafter come on Doomsday (...) But nevertheless he will
then come with which he will then come with much greater owe. For the
same Lord that aforetime visited us here in the world with all humanity (...),

135 Saint Eadmer de Canterbury, De Excellentia Beatae Mariae, PL 159, col. 568 C-D. La citation est
entiérement reprise ci-dessous, dans le texte.

136 « L’humilité de notre nature a été élevée dans le Christ plus haut que toute I’armée du Ciel, plus haut que tous
les ordres angéliques, et au-dela de la sublimité de toutes les puissances, jusqu’a partager le trone de Dieu le
Pére », Léon le Grand, SC 74bis, p.276-277.

137 « Rien d’étonnant, certes, si les anges, aussi bien que les Vertus d’en haut, sont accourus a la rencontre du
Christ retournant au ciel, quand on nous dit que le Pére lui-méme est venu a sa rencontre. C’est ce que le
psalmiste vient de nous déclarer lorsque, tenant le réle du Fils, il s’adresse (ainsi) au Pere : “Tu m’as pris par la
main droite, tu m’as conduit selon ta volonté, et tu m’as élevé avec gloire” », Chromace d’Aquilée, SC 154,
p-193.

138 Morris 2000, p.63-64.
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the same will hereafter, at the final term of this world, on Doomsday, visit us
with all terrors, and will then require and reward every man according to his
own works and deeds ; and he will bring his saints and elects with him into
his heavenly realm ; so also all the devil’s men who are now in the world and
have committed wicked deeds — all of them he will send, for their works,
along with devils into eternal fire (...) Let us fix in our minds the fear and
horror of that day.

Pendant sa vie terrestre, I’homme doit parvenir a Dieu spirituellement pour le rejoindre
corporellement au jour de Dieu. Pour cela, il doit entierement vivre les trois vertus
théologales : la foi en Jésus-Christ, I’espérance de son Retour et la charité envers son
prochain, comme 1’explique Léon le Grand dans son sermon LXXIV sur 1’Ascension'®. 1I
doit aussi mener une vie humble : I’homme trouvera des exemples en la personne de Jésus-
Christ qui s’est humilié¢ pour lui, mais aussi dans le comportement des apdtres dont le doute a
servi, pour maints exégetes, a renforcer la foi des fidéles qui n’ont d’autre choix que de croire
sans avoir vu. Le respect de ces conseils permettra a ’homme d’accéder au Paradis, mais
aussi d’y monter plus facilement, car son ame sera ainsi purifiée. L’Ascension est donc en
Jésus la victoire de la nature humaine, promise a la gloire éternelle lorsque aura lieu
I’avénement du royaume de Dieu, a condition que chacun se soumette a une régle de vie
vertueuse, d’aprés I’homélie XXIX de Grégoire le Grand!'*’. L’ Ascension apparait également
comme essentielle pour que I’Eglise puisse étre fondée. Béde le Vénérable écrit que la mort,
la résurrection puis I’ascension du Christ ont donné les premiéres racines de I’Eglise, qui n’a
cessé de croitre depuis'*'. La métaphore végétale de I’Eglise dans un sermon ou une homélie
sur I’ Ascension est déja présente chez Grégoire le Grand, qu’il met en rapport avec la foi'*?,
et connaitra une belle prospérit¢ puisque, entre autres, Haymon d’Auxerre [’'utilisera

également!*.

Ainsi, a la lecture des sermons, le mystére de 1I’Ascension apparait comme un

événement essentiel dans la mise en place du christianisme, a plusieurs points de vue. D’un

139 Léon le Grand, SC 74bis, p.274-287.

140 Haec vero spiritalia quae aguntur in mente, uirtutem vitae non ostendunt, sed faciunt / « Les signes spirituels,
eux, agissent dans 1’ame ; ils ne manifestent pas une vie vertueuse, ils la font telle ». Grégoire le Grand, SC 522,
p.206-209.

Y41 Ubi passionis triumphus ubi resurrectionis et ascensionis sunt gaudia perfecta ibi prima fidei illius radix
ederetur primus ecclesiae nascentis quasi magnae cuiusdam uineae surculus plantaretur quae perinde
multiplicato verbi germine in totam mundi latitudinem, Beéde le Vénérable, CCSL 122, p.282, 1.70-75. Nous
revenons sur ce passage dans le chapitre L ‘arbre, p.266.

142 Grégoire le Grand, SC 522, p.204-207
143 Haymon d’Auxerre, PL 98, col. 545D-546A.
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point de vue christologique, les sermons sur I’ Ascension mettent en avant la double nature et
la royauté du Christ. L’Ascension a de ce fait méme une forte valeur sotériologique : elle
glorifie la nature humaine et marque la réconciliation de Dieu et de sa créature. En montant au
ciel, le Christ ouvre la voie des cieux aux hommes, a condition que ceux-ci meénent une vie
vertueuse. L’annonce des hommes en blanc ajoute une dimension eschatologique au mystere,
puisqu’ils prédisent le retour du Christ, sous-entendant le Jugement dernier. Enfin, ils insistent

sur le fait que I’ Ascension est nécessaire a la fondation de I’Eglise.

1.3.6. Quatre sermons clés sur I’Ascension du Christ

Comme nous le verrons, certaines ceuvres d’art reprennent des motifs ou méme
directement des images ou des allusions développées dans des sermons. Quatre d’entre eux se
révelent praticulierement importants pour les idées qu’ils exposent, et que nous retrouvons
dans certaines images. Il nous a donc paru utile de prendre les devants, pour éviter des va-et-
vient, et pour cela d’ouvrir rapidement au préalable ces quatre sermons, auxquels la
production iconographique semble particulierement redevable - leur texte intégral est

disponible en annexes.
1.3.6.a. Saint Augustin, sermon CCLXV sur [’Ascension [vol. 3, p.7-13]

Augustin part du mystere premier, la croix : apres la mort de Jésus-Christ, les apotres
avaient perdu I’espérance. Aussi Jésus-Christ leur est-il apparu, pour qu’ils puissent constater
de leurs yeux et de leurs mains la Résurrection de leur Seigneur. Pendant quarante jours, ce

dernier a vécu comme eux pour leur prouver la réalité¢ de son corps humain.

A son départ, deux hommes en blanc prédisent aux apdtres troublés le retour du Christ,
et Augustin de gloser : Veniet verus homo et Deus, ut faciat homines deos (d’aprés Jean 10,
34)!%4, La crainte du jugement qu’introduira ce retour doit inspirer aux hommes une conduite
exemplaire tout au long de leur vie. Personne ne sait en effet quand interviendra le jour du
Jugement : les apdtres ont questionné Jésus-Christ sur le temps ou « il manifesterait sa

présence » (a partir d’Actes des apotres 1, 6), c’est-a-dire le temps ou il reviendra pour juger.

144 « 1l viendra vrai homme et vrai dieu, pour faire des hommes autant de dieux », Saint Augustin, PL 38,
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Jésus-Christ leur répond que I’heure appartient au Pére, ce qui, pour Augustin, implique que
chacun doit se tenir prét a ce que chaque jour soit vécu comme le dernier, pour ne pas subir la

sanction le moment venu.

Augustin explique ensuite en quoi Jésus-Christ est un bon maitre. Certes, il ne répond
pas a la question des apotres mais leur apprend ce qu’ils doivent savoir, en I’occurrence qu’ils
recevront I’Esprit saint pour propager 1’Evangile dans le monde : Dieu est réconcilié avec
I’homme grace a son Fils qui est ressuscité et monté aux cieux, et I’homme doit attendre le
retour du Christ pour étre a son tour glorifié s’il le mérite. Les apdtres sont donc les témoins
privilégiés de cette réconciliation. Augustin avertit aussi son auditoire du risque d’écouter la
mauvaise parole, proclamant que 1’Eglise serait en tel ou tel lieu, alors qu’elle est spirituelle

depuis le départ du Christ.

Puis, soulignant que Jésus-Christ a été glorifi¢ deux fois dans sa nature humaine, lors
de la Résurrection et lors de 1’Ascension, il voit dans 1’annonce du retour la troisi€éme et
derniére glorification, qui aura lieu lors du Jugement. Comme Jésus-Christ devait étre glorifié
avant que I’Esprit saint ne descende sur les apotres, Augustin revient sur les deux premicres :
Exspectabatur ergo, ut glorificato Jesu daretur Spiritus'®, dit-il, ajoutant que ces deux
glorifications correspondent a deux dons de I’Esprit saint : une fois aprés la Résurrection
(Jean 20, 22), apres laquelle Jésus-Christ insuffla 1’Esprit saint a ses apotres, puis lors de la
Pentecdte, aprés leur en avoir fait la promesse dix jours plus tot, lors de I’Ascension. A leur
tour, allégorie oblige, ces deux dons sont pour Augustin un moyen d’enseigner aux fidéles les
deux préceptes de la charité, exprimés par Matthieu. 22, 37-38 et consistant a aimer et Dieu et
son prochain. Aux termes mémes de la parole évangélique, ces deux préceptes sont un, car
Qua charitate proximum, ipsa charitate diligimus et Deum'#S, quitte a ce que, Dieu étant
différent du prochain, I’amour soit donc différent, et que 1’amour du prochain permette de
parvenir a ’amour divin. La charité a été¢ donnée aux hommes, mais elle est venue de Dieu :

Hic invenit cui daret, sed inde attulit quod daret'* : Augustin reconduit ainsi I’Ascension a

145« On attendait donc, pour donner I’Esprit saint, que Jésus-Christ fiit glorifié », Saint Augustin, PL 38,
col. 1222.

146 «La charité qui aime le prochain n’est point différente de celle qui aime Dieu », Saint Augustin, PL 38,
col. 1223.

147 « 11 [Jésus-Christ] a trouvé sur la terre ceux qui devaient recevoir ce don, mais c’est du ciel qu’il I’apportait »,
Saint Augustin, PL 38, col. 1223.
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. , . . U bénéfi u irie qu u
I’Incarnation, le départ a I’entrée dans le monde, au bénéfice d’une symétrie que nous

retrouverons dans les représentations'*S.

Parant aux divisions, le sermon revient a la charité, ciment céleste de I’Eglise. La
charité, comme I’indique saint Paul dans /Cor. 4, 7, vient de I’Esprit saint. L’existence de la
charité et I’unité de 1’Eglise ne peuvent étre séparées ; sinon, il n’y a pas d’unité. La mission
du Christ est avant tout de réunir les hommes, et non de les diviser, comme doit le faire
’Eglise et dans I’Eglise, la charité, qui est le grand devoir des fidéles : Cupiditates enim cupit

149 De la lecture de ce sermon il ressort que le précepte de la

dividere, sicut charitas colligere
charité est la pierre angulaire. En effet, elle s’emploie a faire aimer son prochain et par 1a a
conserver ’'unité¢ de I’Eglise. Elle a été transmise deux fois aux hommes a travers Jésus-

Christ, qui sera le seul juge de leurs vies.
1.3.6.b. Saint Léon le Grand, sermon LXXIV [vol. 3, p.14-16]

Quant au pape saint Léon, il explique I’importance de 1’Ascension : de 1’Incarnation a
la Résurrection, Jésus-Christ a surtout montré I’aspect humain de sa personne, afin que le
salut des hommes puisse s’opérer ; et s’il révele sa nature divine dans toute sa gloire, c’est
lors de 1’ Ascension aprés sa Résurrection et ses multiples apparitions : Quam Dominus Jesus
Christus in multis manifestisque documentis, multorum declaravit aspectibus, dones
triumphum victoriae, quem reportarat a mortuis, inferret et caelis™’ : la comparaison avec le
triomphe du général vainqueur suppose également la théologie de la descente aux creux du
monde ou le Christ a rejoint et fait remonter ceux qu’Adam avait perdus. Si les apparitions

permettent, par ailleurs, de renforcer la foi des apdtres, elles risquent d’égarer :

Haec autem pietas unde in nostris cordibus nasceretur, aut quomodo
quisquam justificaretur perfidem, si in iis tantum salus nostra consisteret,
quae obtutibus subjacerent ? Unde et illi viro qui de resurrectione Christi
videbatur ambigere, nisi in ipsius carne vestigia passionis et visu explorasset
et tactu : Quia vidisti me, inquit Dominus, credidisti : beati qui non viderunt,
et crediderunt. Ut igitur hujus beatitudinis,, dilectissimi, capaces esse

18 Voir partie 3, 14.3.2. Descente et montée du Verbe manifestées par le rapprochement de I’ Annonciation et de
[’Ascension ou de la Nativité et de I’ Ascension, p.373.

149 « La cupidité tend a diviser, comme la charité tend a réunir », Saint Augustin, PL 38, col. 1224,

150 « Cette gloire, le Seigneur Jésus-Christ la proclama au moyen de preuves nombreuses et claires, jusqu’au
moment ou il conduisit au ciel ce triomphe qu’il avait rapporté d’entre les morts », Léon le Grand, SC 74bis,
p-139.
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possemus, expletis omnibus quae evangelicae praedicationi et novi
Testamenti mysteriis congruebant, Dominus Jesus Christus, quadragesimo
post resurrectionem die coram discipulis elevatus in caelum."!

Léon le Grand fait ainsi allusion a 1’Incrédulité de saint Thomas, non pas pour blamer
le saint, mais au contraire comme un doute nécessaire a I’affermissement de la foi des apotres
par la vérification, qui provoque aussi I’affirmation et la réalité de la résurrection'®?,
Assurément 1’Ascension reste « le jour ou I’humilité de notre nature a été élevée dans le
Christ plus haut que toute I’armée du ciel, (...) jusqu’a partager le trone de Dieu le Pére »'°>.
C’est donc pour I’homme un jour d’espérance : il se projette dans le ciel et peut désormais
aspirer aux joies célestes alors qu’il est encore chair, si bien que, sans avoir assisté a

I’ Ascension, il sait que Jésus-Christ a élevé la nature humaine aux cotés de Dieu.

La, d’ailleurs, Jésus-Christ restera au ciel jusqu’au Jugement dernier, c’est-a-dire
«jusqu’a ce que soient achevés les temps divinement prévus pour que se multiplient les fils

154 Aux apdtres revient la charge de faire grandir 1’Eglise. Le role

de I’Eglise »
d’enseignement leur est délégué par leur Seigneur, pour que ceux qui n’ont pas vu croient et
qu’ils aient la foi en Jésus-Christ. Celle-ci ne pourra jamais étre asservie ou anéantie, nourrie
qu’elle a été de sa force spirituelle par la divinité du Christ, telle qu’il I’a manifestée le jour de
I’Ascension. Les hommes peuvent maintenant le voir en esprit mais non dans la chair, selon
Léon, et c’est la raison pour laquelle Jésus-Christ a refusé que Marie-Madeleine le touche :

elle le considérait encore comme un homme et non comme Dieu. Selon Léon, le Christ a ainsi

voulu exprimer cette idée :

Nolo ut ad me corporaliter venias, nec ut me sensu carnis agnoscas , ad
sublimiora te differo, majora tibi praeparo. Cum ad Patrem meum

151 « Une telle piété, comment pourrait-elle naitre en nos cceurs ou comment serions-nous justifiés par la foi, si
notre salut ne se trouvait qu'en ce qui tombe sous les yeux ? De la cette parole du Seigneur a cet homme qui
paraissait douter de la résurrection du Christ, & moins qu'il n'elit examiné de ses yeux et de ses mains dans sa
chair méme les marques de la Passion : “Parce que tu m'as vu, tu as cru ; heureux ceux qui croiront sans avoir
vu”. Pour nous rendre capables de cette béatitude, bien-aimés, notre Seigneur Jésus-Christ, ayant réalisé tout ce
qui était conforme a la prédication de I'évangile et aux mystéres de la nouvelle alliance, quarante jours apres sa
résurrection, s'éleva au Ciel en présence des disciples », Léon le Grand, SC 74bis, p.140.

152 Notons dés a présent que cette association de I’Incrédulité et du Noli me tangere avec 1’ Ascension se retrouve
dans certains programmes iconographiques : /4.3.1. Combinaison des scénes avec 1’ Ascension, p.368.

153 Natura nostrae humilitatis in Christo super omnem caeli militiam, (...) ad Dei Patris est provecta consessum.
Léon le Grand, SC 74bis, p.139-140.

5% Donec tempora multiplicandis Ecclesiae filiis divinitus praestituta peragantur, Léon le Grand, SC 74bis,
p-140.
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ascendero, tunc me perfectius veriusque palpabis, apprehensura quod non
tangis, et creditura quod non cernis.'>

Ainsi, Léon voit dans I’épisode du Noli me tangere une invitation a dépasser

I’attachement charnel au Christ, pour atteindre la réalité supérieure.

Les apdtres, au moment de 1’Ascension, croient désormais en la divinit¢ de leur
Seigneur. Cependant, deux hommes en blanc leur signalent qu’il est essentiel pour les
hommes de croire qu’il reviendra « dans la méme chair dans laquelle il s’était élevé »'%, soit
sous une apparence humaine, laquelle cette fois ne masquera pas sa divinité — Léon tire a lui
le texte des Actes qui se contente de dire « Il reviendra de la méme maniere dont vous ’avez
vu s’en aller ». Le sermon s’intéresse alors au role que les anges ont joué dans la vie de Jésus-
Christ : lors de I’ Annonciation, un archange demande a Marie de porter le Fils de Dieu ; les
anges ont chanté a la Nativité ; ils ont les premiers a avoir attesté la Résurrection du Seigneur

et enfin, ils annoncent son retour.

Léon applique le mystere aux fideles : les ames humaines sont destinées a monter au
ciel, mais I’auteur conseille aux hommes de se libérer de leurs péchés, afin que leurs ames
montent plus facilement au ciel. Les péchés étant provoqués par le diable, il faut donc lutter
contre cet ennemi : Contra cujus insidias sapienter debet fidelis quisque vigilare, ut inimicum
suum de eo quod tentatur possit elidere’’. Pour vaincre ce redoutable adversaire, Léon
recommande d’agir avec miséricorde et charité apres avoir vaincu leur antithese, la cupidité,
« racine d’ou sortent et poussent tous les maux »'*®. Le Christ est descendu vers 1’homme
grace a ces deux armes bénéfiques, et ce sont elles qui permettront aux hommes de monter
jusqu’au Christ. La foi en Jésus-Christ, I’espérance de son prochain retour et la charité pour

répandre le bien sont les clefs de voiite de ce sermon, qui lie ainsi les trois vertus théologales.

155 « Je ne veux pas que tu viennes a moi corporellement ni que tu me connaisses par le sens de la chair ; mais je
te réserve des réalités plus hautes, je te prépare de plus grandes choses. Lorsque je serai monté vers mon Pére,
alors tu me toucheras plus parfaitement et plus réellement, tu saisiras ce que tu ne touches pas, et tu croiras ce
que tu ne vois pas », Léon le Grand, SC 74bis, p.142.

156 In eadem qua ascenderat carne, Léon le Grand, SC 74bis, p.142.

157 « Tout fidéle doit sagement se garder de ses pi¢ges, afin d’arriver a briser son ennemi en se servant de sa
tentation méme », Léon le Grand, SC 74bis, p.143.

18 De cujus radice omnium malorum germen emergit, Léon le Grand, SC 74bis, p.143.
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1.3.6.c. Grégoire le Grand, homélie XXIX [vol. 3, p.17-22]

Cette homélie se fonde essentiellement sur /’Evangile selon saint Marc. Saint Grégoire
commence par expliquer que le doute des apdtres quant a la résurrection de Jésus-Christ a
servi a renforcer la foi des hommes. Ainsi, I’incrédulité de Thomas affermit le fidéle dans la
croyance en la Résurrection : Ille etenim dubitando uulnerum cicatrices tetigit, et de nostro

pectore dubietatis uulnus amputauit*>. En cela, il poursuit 1’idée de Léon le Grand.

Grégoire analyse le texte de 1’Ascension : pendant quarante jours, Jésus-Christ vit
parmi ses apotres puis leur ordonne de partir évangéliser omnis creaturae’®. Par ce terme, il
entend ’homme comme tel, parce que seul I’homme est doué¢ de réflexion, mais aussi parce
qu’il est toute créature : pierre, plante, animal, ange : Habet namque commune esse cum
lapidibus, uiuere cum arboribus, sentire cum animalibus, intelligere cum angelisl o/ En
préchant I’Evangile a I’homme, ce sont donc tous les étres, tous les ordres du monde qui sont
touchés. De plus, « toute créature » correspond également a « toute nation de la Gentilité »'6?

et donc, au monde entier. L’évangélisation est de ce fait universelle.

Ensuite, saint Grégoire indique que la foi et une vie vertueuse sont indispensables pour
étre sauvé. Mais il ne suffit pas de se dire ainsi, il faut surtout agir de la sorte : Tunc enim
ueraciter fideles sumus, si quod uerbis promittimus, operibus implemus'®. De plus, un
pécheur repenti est sauvé de la méme maniere que celui qui a toujours cru, car I’important est
de croire. Les miracles ont servi a apporter de plus en plus de fidéles a I’Eglise. Mais selon
Grégoire, le miracle désigne toute action menant a la foi. Il est d’abord intérieur et spirituel :

1% et ils

Haec vero spiritalia quae aguntur in mente, uirtutem uitae non ostendunt, sed faciun
sont les véritables miracles, et non pas ceux qu’accomplissent les ames perverses (allusion a

Simon le Magicien, Actes des apétres 8, 9-13). Ils agissent d’abord sur I’ame et non sur le

159 « Doutant, il a touché les cicatrices des blessures du Seigneur et enlevé de notre ceeur la blessure du doute ».
Grégoire le Grand, SC 522, p.200-201.

160 « Toute créature », Grégoire le Grand, SC 522, p.202-203.

161 « 11 a I’étre en commun avec les pierres, la vie avec les arbres, la sensibilité avec les animaux, I’intelligence
avec les anges », Grégoire le Grand, SC 522, p.202-203.

162 Omnis natio gentium, Grégoire le Grand, SC 522, p.202-203.

163 « Car nous sommes vraiment croyants si nous accomplissons par nos ceuvres ce que nous promettons par nos
paroles », Grégoire le Grand, SC 522, p.204-205.

164 « Les signes spirituels, eux, agissent dans 1’Ame ; ils ne manifestent pas une vie vertueuse, ils la font telle »,
Grégoire le Grand, SC 522, p.206-209.
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corps, ce qui leur confeére une valeur supérieure. Ainsi, la charité et la bonté sont pour

Grégoire des miracles quotidiens, que peut accomplir tout fidéle.

Puis ’auteur compare 1’Ascension de Jésus-Christ a celle d’Elie. 1l insiste sur le fait
que Jésus-Christ s’est €levé seul, sans char ni ange pour ’aider, et qu’« il a manifesté par son
ascension la gloire de sa résurrection »'% : la féte de I’ Ascension célébre donc un événement
a part. Le pape étudie les ascensions d’Enoch et Elie par rapport a celle du Christ, et il
remarque qu’elles dévoilent une progression dans la valeur de la chasteté : Pensate ergo
quomodo per incrementa creuerit munditia sanctitatis'®®. 11 compare ensuite les visions de
Marc et Etienne : le premier voit le Christ assis, dans sa position de juge, alors que le second,

pendant son martyre, le voit debout, attitude propre a 1’aide et au combat.

L’idée suivante que Grégoire développe est la joie des anges lors de I’ Ascension plus
grande que lors de I’Incarnation, car Sollemnitas angelis facta est, cum caelum Deus homo
penetrauit'®”. En effet, Grégoire oppose les deux moments : Quia nascente Domino uidebatur
diuinitas humiliata, ascendente uero est Domino humanitas exaltata’®®. L Incarnation et
I’Ascension confrontent les deux natures du Christ mais aussi deux valeurs morales,

d’humiliation et de glorification.

Le sermon se référe ensuite a I’Ancien Testament comme prophétie de 1’ Ascension du
Messie. Il cite notamment les Psaumes 8 et 47 (46) ainsi qu’Habacuc, afin d’expliquer que le
départ de Jésus-Christ a amplifié la ferveur de I’Eglise : Cum Dominus caelum petiit, sancta

eius ecclesia in auctoritate praedicationis excreuit'®. 1l renvoie au passage d’Habacuc, « Le

165 Resurrectionis suae gloriam ascendendo declarauit, Grégoire le Grand, SC 522, p.208-209.

166 «« Mesurez donc par quel degrés a grandi la pureté propre a la sainteté », Grégoire le Grand, SC 522, p.210-
211. La pureté désigne ici la chasteté, comme la suite le précise sans ambiguité. Pour 1°‘emploi de ce mot, pureté,
le texte de I’Apocalypse 14, 1-5 est la référence de base. Dans cette vision eschatologique des 144.000 sauvés, il
est dit qu’ils ne se sont pas souillés avec des femmes, ou 1’on retrouve le sens moral, classique dans 1’Ancien
Testament, la fornication symbolisant 1’adoption des Baalim, a partir de I’expérience des Hébreux du Désert qui
forniquerent avec les filles de Moab a Baal-Péor, aux portes de la Terre promise (Nombres, 25). Ce passage-clé
est resté comme une métaphore de I’apostasie d’Israél, diiment filée par les Prophétes (Osée, Ezéchiel, etc) et
plus tard un Philon d’Alexandrie. Mais sous I’influence du monachisme, féru de chasteté au sens propre, la
pureté de I’Apocalypse a pu désigner la chasteté en ce méme sens immédiat, de continence. Je dois cette
précision a Jacques Cazeaux.

167 « 11 y eut une grande féte pour les anges quand le Dieu-homme pénétra au ciel », Grégoire le Grand, SC 522,
p.214-215.

168 « A la naissance du Seigneur, la divinité apparut humiliée ; & son ascension, 1’humanité fut exaltée »,
Grégoire le Grand, SC 522, p.241-215.

169 « Lorsque le Seigneur eut gagné le ciel, sa sainte a grandi en autorité par sa prédication accrue », Grégoire le
Grand, SC 522, p.216-217.
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soleil s'est élevé et la lune est restée a sa place (Hab. 3, 11 d'apres la Septante) », ou selon lui,
le soleil est le Christ, alors que la lune est I’Eglise, et donc ici 1’Ascension donne a I’Eglise de
précher sans peur, avec assurance. Est-ce dans ce sens qu’il faudra comprendre les images

représentant le soleil et la lune dans certaines Ascensions ?!7°

Enfin, Grégoire termine par I’annonce du retour du Christ dont la force du Jugement
contrastera avec son départ : Qui placidus ascendit terribilis reddit’”!. 11 est donc primordial
pour I’homme de faire acte de pénitence et de conserver la foi et I’espérance. La montée au
ciel doit permettre la foi en un retour et un jugement €quitable, et I’espérance de ce jugement
constitue le fondement du salut. Ce sermon est essentiellement orienté vers la foi du fidéle :
affermie par le doute des apotres, elle grandit grace aux miracles et elle permet de croire au
prochain Retour du Christ, perspective qui résume la notion de salut des hommes. Grégoire se
penche aussi sur la raison de la joie provoquée par 1’Ascension : écho du stoicisme, pour
lequel c’est la joie qui est le signe que I’ame a atteint sa perfection, et si I’ Ascension achéve le

Christ, elle est 1’exaltation heureuse de 1’humanité.
1.3.6.d. Béde le Vénérable, Homélie XV pour I’Ascension’’? [vol. 3, p.23-29]

Original par son souci de 1’Ancien Testament (il savait 1’hébreu), pleurant de joie a
I’approche de I’ Ascension, précisément jour ou il mourut, Béde commence son sermon par le
récit de ’envoi en mission des apdtres par Jésus-Christ, qui les exhorte a enseigner I’ Ancien
Testament comme une prédiction du Nouveau, pour marquer I’unité de 1’unique Eglise qui
una est (ecclesia) in omnibus sanctis, les saints d’Israél et les chrétiens. Il précise que dans
I’ Ancien Testament, les prophetes espéraient la venue du Messie, et que cette espérance a fait
place, dans le Nouveau Testament, a une foi directe. Il reprend 1’image de I’énorme grappe de
raisin rapportée sur une branche de chez les Géants par deux explorateurs (Nombres 13, 21-
24). Pour Bede, soucieux de réunir les deux Testaments, les deux explorateurs portent a
¢galité ’un et autre, et donc 1’Ancien Testament et le Nouveau portent semblablement la

révélation du Christ, vraie vigne sur le bois de la croix. Mais il reste une « économie »,

170 Nous tenterons de répondre a cette question dans Le soleil et la lune, p.287.
171 « Celui qui est monté paisible reviendra redoutable », Grégoire le Grand, SC 522, p.218-219.

172 Dés aprés sa mort, au 9° siécle, les ceuvres de Béde ont été traduites a travers I’Europe, témoignant de la
postérité de ses idées (Lebecq 2005).
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puisque les deux porteurs n’ont pas la méme vision de la grappe : celui qui marche devant
sans voir la grappe représente donc les prophétes, quand celui qui vient derriére et voit la
grappe représente les apotres. Les prophétes qui ne voyaient pas se sont exprimés en paroles
voilées, alors que les apdtres, qui ont vu le Messie, ont pu s’exprimer ouvertement et
clairement. Bede établit également un parallele entre les apdtres et les fideles a venir, qui ne
verront pas, mais qui croiront grice a ceux qui ont vu. Jésus-Christ a communiqué
I’intelligence des Ecritures, que les prophétes ne connaissaient pas, aux apdtres pour que
ceux-ci puissent la comprendre et de ce fait, la faire comprendre aux croyants. Selon Bede, la
foi en Jésus-Christ a d’abord été préchée au peuple juif, avant de passer aux autres nations,
pour que leur soient révélées la foi et 1’espérance, des valeurs des deux Testaments. La
prédication devait partir de Jérusalem, car c’était en ce lieu que grouillaient les étres idolatres
et monstrueux qui avaient mis a mort le Messie, et ¢’était donc 1a, au pire endroit, que la

rédemption des péchés devait commencer.

L’auteur en vient ensuite a la promesse du Peére, promissum patris, a savoir 1’Esprit
saint qui descendra sur les apdtres. Il cite les deux descentes de 1’Esprit saint, dans Jean 20,
19-23 et les Actes des apotres 2, 1-4, et explique que, certes, avant de le recevoir par deux
fois, les apotres accomplissaient déja des miracles, chassant des démons et guérissant des
malades, soit par la force de I’Esprit, nam et ante passionem, mais que si, selon Jean, I’Esprit
saint descend juste apres la Résurrection, c’est un don nouveau, celui de partir précher ; quant
a la seconde venue de I’Esprit, quarante jours plus tard selon les Actes des apotres, elle sera
tellemente puissante que rien ne pourra désormais freiner les apotres dans leur mission
universelle, pas méme les autorités les plus hautes : Tanta per eum sunt fiducia fortitudinis
inflammati ut nullis principum terroribus qui omnibus in nomine lesu loquerentur possent

prohiberi.

Puis Béde, qui suit le texte des Actes des apotres pas a pas, en vient au lieu, Béthanie,
ou Jésus conduit les apdtres pour les bénir avant de monter au ciel dans Luc 24, 50. Or,
Béthanie est synonyme de domus oboedientiae, et par allégorie, elle devient une sorte de terre
d’obéissance pour les apotres, comme le mont des Oliviers fut une terre d’obéissance pour le
Christ : Sicut enim Bethania oboedientem domini mandatis ecclesiam ita mons Oliueti ipsam
redemptoris nostri personam multum decenter exprimit. Mais Jésus-Christ, qui lui-méme a

obéi a Dieu, a ¢été¢ béni (Hébreux 5, 8-10) et il bénit ici les apotres : chez les fideles,
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désormais, obéissance et bénédiction ne pourront étre séparées — obéir signifiant « entendre la

voix de Dieu ».

Beéde commente ensuite 1’Ascension du Christ comme étant celle de la nature
humaine, car le Christ est (dominum) suum partem naturae suae. Les apotres, réconfortés par
ce spectacle, vont prier dans le temple pour étre dignes de recevoir I’Esprit saint. En cela, les
fideles doivent imiter les apotres : Quod nobis est testimonium operis apostolici solerter
imitandum uidelicet, pour se voir gratifiés de I’Esprit saint. A ’inverse de Thomas, les fidéles

doivent croire sans Voir.

De nouveau, Bede fait appel aux figures de I’Ancien Testament. Il cite un psaume et
un passage d’Isaie, dans lesquels le Seigneur marche sur des nuages, symbole de la fragilité
humaine. Le soleil a été fait nuage, comme le Christ s’est fait chair pour mieux approcher les
hommes et vaincre les idoles, avant de marcher sur les nuages et, de ce fait, sauver les
hommes en se laissant humilier puis en ressuscitant dans le but de dévoiler aux paiens la
lumiére céleste. Béde se référe ensuite a Enoch et Elie, les deux figures de 1’Ascension dans
1’Ancien Testament. Enoch lui permet de gloser sur la symbolique du chiffre sept dans la
théologie de I’Esprit saint. Mais Béde s’intéresse surtout & I’assomption d’Elie, qui préfigure
selon lui aussi bien 1’ Ascension du Christ que la mission des apdtres. En effet, Elie s’éléve
sous les yeux d’Elisée et lui laisse une part de son esprit, comme le Christ s’élevant au ciel
promet aux apdtres la venue de I’Esprit saint. Elie abandonne en effet & Elisée son manteau
dont il a frappé le Jourdain pour le traverser, et le manteau correspond, pour Béde, a son habit
charnel, et la traversée du Jourdain, tel le fleuve de la mort, signifie sa survie. De méme,
Jésus-Christ a ressuscité et promet I’Esprit saint a ses apoOtres en les abandonnant selon la
chair. Bede précise que le Christ s’est élevé sans 1’aide des anges, mais sous leur escorte : Ef
si non angelico fultus auxilio, angelico tamen comitatus obsequio uereque est adsumptus in

caelum.

Enfin, terminant le récit par I’annonce des hommes en blanc, Bede recommande a ses
fideles de se préparer au retour redoutable du Christ en menant une vie humble pour accéder a

la voie céleste, ouverte lors de I’ Ascension.
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1.3.6.e. Synthese

Ecrits par des Péres de I’Eglise avant le 8° siécle, ces textes posent les jalons des autres
sermons et homélies de 1’Ascension, de sorte que leurs interprétations seront régulierement
reprises par les auteurs postérieurs. Et comment éviter pour nous de passer ici de I’écrit a
I’image ?'7> En effet, les ressemblances invitent a admettre que telles représentations de
I’Ascension se sont inspirées de passages des sermons pour dépasser le sens narratif de
I’épisode, et donner a voir, pour ainsi dire, ses dimensions théologiques. Ainsi, la
représentation d’Habacuc, ou encore la présence des nuées, du soleil et de la lune,
s’expliqueront volontiers par ’homélie de Grégoire le Grand et de Beéde le Vénérable. De
méme, si un programme iconographique associe a la scéne de I’Ascension 1’Incrédulité de
saint Thomas et le Noli me tangere, ce qui permet a I’image d’offrir un message centré sur les
vertus théologales, on pourra admettre qu’il le fait dans la droite ligne du sermon de Léon le
Grand. Les représentations figurées puisent donc leur inspiration dans le texte des Actes des
apotres, mais aussi, directement ou non, dans ses commentaires, ouvrant a la théologie et a la

vie du chrétien, et a tendance moralisante.

1.4. Les récits de pelerinage

Les lieux saints de Jérusalem, dont 1’église de 1I’Ascension, ont été des lieux de
pelerinage, que les pelerins ont décrits. Leurs récits livrent de précieux renseignements sur les
festivités et la liturgie de la féte de I’Ascension, ou encore sur 1’architecture de 1’église de
1’ Ascension. Ils ont aussi marqué 1’iconographie : les descriptions de 1’église de 1’ Ascension
rencontrées dans les récits de Paulin de Nole ou encore Béde le Vénérable ont influencé

N 174 e y . . .
certaines oeuvres . L’étude de ces récits peut alors apporter un autre regard, aussi bien sur la

féte de I’ Ascension que sur son iconographie.

173 Nous développons plus longuement les idées présentées ici dans la troisiéme partie de ce travail, notamment a
partir du chapitre 11, p.247 et suiv.
174 Voir L église de ’Ascension a Jérusalem, p.277.

73



Premiere partie — De 1’épisode néotestamentaire a sa mise en image

Le premier récit est le Journal de I’aristocrate espagnole Egérie, et remonte au 4°
siécle. Dans ’introduction au Journal de voyage d’Egérie, Héléne Pétré, la traductrice, précise

quelques points. Selon elle, Egérie se référe a Eusébe, qui rapporte que I’empereur Constantin

« honora sur la hauteur la mémoire de son [Jésus-Christ] ascension vers les cieux »'”°.

D’apres son témoignage, 1’ Ascension est fétée a cette époque lors de la Pentecote :

La féte de la Pentecote nous offre le double caractére d’une commémoraison
historique et d’une féte idéologique. Une partie de I’office du matin était
célébrée a Sion (...) et ’on avait grand soin d’y arriver a la troisi¢me heure
afin de pouvoir lire (...) le récit des Actes des apotres relatant la descente du
Saint-Esprit et la premiére prédication des apotres. Mais ’aprés-midi, c’est
dans I’église de I’'Imbomon, au sommet du mont des Oliviers, qu’on se
rassemblait, pour entendre les textes des Evangiles et des Actes relatifs a
I’ Ascension.!7®

Elle précise cependant que I’ Ascension devrait étre célébrée dix jours plus tot, méme
si les mysteres de I’Ascension et de la Pentecote sont « inséparables, car c’est le retour de

Jésus au ciel qui procure aux siens la réalisation de sa promesse et le don de I’Esprit »'7".

Dans le Journal lui-méme, Egérie mentionne a plusieurs reprises « I’ Imbomon, c’est-a-

1

dire I’endroit d’ou le Seigneur est monté aux cieux »!’8, situé a ’extérieur de la ville, sur le

mont des Oliviers. On apprend qu’a cette époque, 1’Ascension est donc célébrée le jour de la

Pentecote :

In Imbomon, id est in eo loco, unde ascendit Dominus in caelis, et ibi sedent
episcopus et presbyteri, sedet omnis populus, leguntur ibi lectiones, dicuntur
interpositi ymni, dicuntur et antiphonae aptae diei ipsi et loco ; orationes
etiam, quae interponuntur, | semper tales pronuntiationes habent, ut et diei et
loco conueniunt ; legitur et denuo de actis apostolorum, ubi dicit de ascensu
Domini in caelis post resurrectionem. Cum autem hoc factum fuerit,
benedicuntur cathecumini, sic fideles, et hora iam nona descenditur inde.'”’

15 Egérie, 1949, p.66, n.4, citant Eusébe, Vit. Const., III, 41, PG 20, col. 1101. Eusébe de Césarée, SC 559, livre
III, 40-42, p.401-405 : « Distinguant dans la méme région deux autres lieux honorés pour leur grotte mystique, il
[Constantin] prodigua les richesses pour les décorer (...) Il vénéra le souvenir de son ascension aux cieux [Jésus-
Christ] qui s’est produite sur la montagne (...) Aussitot, elle [Héléne] consacra deux temples au Dieu qu’elle
avait adoré, ’'un a la grotte de la Nativité, I’autre sur la montagne de 1’Ascension (...) La mére de I’empereur
érigea de trés hautes constructions en mémoire de la montée vers les cieux du Sauveur de I’univers sur le mont
des Oliviers ». Marakovi¢ 2008, p.144, se référant au texte d’Eusébe, mentionne un décor représentant
I’ Ascension dans 1’église de Constantin. Cependant, I’auteur ne fait pas cas d’un tel décor.

176 Eoérie, 1949, p.67.

177 Egérie, 1949, p.67.

178 Inbomon, id est in eo loco, de quo ascendit Dominus in caelis, Ethérie, 1949, p.222-223, puis p.242-243,
p.248-249, 266-267.

17 « Le matin, les chrétiens se rassemblent pour célébrer la descente de 1’Esprit saint, et ’aprés-midi, ils se
réunissent & I'Imbomon, c¢’est-a-dire 1a ou le Seigneur est monté aux cieux ; et la, 1’évéque s’assied ainsi que les
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Cela dit, il n’est fait aucune mention d’une église de I’ Ascension.

Mais vers 390, Paulin de Nole rapporte qu’une église est construite a ciel ouvert :
d’apres son témoignage, lorsque Peemenia, une noble romaine, décida de faire construire une
église a ’endroit méme ou le Christ avait rejoint son Pére, il fut impossible de mettre un toit
comme de daller le sol'*°. En effet, les dalles s’envolaient dés qu’on essayait de les poser, car
il fallait que le lieu reste ouvert, pour que le Christ puisse redescendre de la méme manicre
qu’il était monté, conformément au passage des Actes des apotres 1, 9-11. Sulpice Sévéere
accentue le caractére merveilleux en précisant que le dallage éclatait au visage des dalleurs

181 La mosaique réalisée a la méme époque a Sainte-

s’ils essayaient de recouvrir 1I’empreinte
Pudentienne, a Rome, représente 1’église de 1’Ascension sans couverture zénithale. Arculf,
dont le témoignage est rapporté par Adamnéne'®?, puis Béde le Vénérable'®®, décrit 1’église
comme un batiment a trois nefs annulaires : ce détail porta certainement a confusion lors de la
réalisation du tropaire de Canterbury [vol. 2, Fig. 77], ainsi que 1’a démontré Janet Marquadt-

Cherry'® : sur I’image, une triple arcade isole les témoins de la montée du Christ, le triple

portique vouté décrit par Arculf ayant ét¢ mal interprété. Bede fait également état de huit

prétres, tout le peuple s’assied, on fait des lectures, on dit des hymnes qu’on intercale, on dit aussi des antiennes
appropriées au jour et au lieu ; de méme les priéres intercalées expriment toujours des pensées qui conviennent
au jour et au lieu ; on lit aussi le passage de 1’évangile qui parle de I’ Ascension du Seigneur ; on lit en outre celui
des Actes des apotres qui parle de I’ascension du Seigneur dans les cieux aprés sa résurrection. Cela fait, on bénit
les catéchuménes, puis les fidéles, et  la neuviéme heure, on redescend », Ethérie, 1949, p.248-251.

180 Paulin de Nole, Epistola XXXI, PL 61, col. 328A : Mirum vero inter haec quod in basilica Ascensionis locus
ille tantum de quo in nube susceptus ascendit, captivam in sua carne ducens captivitatem nostram, ita sacratus
divinis vestigiis dicitur, ut nunquam tegi marmore aut paviri receperit, semper excusssis solo respuente, quae
manus adornandi studio tentavit apponere. Itaque in solo basilicae spatio solus in sui cespitis specie virens
permanet ; et impressam divinorum pedum venerationem calcati Deo pulveris perspicua simul et attigua
venerantibus arena conservat, ut vere dici possit : adoravimus ubi steterunt pedes ejus.

181 Qulpice Sévére, SC 441, p.302, 1.26-28 : Siquidem quaecumque applicabantur, insolens humana suscipere
terra respueret, excussis in ora apponentium saepe marmoribus. Ce passage est également mentionné dans Fritz
2012, note 16.

182 « Saint Arculfe, évéque, frangais de nation, habile dans la connaissance des lieux les plus reculés, indicateur
véridique et instruit, ayant séjourné neuf mois dans la ville de Jérusalem, visité chaque jour les licux célébres de
cette ville, m'a dicté un récit fidéle et qui ne laisse aucun doute. Je l'interrogeais avec soin et écrivais de suite sur
mes tablettes ce que je vais maintenant rédiger brievement sur des feuilles de parchemin » / In nomine Patris, et
Filii, et Spiritus sancti, texere librum de locis incipio sanctis. Arculfus sanctus episcopus, gente Gallus,
diversorum longe remotorum peritus locorum, verax index et satis idoneus, in Hierosolymitana civitate per
menses novem hospitatus, et locis quotidianis visitationibus peragratis, mihi Adamnano haec universa quae infra
exaranda sunt experimenta diligentius perscrutanti, et primo in tabulas describenti, fideli et indubitabili
narratione dictavit, quae nunc in membranis brevi textu scribuntur. Adamnéne, CCSL CLXXV, De Locis
sanctis, Libri 111, XXIII.

183 Bede le Vénérable, PL Supplementum, vol.IV, col. 2250-2251.

134 Janet Marquadt-Cherry, 1989. Voir L église de I’Ascension a Jérusalem, p.277.
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fenétres éclairant le sanctuaire et visibles depuis la ville : 1’ivoire conservé a Londres reprend
cette description [vol. 2, Fig. 22]. Un guide arménien daté du 11° si¢cle précise que désormais
’église est couverte d’un dome'®>. Toutefois, le guide n’a peut-étre pas atteint 1’Occident
médiéval, qui resta sur les témoignages antérieurs. Les deux autres témoignages importants
sont ceux de Pierre Tudebold, de Saewulf'®, de Jean de Wiirzburg'®’, de Théodoric!®® et de
I’abbé Daniel, qui partirent pour les lieux saints entre la fin du 11°¢ et le début du 12° siecle,
lors des Croisades. Selon Andrea Worm, les Croisés remplacérent la pierre de I’empreinte des
pieds du Christ, fort abimée, par une pierre circulaire, qui a pu influencer également
’iconographie [vol. 2, Fig. 116 et 141]'®. Enfin, la plupart des récits de pélerinage, a partir
du 12° siécle, insistent sur I’empreinte des pieds du Christ conservée dans 1’église de
I’Ascension'”°. Pour autant 1’iconographie tarde a s’emparer de ce détail, qui connaitra une
certaine vogue au 14° siccle : seuls le tissu d’Halberstadt et une pleine page allemande

représentent I’empreinte des pieds du Christ [vol. 2, Fig. 43].

Ainsi, les récits révelent aussi bien des manieres de construire que des détails, voire
des ambiances (comme les lampes aux fenétres visibles depuis la ville), qui ont manifesté
I’importance prise par la féte de 1’Ascension au fur et a mesure des siécles a Jérusalem, et

dont la diffusion et le rayonnement ont empreint 1’iconographie.

1.5. Images sources de I’Ascension [vol. 3, Pl. 1]

Les plus anciennes représentations de I’ Ascension connues a ce jour datent du 5° siecle
dans la chrétienté¢ occidentale, tandis que les images orientales semblent apparaitre au 6°
siécle. Par leur maniére de figurer 1’épisode, ces images primitives peuvent étre considérées
comme des sources de 1’iconographie médiévale, quelle que soit leur provenance. Ainsi, la
distinction entre Orient et Occident est suggestive, car chacun de ces deux pdles chrétiens

offre son interprétation, dont les modéles ont été définis par Emile Male, qui fit la premiere

185 Pringle 1996, p.72-73.

186 Seawulf, Jean de Wiirzburg et Théodoric, p.69-70 (365-366).
187 Seawulf, Jean de Wiirzburg et Théodoric, p.126 (1169-1177).
188 Seawulf, Jean de Wiirzburg et Théodoric, p.173 (962-991).
18 Worm 2003, p.311, et La pierre a l’aplomb du Christ, p.272.
190 Pringle 1996, p.73.
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¢tude de référence sur I’iconographie de I’Ascension, approfondie ensuite par Ernest T.

Dewald, Hubert Schrade, Helena Gutberlet et Yves Christe'®!.

I1 est utile de faire le point sur I’iconographie de 1’Ascension dans le monde oriental.
Les témoignages iconographiques parvenus a I’heure actuelle sont les ampoules de Monza'??,
conservées au trésor de la cathédrale Saint-Jean-Baptiste de Monza en Italie et réalisées entre

500 et 600, ainsi que le codex de Rabula, exécuté en 586.

Produites a Jérusalem et ramenées en souvenir en Occident par les pelerins, les
ampoules de Monza représentent un témoignage direct de I’iconographie orientale de
I’ Ascension en Occident [vol. 3, PL. 1a]'®. Sur celle sélectionnée, le Christ est représenté en
partie haute, dans une mandorle elliptique portée par quatre anges a chaque extrémité. Sur
I’une des ampoules, deux anges sont représentés en buste, surgissant de la partie supérieure de
la mandorle, tandis que dans la partie basse, ils la soutiennent tout en volant. Sur la seconde,
les quatre anges la portent et la présentent au spectateur en volant. Le Christ est assis dans la
mandorle et il bénit de la main droite, tenant un livre dans I’autre. En dessous, les apotres et la
Vierge, voilée et nimbée, assistent a la scéne. Sur I’une des ampoules, ils sont de profil et
lévent les bras, et ils conversent. Au premier plan, un personnage tonsuré et tenant un livre se

194 " A T’extréme gauche, un témoin

tient face au spectateur : il pourrait s’agir de saint Pierre
retient notre attention car il tourne le dos a la scéne : serait-ce saint Thomas, marquant son
doute ? Rien ne permet de ’affirmer mais il convient de relever cette attitude peu courante
dans des représentations de 1’Ascension. Ces postures mouvementées, ou la gestuelle est
accentuée par la position de profil des témoins, contrastent avec la présentation de la seconde
ampoule, ou les apotres sont regroupés autour de la Vierge qui est de face, bras écartés, dans
une attitude évoquant celle du personnage paléochrétien en priere de I’orante. Sur les douze

autres témoins, cinq sont de face, cinq de profil et deux de trois quarts. Les gestes sont plus

91 Male 1998, p.87-92 ; Dewald 1915, p.279-294 ; Schrade 1929, p117-118 ; Gutberlet 1935, p.39-61 ; Christe
1969, p.67-79. Voir Approche historiographique, p.81.

192 Les ampoules sont des objets en terre cuite achetées par les pélerins en souvenir lors de leur voyage en
Palestine. De petite taille, elles sont facilement transportables et sont ainsi parvenues sur le territoire occidental,
exportant les modeles iconographiques orientaux.

193 André Grabar a consacré un livre aux ampoules de Terre Sainte, incluant la quinzaine conservées 8 Monza et
celles de Bobbio : voir Grabar 1958.

194 Concernant I’identification des personnages, nous préférons pour I’heure ne rien affirmer : bien que les
canons iconographiques apparaissent des cette période, ils sont encore flottants, laissant une part de doute quant
a une identification certaine des personnages, hormis la Vierge.
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retenus, le moment semble plus solennel. Certains portent un livre d’une main qui est voilée.
Plusieurs d’entre eux présentent leurs paumes en supination, quelques-uns parlent. A gauche
de la Vierge, on distingue un personnage tonsuré a barbe courte, tandis qu’a sa droite, un
témoin est chauve, sa barbe est plus longue : nous pourrions étre en présence de saint Pierre et

saint Paul.

Le codex de Rabbula offre quelques similitudes tout en se démarquant de ces
ampoules [vol. 3, PL. 1b]. A gauche de la partie supérieure de I’image, dans les angles de la
bordure, sont personnifiés la lune et le soleil, rayonnant vers le Christ. Celui-ci est debout
dans une mandorle. Il bénit de la main droite, un parchemin déroulé dans la gauche. La
mandorle, dont le fond bleu fait référence a la voiite céleste, est entourée de quatre anges dont
deux surgissent en buste, derriere elle ; les deux autres prosternés dans une attitude de
proskynése, les mains voilées, présentent chacun une couronne au Christ'®’. Des ailes rouges
ornées d’yeux, abritant les protomes des quatre Vivants et entourées de deux roues encadrent
la partie basse de la mandorle. Elles donnent a I’image toute son originalité : ces détails sont
issus de la vision de I’Apocalypse 4, 8, tributaire d’Ezéchiel 6, 12, et préfigure de la seconde
Parousie. Un paysage rocailleux sépare le Christ des témoins : symbolisant le mont des
Oliviers, dans des tons froids, il épouse la forme des personnages situés dans la zone
inférieure de I’image. La Vierge est au centre, voilée, chaussée, de face, en orante. De chaque
coté, les anges s’adressent aux apotres : celui de gauche désigne le ciel, et celui de droite
pointe un doigt vers son interlocuteur. Il s’agit des deux hommes en blanc mentionnés des
Actes, qu’en effet I’iconographie représentera souvent sous les traits de deux anges. L’ange
désignant le ciel s’adresse a un personnage situé derriere lui, a la barbe fournie, mais chauve,
et portant un livre. Le deuxiéme ange s’adresse & un personnage portant une croix de
procession ainsi que des clefs, avec une barbe courte, grisonnant. Il ne fait aucun doute qu’il

s’agisse de saint Paul et saint Pierre.

196

Comme I’a noté Yves Christe'””, ces images, malgré leurs dissemblances, proposent

déja des éléments qui seront repris en Orient mais également en Occident. Le Christ assis

195 Yves Christe parle de « diadéme » (Christe 1969, p.78).
196 Christe 1969, p.78.
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entouré de quatre anges est une constante de 1’art oriental dans la figuration de 1’ Ascension.
S’il est debout dans la pleine page de Rabula, il n’en est pas moins adoré par des anges. Les
témoins dans la partie basse se regroupent autour de la Vierge (que les textes ne mentionnent

pas). Parmi eux, on reconnait déja saint Pierre et saint Paul.

Ces modeles sont pourtant loin du dynamisme des représentations occidentales de
I’Ascension. Au 5° siccle, sont réalisées a Rome les portes en bois de la basilique Sainte-
Sabine!*’, ainsi qu’un plat de reliure en ivoire [vol. 3, PL 1¢]. Les portes de la basilique
romaine comportent huit panneaux centraux, entourés de dix panneaux plus petits.
L’Ascension est le premier panneau central du vantail droit, a co6t¢ de la Parousie. Le
mouvement d’ensemble conduit le regard du spectateur vers le haut, suivant une ligne
serpentine due a la disposition des personnages. Le fond ondulé symbolisant le mont des
Oliviers permet d’organiser les quatre témoins. Le premier est debout, de face, et il va se
tourner : sa main invite déja a regarder le personnage a ses cotés, Iégérement plus haut que lui,
semblant se lever et écartant les bras. La diagonale ainsi formée est accentuée par le troisiéme
témoin a sa gauche qui se retourne pour regarder le Christ monter, et dont le bras gauche est
tendu vers le précédent, tandis qu’il présente sa paume gauche. Enfin, le quatriéme témoin, un
peu plus haut, est isolé des autres personnages : assis, il porte une main a son menton et ne
semble pas participer a la scéne. Il est difficile de savoir s’il est indifférent ou s’il manifeste sa
tristesse de voir ainsi partir son Seigneur, ou s’il médite. Ces quatre témoins composent un
premier pdle amenant le regard vers la partie supérieure, ou les quatre personnages sont donc
légerement plus distants. Trois anges en buste entourent le Christ debout, de profil, dont les
pieds sont encore sur le sol mais qui s’élance vers le ciel. A sa gauche, un ange le désigne de
la main droite. Un second ange se penche, les mains dissimulées par la téte du Christ. Le
dernier ange attire le fils de Dieu vers le ciel : il lui saisit la main, accentuant le mouvement

ascendant dynamique.

L’ivoire de Munich place I’ Ascension dans la continuité de la Résurrection du Christ
[vol. 3, PL. 1d], comme si elle lui faisait directement suite. Les quatre trous aux angles de la
plaque laissent supposer que I’ivoire était a une époque fixé a un pourtour, peut-&tre en

orfevrerie, disparu aujourd’hui. L’Ascension se localise dans la partie supérieure droite de

197 La datation des portes reste incertaine. Nous renvoyons entre autres Tsuji, 1962, repris par Spieser 1991.
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I’ivoire, au-dessus des saintes femmes se présentant devant le tombeau et face a un
personnage assis, les bénissant, devant la porte du mausolée. En haut a gauche de 1’image, des
oiseaux picorent un arbre verdoyant. Deux témoins assistent a la montée du Christ. Ils sont
situés sur une montagne symbolisée par des masses bosselées. Le premier personnage, de
profil, pose un genou a terre, et il cache son visage entre ses mains, comme s’il craignait de
regarder la scéne. Un peu plus haut, le second, un genou a terre également, regarde au-dessus
de lui, les mains écartées et paumes présentées, tandis que le Christ gravit la créte du mont, de
profil, un pan de sa toge flottant derri¢re lui. Il porte un rotulus dans la main gauche et tend
son bras droit vers une main émergeant d’un demi-cercle ondulé : la main de Dieu écarte les

nuées pour saisir son Fils par le poignet et lui faire achever sa montée.

Ces premicres représentations occidentales, appelées « hellénistiques » depuis les

recherches d’Emile Male!'®8

, se caractérisent par le nombre réduit de témoins, et par leurs
mouvements. Mais c’est surtout le traitement du Christ qui retient ’attention : celui-ci est de
profil, en mouvement, reproduisant ainsi 8 méme son personnage le mouvement de montée
inhérent a I’ Ascension. Par ailleurs, il est accueilli au ciel par un ange ou par la main de Dieu.
Cette formule passera a la postérité, tout en intégrant des éléments de 1’iconographie orientale,

notamment la présence de la Vierge.

198 Male 1998.
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2. I’ IMAGE DE L’ASCENSION DU CHRIST
DANS LA CHRETIENTE LATINE ENTRE LE
9 ET LE 13% SIECLE

L’¢épisode de I’Ascension semble étre représenté pour la premiére fois au 5¢ siécle :
I’iconographie se fixera peu a peu, avec des différences entre Orient et Occident, notamment a
la suite de 1’iconoclasme, qui opere une profonde mutation dans la maniére de recevoir une
image!®. Plusieurs types émergent, dont les principales caractéristiques concernent la maniére
de représenter le Christ. Une mise au point sera d’abord faite sur les recherches précédentes
sur I’ Ascension, avant de présenter les bornes chronologiques et géographiques du sujet. Nous
aborderons ensuite I’iconographie de 1’Ascension, en en dressant une image-type, puis en
présentant les autres sujets proches formellement, dont certains ont d’ailleurs pu préter a

confusion.

2.1. Approche historiographique

Depuis le 19° siecle, plusieurs chercheurs ont étudié 1’iconographie de I’ Ascension, et
I’ont abordée sous des angles différents. S’il existait auparavant des ouvrages recensant les
attributs nécessaires a la représentation de tel épisode ou tel personnage (nous pensons
notamment a 1’/conologia de Cesare Ripa, écrite a la tout fin du 16° siecle), il n’y a pas de
tentative d’interprétation des sujets. Pour 1’Ascension, les recherches d’Emile Male, au 19°
siecle, marquent un tournant dans la compréhension iconographique de 1’épisode ; elles seront
suivies par d’autres chercheurs. Une courte synthése résumera a la présentation des principaux

travaux consacreés a I’ Ascension.

Au 19°¢ siecle, Emile Male classe les premiéres représentations de I’ Ascension selon la

position du Christ, qui apparait comme marqueur de la scéne. L’historien francais propose

19 Nous renvoyons au Cadre chronologique, p.85.
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deux types principaux selon la maniere de représenter le Christ dans les scénes d’Ascension.
Il isole un type hellénistique, ou le Christ s’éléve debout, gravissant le mont, prenant la main
de Dieu, sous le regard d’une poignée de témoins (il rapproche ce type des apothéoses
antiques), une posture qui s’oppose a « la solennelle formule de Jérusalem »*®° ou le Christ
s’¢léve assis dans une mandorle portée par des anges, et ou les apotres entourent la Vierge,
qui n’est pas mentionnée dans les textes canoniques, mais qu’Emile Male interpréte comme
une personnification de I’Eglise. Emile Male identifie ensuite le type de Jérusalem, ou
« palestinien », d’apres les ampoules de Monza, qui figurent le Christ assis. Ce deuxieme type
connait une mutation, ou le Christ est debout, de face, dans la mandorle, avec la Vierge au
milieu des apotres, et c’est alors le type « syrien ». Les carolingiens reprennent, dans la partie
haute des images, la formule hellénistique, a laquelle ils adjoignent une croix hastée portée
par le Christ, selon une influence égyptienne. Mais ils s’inspirent du type syrien en
représentant la Vierge dans le college apostolique. Au fil des décennies, la représentation de
face ou de profil du Christ gravissant la montagne et s’emparant de la main de Dieu, laisse la

place a celle ou il est de face, immobile.

Quelques années plus tard, Ernest T. Dewald va plus loin dans la classification
d’Emile Male* . 1l propose une typologie chronologique, de I’époque paléochrétienne jusqu’a
I’époque gothique. Selon lui, I’art byzantin s’inspire des deux types orientaux définis par
Emile Male. L’époque carolingienne marque un tournant avec une plus grande diversité des
formes : il la divise en trois groupes. Le groupe A figure le Christ de profil prenant la main de
Dieu, le Christ est de dos dans le groupe B, et dans le groupe C, les apdtres sont figurés en
buste sous le Christ montant au ciel. A partir du 11°¢ siecle, le Christ s’éléve seul dans les airs,
sans aide extérieure, une nuée parfois sous les pieds, et deux anges 1’accueillant, quand deux
autres s’entretiennent avec les apotres. La croix a banniere fait son apparition a cette période.
Au 12° siecle, I’avenement des portails sculptés offre une version plus épurée de 1’ Ascension :
le Christ est debout dans une mandorle, parfois portée ou présentée par deux anges. Le linteau

accueille les témoins, dont la Vierge. Enfin, I’époque gothique représente le plus souvent

200 Male 1998, p.88.
201 Dewald 1915.
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seuls les pieds du Christ dans la partie haute de 1’image, sous le regard des témoins, dont la
Vierge.

En 1929, Hubert Schrade consacre les premicres pages de son article a une
présentation des sources évangéliques de I’ Ascension, puis du commentaire de Justin. Selon
I’historien romain, Elie est devenu une des figures majeures du judaisme, au méme titre que
Moise. Il s’attarde longuement sur 1’Ascension d’Elie, a cause des similitudes théologiques
avec celle du Christ. En effet, Elie laisse une part de lui a Elisée (son manteau), comme, une
fois parti, le Christ enverra I’Esprit saint aux apotres’??. Il poursuit avec les apothéoses
antiques, dont il tente de montrer une possible influence de celles-ci sur 1’ivoire de Munich,
influence qu’il minimise ensuite’*®. Il se livre ensuite a une étude des représentations de
I’ Ascension qu’il a recensées. Il observe une évolution du traitement iconographique du sujet,
de la représentation du Christ tenant la main de Dieu a celle des pieds du Christ uniquement
représentés. Il insiste sur la part d’imaginaire du spectateur, a qui serait laissé le soin, au fur et
a mesure, de se représenter le Christ montant et siégeant au ciel. Il note aussi la disparition
progressive des anges, qui s’explique, selon lui, par une volonté de mettre ’accent sur la
disparition du Christ plus que sur son futur retour. Il s’intéresse également a la représentation
de la Vierge comme représentation de I’Eglise. Il suggére une évolution iconographique de

I’ Ascension, sans toutefois présenter des interprétations convaincantes.

L’année 1935 voit la publication du livre d’Helena Gutberlet sur les représentations de
I’ Ascension du Christ au Moyen Age?™. Elle étudie les maniéres de représenter le Christ.
S’appuyant sur les indications de ses prédécesseurs, elle met en avant la diversité des
représentations du Christ dans les arts somptuaires : le Christ est représenté marchant, planant,
flottant dans le ciel ou sur le mont, avec la mandorle ou non, avec ou sans contact avec les
apotres. Elle étudie ensuite les portails romans ou le Christ s’éleve debout ou assis, ou
s’éloignant. Concernant le type gothique, elle fait le méme constat qu’Ernest T. Dewald :

seuls les pieds du Christ sont représentés.

202 Schrade 1929, p.85. Pour la correspondance théologique entre Elie et le Christ, nous renvoyons dans cette
partie a 1.3.1. Le discours allégorique, p.55

203 Schrade 1929, p.115-116.
204 Gutberlet 1935.
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Lorsque Yves Christe entreprend sa theése sur les portails romans en 1969, il accorde
une place importante a 1’iconographie de 1’Ascension. Apres avoir repris les résultats de ses
prédécesseurs, il s’attache plus spécifiquement a I’art monumental. Il note alors une
différence dans la maniere de figurer le sujet entre la Bourgogne et le Languedoc, la premicre
région marque « une tendance a 1’abstraction et le refus de suggérer 1’épisode historique qui
sert de base a cette révélation »*%. Il met ensuite ’iconographie de I’ Ascension en perspective
avec la théologie du 12° siécle, intéressée a la seconde Parousie et a la fin des temps. Il précise
que la présence de la Vierge permet non seulement de différencier I’ Ascension de la vision de
saint Jean dans 1’Apocalypse, mais aussi de mettre 1’accent sur la théologie mariale, qui

connait un essor a la méme époque.

Par ailleurs, certains travaux se sont intéressés a un point spécifique de I’iconographie
de I’ Ascension. Meyer Schapiro, en 1945, puis Robert Deshman, en 1997, se sont penchés sur
les représentations du Christ & mi-corps, type qui nait au 11°¢ siécle dans le milieu anglo-
saxon, avant de se répandre sur le continent. Julie Enckell-Juillard a pour sa part porté son

attention sur I’ Ascension dans les peintures murales en Italie.

En prenant en considération les travaux précédents, nous avons décidé d’intégrer tous
les supports a notre analyse, sur une partie du territoire européen, et a une période clef dans la
production artistique. En effet, ces quatre siécles correspondent a une période d’évolution tant
au niveau théologique que liturgique, qu’également par rapport au statut accord¢ a I’image. Or
les travaux précédents ont surtout €établi une compilation générale des ceuvres de 1’ Ascension,
sans effectuer une mise en perspective systématique des images dans le contexte théologique.
Cette démarche prend en compte le fait que le nombre d’ceuvres disparues est difficilement
quantifiable, et qu’il était nécessaire d’¢largir ainsi le sujet pour obtenir un corpus
raisonnable, mais aussi pour comprendre la richesse théologique du mystere, parallelement a

une conception de I’image qui se modifie au fur et a mesure des siécles.

205 Christe 1969, p.84.
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2.2. Le cadre chronologique

L’¢étude du sujet de I’ Ascension du Christ entre le 9° et le 13° sieécle correspond a une
évolution progressive du statut de I’image. Ce choix répond en effet a une constatation : le
statut de I’image a évolué¢ pendant ces quatre si¢cles. Mais les techniques également : la

sculpture monumentale s’impose au 12° siécle, de méme que le vitrail.

Le contexte religieux est d’abord trouble: de nombreuses hérésies telles que
I’arianisme, le monophysisme ou le nestorianisme ont nécessité la tenue de conciles statuant
sur la double nature du Christ. Les principaux conciles ont €té le concile de Nicée en 325, de
Chalcédoine en 451, puis de Nicée II en 787. Dans cette atmosphére d’une jeune religion qui
cherche ses marques, 1’art chrétien a émergé aux environs du 3¢ siécle : il était avant tout
symbolique, avant que peu a peu, des scénes narratives soient utilisées. Le rapport a 1’image
évolue ¢également: tantdt rejetée, tantot tolérée, 1’image fait rapidement 1’objet de
commentaires, voire de débats théologiques. Mentionnons la célebre lettre de Grégoire le
Grand a Serenus, évéque de Marseille, a la fin du 6° siecle®”. Dans cet échange épistolaire,
Grégoire rappelle a ’ordre Serenus, qui stigmatise les images. A cette occasion, il attribue
trois fonctions principales a I’image : elle instruit les illiterati, elle commémore un épisode de
la vie du Christ, et elle permet, par les formes, d’émouvoir le fidele et de le faire accéder a
Dieu. Un siecle apres, la crise iconoclaste, qui ébranle le monde byzantin entre 730 et 843,
touche d’abord a la théologie, voire a la politique, mais de plus, elle a révél¢ dans le domaine

artistique deux conceptions de la vision et donc de I’image :

I’Orient considere comme réalisée la présence de la personne
représentée et autorise le culte de dulie et de latrie concernant
I’adoration des icones, et il se développe une «théologie de
I’icone »*%7, favorisant un rapport sensible entre le fidéle et I'image®®®,

- I’Occident reconnait bien 1’image comme support de la vie spirituelle :
le fidele peut participer au personnage que 1’image représente, et dont

elle est le modéle, mais de fagon indirecte, par la réflexion ou le

206 Grégoire le Grand, PL 77, col. 1128-1130.
207 Schmitt 2008, p.4.
208 Wirth 1989, p.131.
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souvenir des textes le concernant ou I’exemple de sa vie, sans qu’il y ait

la méme fusion immédiate entre le personnage et sa représentation.

Le statut que I’Occident accorde a 1’image va dés lors évoluer au fil des siécles, en
méme temps que les innovations architecturales. Comme le note Carol Heitz, « [La période
qui va de la fin du VIlle sie¢cle au début du Xle siecle] est une période de gestation, d’ou se
sont dégagés les grands thémes de Iart et de la foi du moyen age occidental »*%°. En effet, le
9¢ siecle est marqué par la Renovatio : engagée sous Charlemagne, la Renaissance qui porte
son nom s’appuie sur les réformes monastiques®'?, et marque un renouvellement artistique
sans précédent. Lorsque Charlemagne prend la téte de I’empire franc, il hérite d’un royaume
éclaté, sans reperes politiques et culturels. Il entend créer une culture commune afin de donner
a son futur empire une unité nationale, par le moyen d’une langue commune et un renouveau
artistique. Les scriptoria se développent, ou les principaux textes sont recopiés et ornés. Une
nouvelle ére s’ouvre pour I’iconographie médiévale occidentale, avec par exemple
I’apparition des premicres lettres historiées, a I’instar du C enluminé du sacramentaire de
Drogon [vol. 2, Fig. 11]. Toutefois, la crise iconoclaste que traverse I’Orient eut aussi des
conséquences en Occident, aussi bien artistiques qu’intellectuelles. D’un point de vue
artistique, des artisans orientaux, chassés de Byzance, trouvent refuge en Occident,
principalement a la cour de Charlemagne ou encore en Italie, comme a Rome. On assiste a
I’apparition de nouvelles formes artistiques, héritieres de la tradition figurée occidentale mais
intégrant des formules artistiques byzantinisantes. D’un point de vue intellectuel, le concile de
Nicée II, qui se tient en 787, statue sur les images dans I’Eglise. Mais en Occident, la
mauvaise traduction latine du décret fait rebondir la dispute. Elle améne en Occident la
rédaction des Libri carolini, ou I'image est vue comme un support de la vie spirituelle, mais
un support aniconique. Comme I’explique Jean Wirth, « C’est I’intention d’exprimer le

modéle par une similitude qui caractérise I’image »*!!. En effet,

Ils [les Libri carolini] affirment que I’image faite de main d’homme est un
signe qui renvoie seulement aux aspects physiques de ce qui est représenté.

209 Heitz 1963, p.75.

210 La réforme initiée par Chrodegang aux environs de 750 touche essentiellement le clergé régulier, tandis que la
réforme de Saint Benoit d’Aniane, adoptée en 819/820 lors du synode d’Aix-la-Chapelle, concerne le clergé
régulier.

21 Wirth 1989, p.134.
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L’image n’a donc et ne peut avoir aucun rapport avec la réalité spirituelle du
sujet que ’on représente.?'?

Pour arréter 1’hésitation, Théodulfe, futur évéque d’Orléans, doit composer un traité
sur les images (achevé en 794). Ces Libri carolini exposent la position modérée de 1’Eglise
franque, entre 1’iconoclasme byzantin et 1’iconophilie des papes. Théodulfe parle du role
pédagogique des images : elles instruisent les illettrés, elles racontent 1’histoire sainte et elles
morigénent les fidéles. Ainsi, la Nativité ou la Crucifixion relatent des épisodes de la vie du
Christ en référence a des événements connus, comme la naissance ou la mort. Mais 1’image de
I’ Ascension est différente : en un regard, elle embrasse un phénoméne qui n’appartient pas a
I’expérience humaine, a savoir la montée au ciel du Christ de sa propre volonté. L’image
devra alors recourir a des détails évocateurs, comme la représentation des pieds du Christ, les
gestes des témoins ou des anges, qui permettront de faire comprendre 1’épisode. A travers ces
mises en images de la vie du Christ, le calme revient, et nombre de réalisations artistiques

sont créées.

Le 10° siccle et le 11° voient le début puis le développement de nombreuses réformes,
qui aboutiront au 12° siecle. Politiquement, le Saint Empire germanique domine le territoire
européen. Mais la création du royaume de France en 987 remet peu a peu en question cette
domination. Ce méme royaume va d’ailleurs commencer a entretenir des rapports ambigus
avec les 1les Britanniques : tantdt proches, tantot rivales, 1’histoire de ces deux royaumes est
étroitement liée. L Espagne, alors divisée en différents royaumes (4! Andalus au sud, les
royaumes de Ledn, d’Aragon, de Navarre, de Catalogne, du Portugal, de Galice, ou encore de
Castille dans le reste du pays), entame pendant ce temps la Reconquista : sous domination
musulmane, les chrétiens reprennent progressivement le pouvoir. Cette période se caractérise,
dans la péninsule ibérique, par une rencontre des cultures et des arts musulman, juif et
chrétien, qui donnera naissance a Dl’art mudéjar. Le pelerinage vers Saint-Jacques de
Compostelle participe également a ce mouvement de reconquéte, mais aussi de
renouvellement artistique a travers la construction de nombreuses églises. Le 11° siecle est
aussi celui de la réforme grégorienne, dont 1'une des conséquences est la querelle des
Investitures. Les moeeurs relachées de certains prélats, qui favorisent le nicolaisme et la

simonie, ainsi que I’ingérence du pouvoir temporel dans les affaires du pouvoir spirituel

212 Menozzi dir., 1991, p.26.
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provoquent de plus en plus de réactions au sein de I’Eglise. Léon IX amorce la réforme en
1049, qui devra son nom a Grégoire VII, successeur de Léon sur le trone papal. Ce dernier
rédige en 1075 les Dictatus papae, qui interdisent le concubinage et le mariage des hommes
d’église favorisant le nicolaisme, ainsi que le trafic de biens matériels, appelé simonie. Cette
réforme affecte directement la vie pastorale et administrative des membres du clergé, mais
elle interfére avec la querelle des Investitures, opposant I’Eglise au pouvoir temporel. Elle
provoque par exemple la mort de Thomas Becket, archevéque de Canterbury, assassiné par
des séides du roi anglais Henri II, pour son opposition. Cette lutte oppose surtout I’empereur
du Saint Empire Germanique et le pape. Si I’empereur Henri IV finit par se réconcilier avec
Grégoire VII apres avoir été excommunié, son fils Henri V ne voulut pas abandonner ses
priviléges et marcha sur Rome a la téte d’une armée. Le pape Callixte II le mit en déroute :
tous deux signerent alors le concordat de Worms en 1122, qui marque la fin de la querelle des
Investitures. Cette lutte entre les deux pouvoirs eut des répercussions sur le domaine de I’art :
les membres du clergé se sont souvent et subtilement servi des images pour prendre position

dans la querelle?!?

. Ainsi, le pape Callixte fit réaliser la mosaique du cul-de-four de Saint-
Clément de Rome en réponse aux attaques de Henri V?'4. Mais la royauté du Christ étant aussi
exprimée a travers 1’Ascension, peut-on imaginer que 1’iconographie de ce mysteére a pu

prendre une coloration particuliére, et étre utilisée a des fins politiques ?

Le monde occidental fut également secoué¢ par le schisme de 1054 qui sépara les
Eglises d’Orient et d’Occident. Outre des différends d’ordre cultuel, cette rupture fut
provoquée par le fait que I’Eglise d’Orient, dirigée par le patriarche, refusait de se soumettre a
la toute-puissance du Saint-Si¢ge romain en Occident. Deux siecles plus tot déja, lors du
schisme de Photius en 863, le pape et le patriarche s’étaient mutuellement jeté 1’anathéme,
finalement levé en 879. Mais en 1054, le cardinal Humbert, 1égat du pape, déposait sur 1’autel
de Sainte-Sophie de Constantinople une bulle d’excommunication a 1’encontre du patriarche

Michel Cérulaire. En retour, le patriarche convoqua un concile qui excommunia les légats

213 Depuis les travaux d’Arturo Quintavalle, de nombreuses recherches ont mis en lumiére ’influence de la

réforme grégorienne sur 1’iconographie (entre autres, Quintavalle 1984 et 2011). Outre les recherches d’Héléne
Toubert (Toubert, 1990), nous renvoyons a titre d’exemple a Franzé 2014, Palazzo 1988, ou Russo 2008. Un
colloque fut également consacré a la question a ’université de Lausanne, en 2012 : Art et réforme grégorienne
en France et en Espagne, 15-16 octobre 2012 (voir Franzé dir., 2015).

214 Voir Toubert, 1990 ; Riccioni, 2006 ; Rist, 2013.
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pontificaux, de sorte que les deux églises furent alors définitivement séparées, malgré des

tentatives de réconciliation restées infructueuses.

L’essor économique amorcé au 11° siecle se confirme au sieécle suivant, entrainant
¢galement une hausse démographique. Les campagnes comme les villes bénéficient de ces
changements. Le développement du commerce et des pélerinages encourage les déplacements
de population d’une région a ’autre de I’Europe, grace a un réseau routier plus sir et a
I’hospitalité assurée par les ordres religieux comme Cluny, nouvel ordre en plein essor. Le 12°
siecle est également marqué par les premicres croisades. Les Infideles ont pris possession des
lieux saints, poussant I’empereur byzantin Alexis Comnéne a demander de ’aide au pape
Urbain II. En 1095, lors du concile de Clermont, le pape décide de mener une croisade pour
libérer Jérusalem. Pour inciter les chevaliers a partir, il invoque le rachat des péchés des
Croisés. Quatre croisades se succederont entre 1095, date de la premiére, et 1204, date de la
derni¢ére. Le caractére religieux est en méme temps un prétexte : les empereurs et rois qui
partent en croisade, comme Philippe Auguste ou Richard Cceur de Lion, souhaitent conquérir
le monde byzantin. La création artistique va bénéficier de ce brassage culturel : au gré de ces
va-et-vient, les Croisés importent jusqu’en Orient les nouvelles formes artistiques nées en
Occident, principalement héritées de I’art roman, et ramenent de leurs voyages de nouvelles

formes architecturales, et un renouveau des arts précieux.

L’apparition de nouveaux ordres monastiques, comme Cluny et Citeaux, favorisent la
création artistique : comme les autres centres religieux, ils possedent des bibliotheques et des
scriptoria, ou sont recopiés les manuscrits. Ils participent activement a la diffusion du savoir,
mais aussi a la production artistique, notamment 1’ordre clunisien qui favorise des créations
nouvelles et originales, comme le lectionnaire de Cluny [vol. 2, Fig. 81], face a un ordre
cistercien beaucoup plus réticent, qui prone 1’asceése iconographique, tout en développant le
culte marial, ce qui aura pour conséquence de renouveler I’iconographie autour de la figure de
la mére de Dieu. De plus, jusqu’a la fin du 11° siécle, I’Eglise et le pouvoir temporel sont
encore intimement liés : les personnes a la téte des principaux centres religieux sont des
proches de I’empereur du Saint Empire Germanique ou du roi de France. Ils bénéficient
d’avantages financiers et de largesses, propices a I’épanouissement culturel. Les centres

religieux sont aussi « a cette époque le relais indispensable de la formation scolaire et de la
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culture. Ses abbayes et ses chapitres comportaient des bibliothéques, des ateliers d’écriture,
des écoles »?!°. Les prélats envoient des moines copier les ouvrages déposés dans les
scriptoria d’autres centres religieux, et des échanges peuvent avoir lieu dans les deux sens,
d’autant plus facilement qu’il se pratique également des préts entre scriptoria, favorisant la
circulation des ceuvres et donc des modeles. Les inventaires des trésors d’église témoignent de
la richesse des collections des bibliothéques. Michel Parisse note que la majorité des ceuvres
sont patristiques : Augustin, Ambroise, Jérome et Grégoire. Quelques grands auteurs comme
Béde ou Raban Maur ont aussi souvent une place de choix dans les collections®!'®. Certains
centres sont connus a travers I’Empire et les Royaumes européens pour le décor de leurs
manuscrits : Tréves, qui a réalisé le codex d’Egbert [vol. 2, Fig. 24], Reichenau, auquel on
doit les péricopes d’Henri II [vol. 2, Fig. 67], ou la prolifique production des sacramentaires

de Fulda [vol. 2, Fig. 30, 35 ou encore 115].

Notamment sous I’impulsion d’une liturgie renouvelée, 1’architecture a désormais une
volonté de monumentalisation qui amene, entre autres, au développement de la votte. Celui-ci
provoque I’apparition de nouvelles surfaces a orner, comme les chapiteaux ou les portails, ou
I’essor des vitraux, modifiant profondément les fins et le moyen de la symbolique de 1I’image
réduite au décor monumental. L’iconographie, jusque-1a essentiellement présente dans les
manuscrits et mobiliers liturgiques, envahit également les édifices. C’est I’avénement du
portail sculpté, une surface bien plus vaste. Les églises se parent de sculptures et de peintures
murales, provoquant la naissance de programmes iconographiques monumentaux. Ce n’est
méme pas une simple question d’un ceil différent chez les artistes ni de techniques
appropriées. Car il s’établit alors un autre rapport a I’image : celle-ci touche désormais un
public plus large, notamment dans les églises de pelerinage ou, de surcroit, elle délivre un
message d’universalité de la communauté ecclésiale, comme peut le faire le portail central de

la basilique Sainte-Marie-Madeleine de Vézelay®!”.
Instable politiquement avec la lutte opposant le royaume de France au royaume
insulaire, et les partis pris respectifs de ’Empire germanique et de la papauté, le 13° siecle

voit I’émergence des universités et des ordres mendiants franciscain et dominicain. Ces

215 Parisse 2002, p.91.
216 Parisse 2002, p.92.
217 Voir Angheben 2002b.
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bouleversements se manifestent ¢galement dans la maniere de percevoir I’image, un domaine
qui reste toujours a la frontiecre de la doctrine et de la prédication. L’avénement de la
scolastique invite a considérer autrement I’image, notamment a travers les travaux de saint
Thomas d’Aquin, pour qui « la distinction de I’image en tant que chose et de I’image en tant
qu’image est en fait empruntée a un autre contexte, celui des discussions sur I’adoration de
’image »?!®. Héritier des conceptions antérieures, Thomas pose pourtant les bases d’une

nouvelle approche de I’image.

Ce si¢cle marque aussi une transition artistique, entre 1’art roman qui dans certaines
régions perdure jusqu’a la fin du siécle, et I’art gothique, dont les prémisses apparaissent dés
1140. Par ailleurs, le développement de la dévotion privée, surtout chez les chatelains ou
chatelaines, qui se manifeste a travers le développement du Livre d’heures et du Livre de
prieres, provoque une production considérable de Bibles ornées, avec pour conséquence la
multiplication d’images stéréotypées, amenant peu a peu a une uniformisation des représenta-
tions et de la visée religieuse qu’elles véhiculent. Aussi bien, détail en apparence seulement,
les lettres historiées représentant 1’Ascension suivront toutes le méme canon, a savoir la
représentation des pieds du Christ uniquement dans la partie supérieure de la lettre. Ce type de
représentation contaminera au fur et a mesure les pleines pages, puis les peintures murales et
les portails sculptés, a I’instar des peintures de Saint-Maurice-de-Gourdans dans 1’Ain ou le

portail de la cathédrale Sainte-Croix de Bordeaux.

2.3. Le cadre géographique [vol. 3, PI. 2 et 3]

L’étude menée ici porte autant sur une longue période chronologique que sur un vaste

territoire géographique, qui recouvre la chrétienté latine®!’

. Qu’il s’agisse de royaume ou
d’empire, les états ont connu de nombreux changements politiques et géographiques, qui

toutefois n’ont pas la méme réalité¢ que la géographie artistique, 1’ceuvre d’art ou les artistes

218 Wirth 2008, p.37.

219 Nous utilisons ce terme tel qu’il a pu étre défini dans divers travaux, comme Michel Kaplan, pour qui la
chrétienté latine « se définit comme 1’ensemble des chrétiens utilisant le latin comme langue de la liturgie et de
la culture, a quelques rares exceptions prés, comme la Croatie, ou se maintient une liturgie romaine, mais en
langue slave » (Kaplan dir., 1994, p.21).
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¢tant amenés a traverser les frontic¢res et de ce fait, a bouleverser le paysage artistique. C’est
pourquoi, dans un souci de clarté, nous avons préféré employer les dénominations des pays
actuels pour rendre compte de 1’origine d’un objet, a I'instar des notices de musées. Par
ailleurs, la complexité géopolitique du territoire et de I’époque étudiées nous a incitée a
proposer un récapitulatif du contexte géopolitique entre le 9° et le 13° siecle, tout en gardant a

I’esprit que la situation est plus difficile a embrasser que les lignes qui vont suivre.

Etant donné I’iconoclasme qui a sévi dans le monde byzantin aux 8° et 9¢ siécles, puis
le schisme d’Orient, le tout brouillant les pistes, nous avons réduit le champ de recherches aux
ceuvres occidentales. A la suite de 1’iconoclasme, lorsque la production artistique reprend en
Orient, le statut désormais accordé aux représentations religieuses (scénes ou portraits de
saints) différe par trop de 1’approche occidentale : 1’icone, nous 1’avons vu, réalise pour ainsi
dire la présence de la personne représentée®?’, et elle devient en elle-méme un objet de
vénération ; et pour ce qui touche a la forme, les images obéissent a des codes, beaucoup plus
stéréotypés qu’en Occident. Ainsi, les représentations de 1’Ascension du Christ montreront
régulierement, sur un fond doré, un Christ s’¢levant, assis dans une mandorle circulaire que
portent deux anges ou quatre, tandis que dans la partie inférieure, les témoins dont la Vierge

au centre, assistent a 1’ Ascension, entourés d’arbres.

La majorité des icones ne manquent pas a la régle, comme 1’Ascension tirée de
I’Evangile de la reine Mlké daté de 862, le folio 3v du ms Grec 1208 ou le f.2v du
Cod.Vat.Gr. 1162, tous deux réalisés au 12° siécle a Constantinople®?! [vol. 3, PL 2a, 2b et
2¢]. Cette scene est reprise dans 1’art monumental, comme les peintures murales de Saint-
Fosca, a proximité de Péroj, en Croatie???. Par ailleurs, comme le souligne Jérome Baschet,
« L’Occident médiéval — a la différence du domaine byzantin — se caractérise par une faible
intervention normative des clercs dans le domaine des images »*?*. D’autre part, s’il est vrai
que le grand schisme de 1054 a provoqué une rupture dans I’approche sensible des images, et

achevé de creuser le fossé séparant Orient et Occident dans les mentalités, il reste cependant

220 Voir Le cadre chronologique, p.85 et suiv. Consulter également Quenot 2008, Ringbom 1997, Velmans 2002,
Wirth 2001.

221 D’apres Nikolina Marakovig, la pleine page du manuscrit conservé au Vatican est une reproduction du décor
de I’église des Saints-Apotres de Constantinople. Voir Marakovi¢ 2008, p.144.

222 Ces peintures murales ont fait I’objet d’un article : Marakovi¢ 2008.

223 Baschet 1996, p.110.
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que la circulation des ceuvres d’art a travers le territoire européen a permis aux Occidentaux
de prendre connaissance de telles ou telles manicres orientales et d’intégrer parfois le modele
byzantin, témoin la représentation assise du Christ de Souvigny ou d’Anzy-le-Duc [vol. 2,

Fig. 160 et 106], qui reste toutefois a démontrer.

Nous avons également renoncé a intégrer I’Italie dans notre corpus. Berceau du
christianisme occidental, elle est le lieu d’échanges commerciaux et artistiques entre
I’Occident et I’Orient, mais aussi le lieu de luttes de pouvoir. Schématiquement, au nord, le
Saint Empire Germanique s’étend jusqu’a Rome jusqu’au 12°¢ siécle, tandis qu’au sud, le

0?24 alors qu’au centre, les Etats pontificaux sont au

royaume de Sicile absorbe Naples en 113
cceur des convoitises, notamment germaniques. Ces multiples forces politiques entrainent des
conflits, dont le plus important pour la période qui nous concerne est donc la querelle des
Investitures, ou I’image sert de truchement pour appuyer certains messages politiques, comme
la représentation de 1’ Ascension de San Pietro in Tuscania®?. En tant que siége de la papauté,
I’Italie est également au coeur des dissensions, qui opposent le pape de Rome au patriarche de
Constantinople, ce qui n’empéche pas que, d’'un point de vue stylistique, elle adopte des
motifs proches de la tradition byzantine, tels que la représentation du Christ assis au-dessus du
college apostolique centré sur la Vierge en orante. Cette iconographie s’observe dés le 9°
siecle, comme dans la basilique inférieure de Saint-Clément de Rome [vol. 3, PL 2d], et
perdure encore au 12° siécle, témoins par exemple I’ivoire de Salerne ou le bréviaire
d’Odesirius [vol. 3, Pl 3a]. Ces différents contextes nous ont incitée a ne pas intégrer les

ceuvres italiennes dans notre corpus, car la situation particuliere de 1’Italie justifierait une

these a part.

Au fil des siecles en effet, des royaumes se forment, d’autres é€clatent, ou encore
s’allient. Les royaumes franc et germanique assurent une relative stabillité, tandis que la
péninsule ibérique entame la Reconquista face a la domination musulmane. L’Italie est
divisée : au nord, elle est morcelée en différents €tats mais trouve peu a peu I’équilibre avec

I’apparition de la bourgeoisie ; au sud, les Normands ont pris le pouvoir ; enfin, Rome est le

224 Au 9° siécle, I’état pontifical est menacé par le royaume lombard au nord, le duché de Spoléte et celui de
Bénévent au sud. Le pape demande alors protection a Pépin le Bref, ce qui aboutit a la création des Etats
pontificaux sur la foi de la Donation de Constantin, qui se révelera par la suite étre un faux, réalisé vers 778 ou
800.

225 Voir Darticle de Waldvogel 2004.
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centre de la chrétienté. Centre de création multipolaire, la botte italienne dissémine a travers
la chrétienté latine des formes artistiques venues d’Orient. En retour, les autres royaumes, par
les échanges commerciaux plus ou moins modérés selon les relations qu’ils entretiennent a
travers les décennies, favorisent un renouvellement artistique, au gré de leurs contacts avec

d’autres civilisations.

La volonté¢ de Charlemagne de retrouver 1’unité de I’Empire romain a abouti a la
création du Saint Empire Germanique, mais en 843, apres la signature du traité de Verdun,
Charles le Chauve hérite de la Francie, qui occupe une grande partie de la France actuelle ; le
royaume de Louis le Pieux s’étend au nord de I’Europe ; entre la Francie et ce royaume de
Louis, Lothaire dessine du Nord au Sud la Lotharingie. Ce partage n’empéche pas
I’émergence de plusieurs royaumes, comme le royaume de France en 987. Toutes ces
puissances ambitionnent de s’agrandir au détriment de leurs voisins. Au cceur de I’Europe, le
royaume de France connait de multiples péripéties ou les royaumes ou empires voising
empictent sur son territoire, et ou lui-méme conquiert également des terres. Ainsi, les
Pyrénées ont beau servir de frontiére naturelle entre la péninsule ibérique (Espagne et
Portugal) et la France, elles sont parfois transgressées, et la Catalogne au 13° siécle se trouve a
cheval entre les deux pays. La péninsule ibérique est par ailleurs sous domination musulmane,
avant qu’au 8° siecle ne commence la Reconquista, qui s’achévera au 12°¢ sous I’égide du
nouvel ordre clunisien, qui parvient aux frontieres espagnoles grace a la Catalogne : partagée
en quatre entités (royaume d’Aragon, royaume de Castille, royaume de Navarre, califat de
Cordoue), elle devient un foyer de culture ou se rencontrent ou rivalisent les trois religions.

C’est encore un domaine tourmenté, o nous ne nous sommes guere aventurée.

Les rapports entretenus entre les royaumes de France et anglo-saxon sont aussi
tendus : en 1066, lors de la bataille de Hastings, Guillaume de Normandie conquiert
I’Angleterre. En arrivant au pouvoir en 1154, Henri II Plantagenét reprend possession de
I’Angleterre. Son mariage avec Aliénor d’Aquitaine lui octroie 1’Aquitaine, qui devient
anglaise. A la suite d’Henri II Plantagenét, Richard cceur de Lion et Jean sans Terre marquent
¢galement I’histoire de leur pays, le dernier en perdant la Normandie, 1’Anjou, le Maine et la
Touraine face a Philippe Auguste. Ces luttes de territoires favorisent 1’échange artistique,
comme le montre la filiation stylistique entre le bénédictionnaire d’Aethelwold produit entre
963 et 984, et le sacramentaire de Robert de Jumiege daté de 1020 [vol. 3, PL. 3b et 3¢]. Enfin,

le royaume de France connait des fortunes diverses, tantot favorables, tantot défavorables au
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roi face au Saint Empire Germanique, qui est la plus grande force politique du Moyen Age
central, couvrant 1’est de la France actuelle, la Belgique, le Luxembourg, les Pays-Bas, et
I’ Autriche, mais ses frontiéres sont fluctuantes, au gré des conflits ou des alliances avec les

Etats voisins.

Le Saint Empire est aussi aux prises avec I’Italie du nord et les Etats pontificaux. Dés
le 9° siecle, les empereurs et les papes échangent des liens de protection de la part des
premiers, de reconnaissance de la part des seconds, pour maintenir [’unité et la préséance de
leur pouvoir. Mais la Réforme grégorienne et la querelle des Investitures qui aboutit a la
condamnation de 1’empereur Frédéric II par le pape, consomment la rupture entre les deux
puissances. Le Saint Empire Germanique perd peu a peu des terres en Italie, ou émergent les
communes, créant une situation politique et économique complexe fragilisant le pays comme

tel.

Dans ce contexte politique en constante évolution, deux ordres religieux vont rayonner
a travers les frontiéres : 1’ordre clunisien et 1’ordre cistercien, tous deux bénédictins. L’ordre
cistercien, créé en 1098 et qui se développe a partir du 12° siécle sous ’'impulsion du
charismatique saint Bernard, fustige le recours aux formes humaines et animales qui selon lui,
perturbe la médiation et la priere des moines et des fideles. Les cisterciens favorisent
davantage I’architecture. C’est donc essentiellement par 1’intermédiaire des clunisiens que des
ceuvres circuleront a travers 1I’Europe. Fondée en 909 par Guillaume d’Aquitaine dans
I’ancien diocése de Macon, I’abbaye de Cluny dépend directement du pouvoir papal. Pour
autant, elle garde une certaine distance lors de la Querelle des investitures. Elle étend peu a
peu son influence a travers I’Europe, en fondant d’autres abbayes qui en dépendent. Elle
relaie des formes artistiques entre I’Italie et la frange occidentale de 1’Europe, par le biais
notamment des enluminures. Parmi les créations les plus emblématiques, citons le lectionnaire
de I’abbaye ou la Bible de Souvigny (abbaye ou sont enterrés saint Maieul et saint Odilon,
deux des abbés les plus importants de I’abbaye) [vol. 2, Fig. 160] : tout en témoignant de la
volonté d’extension de 1’ordre a travers les arts, ces deux ceuvres reflétent aussi la diversité et

la richesse de ’art clunisien.
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Ces luttes de territoires provoquent non seulement des changements de frontiére, mais
elles favorisent indirectement la circulation des ceuvres d’art ou des techniques. Ainsi, un type
d’images de notre Ascension caractéristique de 1’art anglo-saxon®%¢, représentant les jambes
du Christ dans la partie haute de I’image, se retrouve sur le sacramentaire de Jumieges [vol. 2,
Fig. 53]. Par ailleurs, des ceuvres réalisées dans un centre réputé, tel que 1’école de Cologne
ou celle de Reichenau au 11° siecle [vol. 2, Fig.64 et 33], ont pu étre offertes a des dignitaires
d’autres régions ou étre copiées, et faut-il alors retouver le lieu d’origine ou bien s’en tenir a
celui du bénéficiaire ? Enfin, il arrive que ni 1’origine ni le possesseur ne soient connus :
I’ceuvre peut étre désormais conservée dans un musée, sans trace de son histoire. Il faut alors
recourir & une analyse stylistique, qui n’est pas toujours aisée, pour identifier le foyer de
production de 1’ceuvre. C’est pourquoi il nous a paru plus raisonnable de considérer notre
corpus d’aprés ce qu’on appelera par convention le tracé virtuel des frontieres européennes

actuelles.

2.4. Des images-types de 1’Ascension [vol. 3, PI. 4 et 5]

Face a une représentation de 1’ Ascension, deux observations se dégagent : la premicre
concerne 1’organisation générale des motifs dans 1’image, reflet des tensions narratives de
I’épisode, tandis que la seconde porte essentiellement sur la représentation des motifs,

notamment le Christ.

L’image de 1’Ascension s’organise de manicre a rendre compte de plusieurs lieux -
terre, ciel, en plus des tensions narratives liées a 1’épisode en lui-méme - points de départ et
d’arrivée du Christ, et trajet de 'un a ’autre). La partie inférieure, qui symbolise la sphere
terrestre, est occupée par les témoins qui assistent a la montée du Christ au ciel : ils regardent
I’épisode, ou discutent entre eux, parfois ils se détournent de la scéne. Le Christ rejoint le ciel
dans la partie supérieure de 1’image, ou des anges peuvent 1’accueillir au ciel. Traduisant la
terre et le ciel, les témoins et le Christ, le départ et I’arrivée du fils de Dieu, le bas et le haut de

I’image permettent de donner a voir les signifiants et signifiés précités. Cette construction de

226 Nous renvoyons & Deshman, 1997.
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I’image est aussi renforcée par la disposition des motifs, notamment le Christ. Nous pouvons
retenir deux premiers types forts de I’iconographie de 1’Ascension, malgré la disparité des
supports ainsi que 1’étendue chronologique et géographique qui ne permettent pas de dégager
un type entiérement défini. Dé&ja mis en avant par les travaux d’Emile Male, Ernest T. Dewald

t227

ou encore Helena Gutberlet™’, ils sont dérivés du type palestinien ou hellénistique, selon la

terminologie d’Emile Male, et qui eux-mémes engendrent des types qui seront étudiés plus en

détail dans la partie 2 et le corps méme de ce travail®%s.

Selon notre premier type, le Christ est représenté debout, s’élevant sous le regard de
douze témoins, dont la Vierge. Il peut étre de face et immobile, ou de profil et en mouvement
[vol. 3, PL 4a et 4c¢]. Ce type de représentation évoque les figures volantes®* antiques, ou les
personnages donnent I’illusion de flotter dans un espace vierge de tout motif, ou rien ne
retient le personnage [vol. 3, Pl. 4b]. Deux anges accueillent le Christ ou dialoguent avec les
témoins, bien que leur présence ne soit pas systématique. Un motif peut marquer 1’axe vertical
et une séparation entre les témoins : il peut s’agir de la Vierge ou du mont principalement,

mais aussi encore d’un objet a I’aplomb du Christ [vol. 3, PL. 4d].

Selon le second type d’Ascension, seuls les pieds ou les jambes du Christ sont figurés
[vol. 3, P 5a et 5b], et sous les nuées, tandis que les témoins, dans la partie basse, assistent a
I’événement. En fonction du support, une simple lettre historiée ou un objet a la surface plus
importante, les témoins seront en pied ou en buste, sachant que les anges seront rarement
représentés dans les lettres historiées. Le type byzantin représentant le Christ assis est en
revanche peu adopté en Occident. Mais en €largissant I’enquéte il sera intéressant d’étudier le
traitement iconographique d’autres sujets proches de 1’Ascension, pour rendre compte
d’éventuelles analogies. L’utilisation des statistiques permet d’affiner ces deux types et

d’apporter des précisions, que nous aborderons dans la deuxiéme partie de notre thése**°.

227 Male 1998, Dewald 1920, Gutberlet 1934. Voir Approche historiographique, p.18.
28 Voir Le Christ au centre du schéma de composition, p.165, Typologie générales des images de I’ Ascension du
Christ, p.239, et le corpus, qui constitue le second volume de la these.

229 Nous reprenons 1’expression consacrée depuis les travaux d’Alix Barbet (nous renvoyons a 1é réédition de son
ouvrage sur les peintures murales romaines. Voir Barbet 2009), et nous remercions Jean-Pierre Adam pour avoir
porté a notre connaissance cette dénomination.

20 Voir 7.2. Le Christ au centre du schéma de composition, p.165.
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2.5. Des schémas voisins

D’une maniere générale, les images médiévales s’inspirent régulicrement d’autres
sujets. Il peut tout d’abord s’agir de représentations faisant immédiatement référence a un
sujet similaire : 1a, la simple composition ainsi que le recours a certains motifs iconogra-
phiques connus permettent de rapprocher la mise en image des deux sujets. Certains themes
proches de tel sujet sont traités a tous points de vue de telle maniére qu’aucun doute ne
subsiste. Mais il arrive que certains sujets soient simplement parall¢les, deux scenes
d’enlévement, par exemple, ce qui attire des mises en images voisines, créant d’une image a
I’autre la confusion entre les sujets réels. Si une observation plus attentive permet en général
d’éviter cet écueil, nombre de représentations ont néanmoins entretenu une ambiguité
d’interprétation pendant des décennies, et certaines sont encore a ce jour sujettes a discussion,
suscitant force débats — qui ont au moins 1’avantage de mettre en évidence la puissance

évocatrice de I’image.

Les images de 1’Ascension du Christ ne font pas exception a cette régle. Plusieurs
sujets marquent en effet un lien iconique évident avec 1’Ascension. Théme porteur de la
montée, de la divinisation, de I’enlévement, 1’ Ascension elle-méme prend sa source dans les
représentations antiques d’apothéose, ou une personnalité d’importance (un empereur ou un
personnage mythologique) est enlevé au ciel. Mais elle peut a son tour contaminer d’autres
sujets iconographiques, et par exemple inspirer la mise en image de la montée des ames
saintes, et 1’on pourra avoir des doutes quant au titre a donner a telle image, une fois
I’ Ascension induite dans un agencement iconique donné : on songe a la Transfiguration ou a

la montée au ciel des deux témoins de 1’4pocalypse.

2.5.1. Exemples d’élévation antique [vol. 3, PI. 6]

La mythologie gréco-romaine essentiellement fait état d’élévations de héros ou
d’hommes. Ainsi, Zeus, amoureux de Ganymede, se métamorphose en aigle pour enlever le
jeune échanson. Les apothéoses sont les plus courantes : lorsque les empereurs romains
divinisés meurent, leurs ames sont emportées au ciel pour rejoindre les dieux. L’exemple le
plus célebre conservé de nos jours est I’apothéose d’Antonin et Faustine, sculptée vers 161 a
la base de la colonne d’Antonin le Pieux : ’empereur et sa femme, en buste, sont emportés

par un génie ailé; en dessous, le génie du Champ de Mars et la dinivit¢ Rome sont
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représentés. L apothéose d’un grand orateur, ivoire réalisé vers 402, retient 1’attention par le
traitement de la formule [vol.3, PL 6a]. Il représente non seulement I’orateur Quintus
Aurelius Symmachus (le personnage triomphant), mais également la scéne entiere de son
arrivée : porté¢ par deux génies ailés, il est accueilli par cinq personnages en buste, dont la
fonction est d’ailleurs difficile a déterminer. Or, ces détails évoquent les représentations de
1’ Ascension ou le Christ est accueilli par deux anges en buste, comme sur le sacramentaire de
Tréves [vol. 2, Fig. 58]. De plus, dans les représentations antiques d’apothéose, le lieu de
destination n’est pas représenté, comme dans les images de I’ Ascension : parfois, des génies
ailés ou des personnages déja dans I’Olympe, en buste, percent la partie supérieure de I’image
pour accueillir le personnage montant, mais la demeure olympienne n’est pas figurée.
L’ascension d’Alexandre le Grand retient également notre attention : selon une légende bien
répandue au 12° siécle, comme 1’atteste le Roman d’Alexandre, Alexandre, qui vient de
vaincre Darius en Perse, réussit 2 amadouer deux griffons pour qu’ils ’emmeénent au ciel?*!,
méme si dans les premiers romans grecs??, il reste « impossible de savoir au juste comment
Alexandre s’y prend pour se faire monter par ces oiseaux »*>>. Toutefois, contrairement au
Christ, ’empereur, qui monte en dressant des animaux, redescend ensuite. N¢é aprés la mort

d’Alexandre, ce mythe connait la prospérité, notamment a partir du 12° siecle, ou le roi est

234

\

présenté comme une personnalité ambivalente™®, et il fournit la matiére a une nouvelle
biographie, Le Roman d’Alexandre compilant les textes précédents, en 1180, s’assurant la
pérennité d’un succes littéraire et iconographique?®. Ecrite par Alexandre de Paris, le roman

précise qu’Alexandre s’est fait construire un char en bois et en cuir?*®

, et qu’il appata les
griffons avec un morceau de viande au bout d’un baton pour qu’ils volent. L’iconographie
s’emparera du sujet, et les deux griffons deviendront des aigles, comme sur le chapiteau de la

cathédrale Saint-Vincent de Chalon-sur-Sadne réalisé au 12° siecle.

21 Harf-Lancner 2000, p.57.

232 Le premier, rédigé par Callithéne au 3° siécle, inspira les suivants dont les auteurs demeurent anonymes. Voir
Millet 1923, p.87.

233 Millet 1923, p.88.

234 Héros paien devenu figure du christianisme, les hommes d’église voient en lui un tyran tandis que le pouvoir
temporel en fait un modele de chevalerie : « dans la premiére, Alexandre serait un tyran paien puni de son
orgueil, dans l'autre un héros qui incarne les valeurs monarchiques, chevaleresques et courtoises (en particulier la
largesse) », Harf-Lancner 2000, p.52.

235 Harf-Lancner 2000, p.54.

236 Harf-Lancner 2000, p.57.
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2.5.2. Des sujets religieux proches de I’Ascension [vol. 3, PIl. 6-9]

L’ Ancien Testament propose deux scénes proches de 1’Ascension du Christ : en effet,
comme nous I’avons vu plus haut, Enoch et Elie furent tous deux enlevés au ciel de leur
vivant®*’. Au Moyen Age, I’iconographie de 1’Ascension d’Enoch connait un succés moindre
comparée a celle d’Elie, représenté rejoignant le ciel sur son char, et parfois laissant son
manteau a Elisée [vol. 3, PL. 6b]. Si I’épisode est vu comme une préfiguration de I’Ascension
du Christ, il n’existe en revanche pas de correspondance directe dans le traitement entre les
deux ascensions. Les images sont toutefois parfois mises en parallele, comme sur la pleine
page du missel de Stammheim [vol. 2, Fig. 147], ou c’est Enoch qui est représenté avec la
main de Dieu le tirant par les cheveux. Le rapprochement entre ces épisodes et 1’ Ascension

n’est alors pas formel, mais typologique.

La remise a Moise des Tables de la Loi fait ’objet d’une composition qui rappelle
¢galement 1I’Ascension. Dieu invite Moise a le rejoindre sur la montagne, et lui remet les
Tables de la Loi (Ex 24, 12-18), et en effet sur la plupart des représentatins, Moise gravit une
montagne. On y note également la présence de la main de Dieu, qui tend les Tables a Moise
[vol. 3, PL 6¢]. L’action de Moise sur la montagne prenant un objet ainsi que le geste de la

main de Dieu évoquent formellement les représentations de I’ Ascension du Christ.

La représentation de certains épisodes du Nouveau Testament font penser a
I’Ascension dans leur traitement iconique : ainsi les images de la Transfiguration (Mathieu
17,1-9, Marc 9,2-9, Luc 9,28-36) ou Dieu reconnait le Christ comme son Fils sur le mont
Thabor, en présence de Moise et Elie, et sous le regard de Pierre, Jacques le Majeur et Jean, le
Christ est souvent debout, de face sur la montagne, entouré des deux prophetes, tandis que
Jean, Jacques et Pierre se prosternent ou sont endormis au pied de la montagne [vol. 3, Pl. 6d,
Pl. 7a). La place occupée par Moise et Elie est celle occupée par les anges dans de
nombreuses représentations de 1’Ascension [vol. 2, Fig. 4, 66 ou 109]. La position des
témoins de 1’épisode rappelle pour sa part quelques exemples carolingiens ou ottoniens, ou

certains témoins ont des attitudes similaires [vol. 2, Fig. 30, 118 ou 210].

27 Voir Les ascensions d’Enoch et Elie, p.34.
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Deux sceénes tirées de I’Apocalypse manifestent ¢galement une proximité iconique
avec 1’Ascension. En 11, 11-12, deux témoins sont envoyés par Dieu pour prophétiser, mais,
tués par la Béte, ils ressuscitent trois jours plus tard et montent au ciel emportés dans une
nuée. Le Beatus de San Miguel de Escalada [vol. 3, PL 7b], exécuté vers 945, présente les
témoins sur une nuée, levant les bras vers « Celui qui est assis sur le trone », dans une attitude
proche du Christ de 1’Ascension s’apprétant a prendre ou prenant la main de Dieu. Le
manuscrit réalis€ vers 1270 et conservé a Toulouse propose une autre mise en image de
I’épisode [vol. 3, PL 7¢] : les deux témoins montent au ciel, ou deux anges en buste et
semblant surgir des nuées les recoivent. De nouveau, la formule évoque 1’ Ascension, par le

mouvement des témoins et par les anges.

La seconde scéne est celle de la Parousie, a savoir le moment ou le Christ revient sur
terre, au chapitre 19 de 1’Apocalypse. De nombreux détails émaillent le texte, comme une
épée dans la bouche du cavalier au cheval blanc (Apocalypse 19, 11-15). Les portails romans
représentent la figure du Christ assis sur un trone, a I’instar du portail de 1’église Sainte-Foy
de Conques ou de la cathédrale Saint-Lazare d’ Autun. Cette formule est proche de la Majestas
Domini, ou le Christ est entouré¢ du tétramorphe. Quelques représentations sont toutefois
semblables a des représentations de 1’ Ascension : nous pensons au vitrail de 1I’Apocalypse de
la cathédrale Saint-Etienne de Bourges [vol. 3, PL. 7d], ou le Christ est debout, au centre d’un
médaillon, un baton dans la main droite, tandis que les apOtres sont représentés dans le
médaillon inférieur droit, regardant vers le Christ. L’analogie est également frappante sur le
Beatus de Valladolid [vol. 3, PI. 8a] : le Christ est debout sur une nuée, les bras ouverts, sous
le regard de huit témoins. Ce type de représentation est volontairement proche de
I’Ascension : en effet, lorsque le Christ retourne vers son Pére, les hommes en blanc
annoncent aux apdtres le futur retour du Christ « de la méme maniere qu’il est monté » (Actes
des apotres 1, 11). Le passage de 1I’Apocalypse et celui des Actes ont pu alors étre a I’origine

de telles images, ce qui peut expliquer les ressemblances.

Des scénes provenant des Evangiles apocryphes proposent aussi une mise en image
évoquant 1’Ascension. Issue de I’Evangile de Nicodeme, 20-26, la Descente aux limbes, ou
Anastasis, précede la Résurrection : le Christ descend dans les Limbes libérer les ames des
Justes en brisant les portes de I’Enfer. Dans le monde byzantin, le traitement iconographique
de la scéne rappelle 1’Ascension dans la maniere dont le Christ, de profil ou de trois quarts,

une croix hastée dans la main (avec laquelle il peut avoir brisé les portes de I’Enfer), saisit
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Adam et Eve par les poignets>*®. L’exemple de Saint-Marc de Venise suggére d’autant plus
formellement 1’Ascension que le Christ marche sur le dos d’un démon, et que des témoins
assistent a la scéne [vol. 3, Pl 8b]. Appartenant au cycle du Dodékaorton?°, 1a Descente aux
limbes précede logiquement 1’ Ascension, ce qui peut expliquer un rappel formel, la mise en
paralléle de la descente et de la montée du Christ. Cependant, le Christ s’¢levant debout est
propre a I’art occidental, I’art byzantin préférant le représenter assis sur un trone, dans une

mandorle. Et donc ici, I’ Anastasis byzantine reprend les codes de I’ Ascension occidentale.

Dans I’art occidental, les représentations peuvent évoquer celles de I’art byzantin : en
témoignent les représentations courantes a I’époque romane, comme le chapiteau découvert a
la cathédrale Saint-Pierre de Valence [vol. 3, PL 8c], ou le Christ est debout, tirant par le
poignet Adam tandis qu’il remonte. La gueule de Léviathan se généralise dans les scénes
d’Anastasis au 12° siécle, mais I’attitude du Christ reste la méme. Parmi d’autres exemples
encore, la Descente aux Limbes du chapiteau de Saint-Nectaire [vol. 3, PL. 8d] présente le
Christ de face, une croix hastée dans la main droite, dans une attitude propre a de nombreuses

Ascensions [vol. 2, Fig. 33, 135 ou 224].

En tant que scéne parall¢le, I’Assomption de la Vierge propose une iconographie
variée, dont certaines formules procédent du méme traitement iconique que 1’Ascension®*.
Cet ¢épisode relatant la montée au ciel de la Vierge aprés sa mort, se trouve d’abord dans
I’Evangile apocryphe du pseudo-Méliton, ot la Vierge meurt entourée des apotres, avant
d’étre enlevée, corps et ame, par les anges, toujours devant les apotres. Le récit du pseudo-
Jean différe, dans la mesure ou la Vierge est morte puis mise au sépulcre, avant d’étre
« transportée au Paradis »**!, sans témoin. Plusieurs autres textes relatent I’épisode, comme
I’Evangile de Barthélémy, ou plus tardivement 1’ Histoire euthymiaque de Jean Damascéne®*?.

La différence avec I’ Ascension est que la Vierge est emmenée morte au ciel, et qu’elle est

escortée par des anges ou le Christ. Par ailleurs, son assomption pose la question de sa montée

238 L’iconographie de la scéne se fixe en Orient dés le 11¢ siécle. En Occident, I’art roman ajoute la figure du
Liévathan (voir Riché, Lobrichon (dir.), 1984, p.442) ; Fabry-Tehranchi 2010, p.228.

29 Le Dodékaorton retrace les douze fétes religieuses principales dans le monde byzantin : Annonciation,
Nativité, Présentation au Temple, Baptéme, Transfiguration, Résurrection de Lazare, Entrée a Jérusalem,
Crucifixion, Anastasis, Ascension, Pentecote, Koimésis (Dormition). Voir Velmans 2002, p.156-168.

240 Te paralléle est également fait par Simon Claude Mimouni dans Iogna-Prat, Palazzo, Russo (dir.), 1996,
p.458-496.

241 Jugie 1930, p.278.

242 Nous renvoyons a Jugie 1930, pour I’énumération et la transcription des textes.
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corps et ame, ou uniquement en 1’'un des deux. Mais parmi les mises en images adoptées,
certaines représentent la Vierge de face, dans une mandorle, entourée par des anges, comme
sur le chapiteau de Rieux-Minervois ou la lettre historiée de Tours [vol. 3, PL. 9a et 9b]. Sur
cette dernicre, la Vierge est accueillie par le Christ, les bras ouverts, en médaillon, dans la
partie supérieure. La miniature conservée a la Bibliothéque Sainte-Genevieve de Paris montre
la Vierge de face, debout, sans mandorle, dont le tissu du vétement est saisi par deux anges
[vol. 3, PL 9d]. Le chapiteau d’Autun représente pour sa part la Vierge de trois quarts, les
bras levés et les jambes fléchies, déportée sur la droite de I’image. Deux anges a ses cotés

semblent la soulever [vol. 3, PL. 9e].

Une derniere formule consiste a représenter la Vierge habillée, dans un linge porté par
deux anges [vol. 3, PL 9¢]. Or, ce détail original se trouve sur I’Ascension du Christ, au
portail de 1’église Saint-Pierre de Collonges-la-Rouge [vol. 2, Fig. 101]. Sur le tympan, le
Christ est debout dans une nuée, les bras ouverts. De part et d’autres, deux anges tiennent la
nuée, comme ce que nous pouvons voir sur certaines Assomptions. Cette iconographie
rappelle les élévations d’ames de saints, a ceci pres qu’ils sont nus la plupart du temps [vol. 3,

PL 10a].

L’apothéose de saint Amand propose, pour sa part, une disposition intéressante, qui
évoque 1’ Ascension du Christ a plus d’un titre [vol. 3, PL. 10c] : cette double page présente, au
f.30v, une sainte qui, alors qu’elle se recueille sur la tombe de saint Amand, est saisie au
poignet par un ange qui lui désigne la pleine page suivante, sur laquelle Amand monte au ciel,
debout, sous le regard d’une foule d’hommes d’Eglise. Deux saintes le lévent, qui par la main,
qui par le coude. Au registre supérieur, des anges thuriféraires 1’attendent. Les gestes et la
répartition des personnages des deux pleines pages rappellent différentes mises en scene de
I’Ascension : I’ange prenant par le poignet la sainte qui se recueille sur la tombe rappelle la
main de Dieu saisissant le poignet du Christ [vol. 3, PL. 10b], et la pleine page de saint Amand
montant au ciel évoque le Christ montant seul, devant les témoins levant la téte [vol. 3,
PL 10d]. 1l s’agit d’un constat formel, qui mériterait une ¢tude approfondie sur la vie de saint
Amand pour comprendre si ce parallele avec I’Ascension du Christ a un caractére
volontairement théologique ou hagiographique, ou s’il s’agit uniquement d’un rapprochement

formel, d’une sorte de stéréotype.
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2.5.3. Des exemples de confusion [vol. 3, Pl. 11-12]

La similitude iconique de 1’Ascension, telle que décrite dans ses grandes lignes
précédemment?®, avec d’autres sujets a amené a des erreurs d’identification de sujets sur
quelques représentations. En effet, une ambivalence dans la maniére de représenter ou de
disposer les personnages dans 1’image a pu amener a voir une Ascension dans telle scéne.
Ainsi, le portail nord de la cathédrale de Chartres a longtemps été identifié comme une
Ascension [vol. 3, Pl. 11a]. Le Christ est représenté sur le tympan, dans une nuée portée par
des anges, dans la lignée du portail de Collonges-la-Rouge. Un registre occupé par des anges
descendant le sépare du linteau, sur lequel sont sculptés dix témoins assis. La représentation
du Christ dans la nuée, des anges et des apdtres a laissé penser qu’il s’agissait d’une
Ascension, méme si les témoins étaient dix, et assis. L’article de Margot Fassler, écrit en
1993, a montré que le sujet central n’est pas I’Ascension mais le Christ s’apprétant a
descendre sur terre, avec les prophétes I’annoncant sur le linteau, et non les apdtres®**. Cet
exemple n’est pas isolé : plusieurs ceuvres majeures ont longtemps été interprétées comme des
Ascensions, comme la fagade monumentale de Notre-Dame-la-Grande de Poitiers [vol. 3,
Pl 11b], ou le Christ est debout entouré par des anges et le Tétramorphe, sur le pignon, tandis
que les apotres et deux prélats sont représentés debout sur la fagade, autour de la baie centrale.

Marie-Thérése Camus en a déduit qu’il ne s’agissait pas d’

Un événement de la vie terrestre du Christ. Bien qu’il soit placé au plus haut
de la fagade, ce n’est pas dans son ascension qu’il nous est représenté (...) Il
faut donc sortir du temps des hommes. La vision de Notre-Dame-la-Grande
n’est pas celle du Jugement dernier, qui est encore événement, mais c¢’est une
vision d’éternité, vision d’espérance pour les chrétiens puisque, grace au
Christ, chacun est projeté, au-dela de la mort, la mort particuliere et celle de
I’humanité, dans un présent sans fin.>**

Le portail occidental de Saint-Fortunat de Charlieu, réalisé au 11° siécle, a prété aussi
a confusion [vol. 3, Pl. 11¢] : le Christ, dans une mandorle portée par deux anges, est assis sur
un trone. Au linteau, les douze apotres sont assis. Tous portent un livre et posent leur main
droite sur leur cceur, paume en supination, a I’exception du personnage a I’extréme gauche,

qui pointe son pouce en diagonale. Des arcades les isolent les uns des autres. La position

283 Voir Des images-types de I’Ascension, p.96.
244 Fassler, 1993, p.508.
245 Camus, Andrault-Schmitt (dir.), 2002, p.279.
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assise et statique des apotres associée a celle du Christ siégeant sur un trone permet d’émettre
des doutes sur le sujet de la sceéne. Le simple fait qu’ils présentent leurs paumes en signe
d’adhésion ou d’hommage ne suffit pas pour affirmer qu’est représentée une Ascension. Il
peut simplement s’agir d’un Christ en majesté avec le collége apostolique. Notons enfin le
plat de reliure du sacramentaire de Drogon [vol. 3, PL. 11d] : il représente plusieurs épisodes
de la vie du Christ et des scénes liturgiques. Parmi ces sceénes, Allan Doig croit reconnaitre
une Ascension au registre supérieur, troisiéme sceéne : au centre, le Christ écarte les bras et les

246

arrondit pour entourer quatre personnages qui baissent la téte”*®, mais pour autant, rien ne

permet d’affirmer qu’il s’agit d’une Ascension.

Nous émettons nous-méme également des réserves devant certaines ceuvres, qui donc
ne figureront pas dans le catalogue de la présente these. Les peintures murales du cul-de-four
d’Anzy-le-Duc ont été restaurées au 19° siecle comme une Ascension [vol. 3, Pl. 12a] bien
qu’aucun témoignage iconographique ou document antérieur explicite n’atteste la réalité du
sujet originel. I peut donc s’agir d’un sujet mal interprété?’. Dans le méme ordre d’idée,
avant sa destruction, I’Hortus Deliciarum d’Hildegarde von Bingen a été copié au 19° siecle.
Une reproduction de 1’ Ascension nous en est parvenue, mais bien qu’elle semble fiable, nous
avons préféré ne pas l’intégrer, dans la mesure ou il s’agit d’un témoignage et non de
I’original. Le cas du vitrail de la cathédrale Saint-Jean-Baptiste de Lyon est plus étrange : lors
de la restauration du 19° siécle, le médaillon intermédiaire a été modifié et transformé en une
Visitation, puis déplacé’*® entre le médaillon de I’ Annonciation et celui de la Nativité [vol. 2,
Fig. 245]. Les derniéres campagnes de restauration, dont la plus récente réalisée en 2014, lui
ont restitué sa place originelle, tout en conservant sa restauration 19° siécle. Ainsi,
I’Ascension de Lyon a la particularité d’étre la seule connue a ce jour avec deux femmes pour

assister a 1’épisode.

Datant de 870 et restaurée pendant 1’abbatiat d’Agnés (1184-1203), la chasse
reliquaire de Saint-Servais, a Quedlinburg, souléve également un probléme d’identification du

sujet [vol. 3, PL. 12b]. Sur les flancs, les onze apdtres et le Christ ont été représentés debout,

246 Doig 2008, p.120.

247 Selon Juliette Rollier-Hanselmann, « Malgré la lourdeur des interventions [en 1856], I’iconographie ancienne
semble avoir été respectée » (Rollier-Hanselmann, 2014, p.151). Toutefois, nous préférons nous abstenir de les
intégrer a notre corpus, pour les raisons expliquées dans le texte.

248 Nicolas Reveyron dans Barbarin (dir.), 2011, p.209.
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sous des arcades. Ils se font face, dans des attitudes diverses et communiquant les uns avec les
autres du geste et du regard. Ils sont surmontés des signes du zodiaque. Evan. A. Gatti
propose de voir dans ce coffret une allusion a la dimension eschatologique de I’ Ascension®*’,
mais aucun indice probant n’autorise une identification formelle a 1’Ascension, ni dans le
mouvement du Christ, ni dans celui des apotres essentiellement. Il peut alors s’agir plutot

d’une apparition du Christ apres la Résurrection.

29 Gatti 2000, p.7.
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3. LES CHAMPS DE RECHERCHE

t2°% en Occident

Notre thése porte donc sur les représentations de 1’ Ascension du Chris
médiéval (hormis 1’Italie) entre le 9° et le 13° siécle. Les bornes chronologiques seront pour le
début I’époque carolingienne, qui marque en Occident un renouveau artistique touchant
¢galement les représentations figurées, et pour la fin, le développement des villes, des
universités, et I’apparition des ordres mendiants, mais surtout I’expansion de I’art gothique

avec ses nouvelles formes artistiques, période ou également, les pays du continent européen

établissent leurs fronti€res.

De ce domaine nous avons rassemblé 325 ceuvres : la prise en compte de tous les
supports a été nécessaire pour offrir un corpus le plus complet possible, I’exhaustivité restant
un veeu pieux. Une base de données a permis de les classer et de faire ressortir différents
modes de représentation de I’Ascension. Ce travail a ensuite ¢€té traduit en résultats
statistiques selon plusieurs méthodes, qui ont mis en lumicre certains aspects de

I’iconographie de I’ Ascension.

Explorer les représentations de 1’Ascension entre le 9° siecle et le 13° siécle semble
étre de prime abord une vaste entreprise. Or, il apparait que le sujet de I’ Ascension n’a pas
réellement donné lieu a de grandes compositions littéraires ou artistiques, malgré ses richesses
théologiques. Si, de surcroit, sans parler du progrés constant dans ses pensées religieuses, le
Moyen-Age est également un grand producteur d’images, les outrages du temps ou de
I’histoire ont cependant fait disparaitre nombre de ses ceuvres. Il était donc souhaitable

d’étendre les recherches sur plusieurs siecles, mais aussi a tous les supports.

230 Les sources littéraires sont étudiées dans le deuxiéme chapitre, p.29 et suiv.
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3.1. L’éventail des supports [vol. 3, P1. 13-14]

La présente recherche est caractérisée par la diversité des objets iconographiques
observés. Seront en effet analysés des manuscrits (lettre historiée, miniature, médaillon, pleine
page), des plats de reliure, des croix de procession, des chasses reliquaires, des tympans, des
chapiteaux, des tables d’autel, des peintures murales, mais aussi un vétement et une situle,
dont I’intérét est de montrer la relation qui s’établit entre la conception iconographique d’un
théme et sa dépendance par rapport au matériau et surtout a I’espace dont le réalisateur
dispose. Le terme « support » a été adopté, rejoignant la terminologie proposée par Oleg

Voskobinoikov :

On appellera « support » le substrat matériel de I’'image (parchemin, bois,
pierre, ivoire, etc.). C’est donc ce qui rapporte 1’image a 1’objet dans la
matiére duquel elle est faite. Tandis que le systéme perspectiviste tend a
dénier le support (...), 'ccuvre médiévale conserve sa présence et le rend
sensible, maniére d’afficher son lien constitutif avec I’objet qu’elle orne et
honore.?*!

I1 faut déja tenir compte du public qui a accés aux différentes ceuvres : alors que les
surfaces monumentales doivent en principe parler a tous les fidéles, les manuscrits sont
réservés a la méditation de clercs, un public restreint, sachant lire et écrire le latin, et, par
exemple, I’insertion d’un détail, sans dénaturer le sujet de la représentation, introduira une
nouvelle lecture pour les plus doctes. Un autre phénoméne €élémentaire conditionne 1’étude :
un objet petit, comme un ivoire ou un livre, pourra circuler d’un endroit a un autre, alors que
le tympan restera évidemment a sa place, mais sans que tout soit dit par la : s’il fait partie
intégrante d’un édifice, sa place aura été choisie en fonction de tel ou tel reperes, comme la
liturgie. De plus, I’image ouvrira a une symbolique différente s’il s’agit d’une peinture ou
d’une sculpture, si elle est placée au nord ou au sud, a I’entrée de 1’édifice religieux ou dans
un endroit peu visible. Il convient donc de définir brievement le caractére des principaux

objets examinés afin de mieux cerner la finalité de chacun, en allant du plus mobile au fixe.

21 Voskoboinikov 2015, p.240.
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3.1.1. Les arts somptuaires [vol. 3, PIl. 13]

Les arts somptuaires désignent les objets indépendants, qui peuvent étre transportés.
Cette dénomination concerne les manuscrits et le mobilier liturgique, a savoir tous les objets

utilisés lors des offices - croix de procession ou autels portatifs, par exemple.

Jusqu’au 14° siecle environ, date a partir de laquelle les riches laics décident de
posséder leur propre livre de pricres - le livre d’heures, la plupart des manuscrits sont destinés
a la célébration des offices ou d’événements religieux, mais seuls les prélats les plus
importants ou les cathédrales les plus fortunées possedent des ouvrages richement ornés. Pour
le bon déroulement de 1’office, chaque manuscrit a sa fonction propre. L’évéque dispose de
trois sortes de manuscrits : le sacramentaire, le pontifical et le missel. Le sacramentaire lui
permet de célébrer 1’office liturgique, avec en téte le calendrier des fétes liturgiques de
I’année ; de nombreuses rubriques — parties écrites a 1’encre rouge — lui indiquent les actes et
les gestes a accomplir tout au long de la cérémonie, et diverses enluminures viennent parfois
illustrer le texte. Le pontifical est utilisé lors des cérémonies autres que I’office religieux, tels
que les sacrements ou les événements comme les dédicaces des églises ou les consécrations
d’autels. Parfois, pontifical et sacramentaire sont réunis dans un méme manuscrit: le

bénédictionnaire.

Au 11° siecle, le missel fait son apparition. Il réunit le sacramentaire a différents
textes, permettant ainsi au célébrant ou a tout autre lecteur d’avoir tout sous les yeux. Outre
les manuscrits servant a 1’évéque, de nombreuses lectures tirées de la Bible ponctuent les
offices. Les Evangiles forment souvent un ensemble a part, avec au début de chacun une table
de concordance avec les autres, de Matthieu 3 Marc, par exemple. A ’époque carolingienne,
apparait 1’évangéliaire, qui sectionne les Evangiles selon les fétes liturgiques, afin, d’aprés

Anne Prache, de « faciliter les maniements du livre »>°2.

Ce principe est repris dans
1’épistolier, réunissant les Epitres. Par la suite, le lectionnaire réunira 1’évangéliaire et
I’épistolier.

Parmi les autres manuscrits utilisés pour les célébrations religieuses, graduel,

antiphonaire et hymnaire sont réservés aux antiennes et aux hymnes, pour la partie chantée de

252 Prache 1999, p.43.
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la messe. Apparaissent également le bréviaire a partir du 13° siecle, les psautiers recueillant
les psaumes, les obituaires pour commémorer les défunts ou encore les homiliaires, contenant
les homélies ou les sermons prononcés pendant 1’office, « la prédication ayant toujours tenu
une grande place dans I’église », comme le résume de manicre claire et concise Anne
Prache?>?. La plupart des manuscrits sont conservés dans les trésors des cathédrales ou dans
des bibliothéques adjacentes, avec d’autres ouvrages ne concernant pas forcément I’office,
tels que des ouvrages de droit canon sur la juridiction et les réglements de 1’Eglise, ou des
livres offerts pour leur caractére précieux. La couverture est parfois protégée et

somptueusement décorée d’un ivoire.

Le mobilier liturgique comprend essentiellement, dans notre corpus, des objets (plats
de reliure, croix de procession) en ivoire?* : depuis 1’Antiquité, cette matiére a charmé les
artistes aussi bien que les esthétes, par sa capacité a évoquer le marbre ou I’ambre, selon sa
provenance. Différents centres autour du bassin méditerranéen ont donc exploité cette matiére
raffinée : I’Egypte, la Syrie, I’Italie, la Gaule ou encore la Grece, ont marqué de leur
empreinte la production d’objets en ivoire. L’art carolingien a suivi, et il s’est en partie
imprégné de la culture antique grace aux ivoires. La matiére autant que le style ou la maniére
de traiter un sujet y trahit une profonde influence antique. Selon Danielle Gaborit-Chopin,
I’exemple le plus probant de la survivance de thémes paiens dans des sujets religieux n’est

autre que I’ivoire du Bargello a Florence, dit d’Adam et saint Paul :

Le moelleux abandon d’Adam, a demi étendu, entiérement nu, a I’ombre
d’un arbre, la confiance qui régne en lui-méme et les bétes éparpillées sur le
champ du feuillet, ’indéniable beauté plastique (...) suggeérent a nos esprits
modernes, plus encore que I’harmonie de 1I’homme avant le péché, la
profonde joie de vivre paienne.? [vol. 3, P 13a]

et la présence de tous les animaux de la création rappelle Orphée.
L’influence antique s’explique par la circulation d’ceuvres d’art : dés le 8° siecle, sous
I’impulsion de Pépin le Bref, se fait jour une volonté de retour a I’unité de I’Empire romain,

idéal que Charlemagne et sa descendance n’auront de cesse de poursuivre, ce qui implique la

253 Prache 1999, p.137.

254 Le terme d’objet d’art est préférable a celui de sculpture pour désigner un ivoire. En effet, un ivoire n’est pas
destiné a rester a une méme place, il est congu la plupart du temps de maniére a pouvoir étre aisément
transporté : la majorité des ceuvres en ivoire sont petites et de ce fait, peu encombrantes lors de voyages.

255 Gaborit-Chopin 1978, p.20.
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circulation des valeurs. Entre autres, un ivoire n’est pas destiné a rester a une méme place.
Peu encombrants lors de voyages, les ivoires servent idéalement d’offrandes, de cadeaux : il
est de coutume, des la fin du 4° siécle, qu’un consul offre un diptyque en ivoire a ses amis ou
ses appuis lorsqu’il entre en charge. Mobilité et valeur de cadeau, le tout a joué un grand réle
dans la connaissance et la diffusion d’autres cultures : « Pour I’histoire de I’art occidental,
I’humeur voyageuse des ivoires eut de(s...) conséquences : ils furent I'une des voies
privilégiées par lesquelles les artistes médiévaux eurent connaissance de certains aspects de

Iart antique tardif et, dans une moindre mesure, de 1’art byzantin et de I’art musulman »>¢.

Les ivoires carolingiens sont majoritairement destinés a la couverture des manuscrits.
Si I’on peut imaginer qu’ainsi rapprochés, les deux arts se sont influencés I’un 1’autre, il est
prudent de ne pas recourir trop souvent ou trop vite a une comparaison positive. Du
parchemin a I’ivoire, en effet, les schémas iconographiques ne sont pas analogues, et donc, ils
n’ont pas la méme finalité, du simple fait que I’ivoire de couverture pourra porter
éventuellement une allusion politique ou culturelle, alors que I’intérieur du missel aura gardé

sa fonction religieuse.

Nous ne saurons oublier les autres objets en orfévrerie, mais leurs témoignages sont
moins nombreux, peut-&tre parce que dans une volonté de récupérer la matiére premicre,
comme les pierres précieuses ou le métal, ils ont été plus soumis a la destruction que les

ivoires.

3.1.2. Les arts monumentaux

Sous D’appellation arts monumentaux, sont regroupés la sculpture et la peinture
monumentales, ainsi que les vitraux, sur lesquels prennent place des cycles iconographiques
conséquents. Ce développement s’explique par le fait que trés tot, les prétres prennent
conscience du role pédagogique de I’image pour enseigner 1’histoire sainte aux fideles, ainsi
que le prouve la lettre que Grégoire le Grand adresse a Serenus, I’évéque de Marseille, vers
604, dans laquelle il insiste sur le role de 1’image aupres des fideles. Des programmes
monumentaux voient alors le jour, relatant la vie du Christ et les enseignements bibliques,

d’abord par le biais de la peinture ou de la mosaique, dans le cul-de-four de I’église. La

256 Gaborit-Chopin 1978, p.12.
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sculpture met plus de temps a pénétrer dans 1’église, avant de s’y installer au fil des siecles,
sur les chapiteaux ou les tympans. Elle s’étend aux mobiliers liturgiques, comme les autels ou
les chasses reliquaires. L’évolution architecturale permet aussi aux vitraux d’acquérir plus
d’importance. En effet, la multiplication de surfaces vitrées autorise des jeux de lumicre et de

couleurs captant 1’attention du fidele.

L’art monumental, a 1’origine décoratif, devient peu a peu un support de dévotion
spirituel. Des compositions sont mises au point pour que le fidéle reconnaisse le sujet, mais
des subtilités interviennent, offrant de nouvelles clefs d’interprétation en lien avec le contexte
de création de I’ceuvre, qu’il soit politique ou théologique. De plus, les programmes
iconographiques appartiennent pleinement au monument : ils participent a sa liturgie et ont été

congus pour occuper une place qu’ils continueront normalement d’occuper?’.

3.1.3. L'objet et I'image [vol. 3, PI. 14]

Les différents types de support supposent des techniques, des usages et des publics
différents, auxquels 1I’image doit s’adapter, et que nous devons garder a I’esprit au cours des
différentes étapes de I’analyse. Le traitement sera ainsi différent s’il s’agit d’une lettre
historiée, peinte, dont les dimensions n’exceédent pas quelques centimétres carrés, et un portail
monumental, sculpté et peint, occupant une surface de plusieurs metres carrés. Nous avons
classé les supports en 18 catégories, de la lettre historiée au portail d’église®® : bien que
plusieurs d’entre eux n’apparaissent qu’une fois, nous avons préféré les identifier dans la base

de données congue a partir du corpus.

De plus, I’'image est souvent intégrée dans un programme iconographique, ce qui
suppose une organisation en fonction du support qui le regoit, et qui induit une mise en
images et une contextualisation différentes. En effet, certaines pleines pages peuvent
représenter plusieurs scénes dans une méme image, comme par exemple la pleine page de la
Bible d’Avila [vol. 3, PL. 13]. L art monumental propose aussi des programmes a I’échelle du

portail, voire de I’ensemble monumental, a ’instar des portails d’Anzy-le-Duc [vol. 3,

257 Nous renvoyons a ’étude de Jérdme Baschet sur les fresques de Bominaco : Baschet 1996.
238 Les supports sont listés dans Support, p.159.
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Pl. 14]%%. Cette difficulté en engendre une autre : selon son emplacement dans un édifice ou
sur un objet, I’image peut étre interprétée de maniére différente, et une Ascension sculptée sur
un portail d’église n’a pas le méme traitement iconique et ne demande pas la méme
interprétation que tracée en lettre historiée, dont le texte a proximité doit aussi étre pris en
compte. De plus, la fonction de 1’objet peut également influer sur la conception du
programme ou il entre, et donc sur I’interprétation de ce dernier. Par exemple, I’ivoire
représentant des scénes de la Passion, conservé au Louvre [vol. 3, PL 13¢], propose une
lecture complexe, suivant un parcours crois¢ de I’ceil, horizontal et vertical, et méme si de
nombreux détails sont aujourd’hui effacés parce que, régulierement exposé, il était soumis a la
dévotion des fideles, la question est de savoir si ces fideles s’approchant de lui appréhendaient

sa double lecture.

3.2. Création du corpus

L’¢élaboration du corpus a constitué une part importante de notre temps de recherche,
deux années pleines. Le développement puis ’actualisation des bases de données d’instituts
ou de bibliothéques disponibles sur Internet ont nécessité une vérification fréquente, qui ne
peut étre quantifiée et qui nous a également amenée a revoir les résultats statistiques. En effet,
nous avions créé une premiere base de données qui comptait 245 ceuvres, sur laquelle nous
établissions nos calculs. Mais la mise a jour réguliere des outils de documentation
iconographique a considérablement augmenté notre corpus d’étude, nous incitant a revoir nos
premiers résultats. Elle pose aussi la question de 1’exhaustivité du corpus, qui « constitue en
général une tentation, plutdt qu’un choix raisonnable »*®° : le nombre d’images disparues, ou
non reproduites, n’est pas quantifiable. Nous avons donc décidé d’étoffer la documentation
iconographique au fur et a mesure de notre thése, quitte a revoir nos calculs, pour proposer un
catalogue le plus complet possible selon les moyens de recensement mis a notre disposition.

Nous avons ainsi continué cette recherche jusqu’a la fin du travail présenté, ajoutant ainsi

23 Voir Programme unique, interprétations multiples..., p.381.
260 Lermercier, Zalc, 2008, p.24.
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trois ceuvres au corpus alors qu’il était finalisé, mais que nous avons choisi tout de méme

d’intégrer en proposant une catégorie « Addenda » [vol. 2, Fig. 326, 327 et 328].

Le récolement des ceuvres s’est opéré par deux entrées principales. La premiére a été
un travail de bibliographie. Les publications d’Ernest T. Dewald, Hubert Schrade, Helena
Gutberlet, Gertrud Schiller, Yves Christe, etc., nous ont fourni les premicres représentations
du corpus. Les ouvrages de référence en terme de reproductions iconographique (comme les
livres de la collection Citadelles et Mazenod), les catalogues d’exposition (Rhin-Meuse, Art et
Civilisation 800-1400), les ouvrages abordant un théme précis (L Europe de ’An mil), etc.,
ont été consultés, en ligne ou sur les lieux des institutions. La seconde a porté sur le
dépouillement de bases de données en ligne, qui a donné une ampleur considérable au corpus
en nous ouvrant 1’acces a des ceuvres méconnues. L’ Index of Christian Art de ’université de
Princeton a été consulté, mais beaucoup parmi les ceuvres recensées sont italiennes, et donc
elles n’entrent pas dans ce corpus. La numérisation de nombreux manuscrits conservés dans
les bibliothéques a ¢été source de trouvailles : citons la base de données Enluminures du
Ministére de la Culture et de la Communication, qui réunit les collections numérisées des
bibliothéques municipales francaises, reprise et complétée par la base Initiale de 1’Institut de
recherche et d’histoire des textes (IRHT)?®! ; Mandragore, recensant les manuscrits de la
Bibliotheque nationale de France ; les ceuvres de la Koninklijke Bibliotheek d’ Amsterdam, du
Jean-Paul Getty’s Museum de Los Angeles, de la Pierpont Morgan Library de New York, de
la bibliotheque de Saint-Gall, de la British Library de Londres, pour ne citer que les
principales. Avant la mise en ligne de la base Romane, que nous avons aussi consultée, nous
avons dépouillé la photothéque du Centre d’Etudes Supérieures de Civilisation Médiévale
(CESCM). Il en a été de méme pour la base de données du Groupe d’anthropologie historique
de l'occident médiéval (GAHOM). Nous n’oublions pas la participation de personnes
extérieures a la constitution directe de ce corpus, en premier lieu notre professeur. Les
recherches par images sur les moteurs de recherche type Google ont aussi complété le corpus.
Enfin, la découverte de certaines ceuvres résultent du hasard, comme la croix du Cloister’s

museum de New York dont seul le revers était reproduit dans 1’ouvrage de Marcel Durliat

261 Initiale reprend les notices des Catalogues des manuscrits des bibliothéques de France, qui sont plus

complétes que la majorité des notices des manuscrits de la base Enluminures.
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consacré a I’art roman?%? : lors d’une visite sur place, nous avons eu la surprise de découvrir le
programme iconographique de I’avers, sur lequel figure une Ascension [vol.2, Fig. 90].
Naturellement, dés que cela nous était possible, nous nous sommes confrontée a I’objet : nous
avons ¢été voir tous les portails frangais, a I’exception d’Armentia, de méme que les vitraux
(Poitiers, Le Mans lors de 1’exposition sur la France romane au Louvre en 2005), ou le portail
de San Isidro de Leon ou le pilier de Santo Domingo de Silos. Ce travail de terrain a aussi été
mené en bibliothéque, puisque nous sommes allée, par exemple, a Paris, consulter les
manuscrits conservés a la Bibliothéque nationale de France. Grace a la bienveillance des
conservateurs de musée ou de bibliothéque, nous avons eu des téte-a-téte privilégiés avec des
peintures murales, des plats de reliure ou des manuscrits, qui ont permis aussi de relever des
détails invisibles sur les reproductions, d’aussi bonne qualité fussent-elles. S’est d’ailleurs
posée la question de la reproduction des images : outre les droits d’auteurs, assortis parfois
d’une interdiction, certaines ont pu é&tre consultées mais non reproduites (comme les
microfilms), et pour d’autres encore, la reproduction a pu patir d’une mauvaise résolution lors
de la numérisation, la rendant inexploitable. Nous avons alors tent¢ de trouver d’autres
reproductions, ou de nous adresser a I’institut lui-méme, mais qui, pour différentes raisons
(financieres, techniques, ou fragilit¢ du manuscrit), n’a pu nous faire parvenir une
reproduction de meilleure qualité, sachant que nous avons tout de méme pris le parti de faire

figurer dans notre corpus les ceuvres en question.

Cependant, les ceuvres connues comme étant des Ascensions, mais aujourd’hui
disparues ou connues uniquement par des copies, comme 1’Ascension de I’ Hortus Deliciarum,
n’ont pas été intégrées au corpus. Il en est de méme pour des ceuvres trop restaurées comme la
peinture du cul-de-four d’Anzy-le-Duc?®®. Les ceuvres recensées sous le sujet « Ascension »
dans certaines bases de données, mais qui, selon nous, restent sujettes a caution, ont
¢galement été volontairement écartées, dans I’attente d’une étude approfondie. Nous songeons

par exemple a la fagade-écran de Notre-Dame-la-Grande de Poitiers, qui a fait I’objet d’un

262 Durliat 1986.
263 Pour toutes les ceuvres ayant pu préter a confusion, nous renvoyons a Des exemples de confusion, p.104.
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travail approfondi par Marie-Thérése Camus et qui, la premiére, a parlé d’incertitude quant au

véritable sujet de la fagade®®*,

Au total, 325 ceuvres réalisées dans le territoire étudié ont été recensées, et présentées
dans le deuxiéme volume de la these, qui constitue le catalogue des ceuvres. Tout en excluant
I’Italie - exclusion motivée par la complexité politique, religieuse et géographique, comme
nous I’avons expliqué précédemment, et qui aurait bouleversé 1’étude - le corpus est
représentatif de la production artistique du territoire étudié. Les ceuvres sont majoritairement
frangaises : 37% ont en effet réalisées en France, et 22% en pays germanique. L’origine est
inconnue pour pres de 17% d’entre elles. La plupart des ceuvres sont des lettres historiées :
nous en comptons 120, mais leur production date a 88% du 13° si¢cle. Cette époque est sur-
représentée :148 ceuvres en sont datées, dont 106 sont des lettres historiées. Ces premicres
constatations ont été faites grace a 1’élaboration d’une base de données, outil incontournable

dans les travaux d’analyse sérielle.

3.3. Création de la base de données

Depuis plusieurs années, « I’histoire de 1’art est habituée a traiter des données

sérielles »26°

. Aussi, I’utilisation de bases de données s’est imposée dans les travaux reposant
sur des recherches thématiques, qu’il s’agisse d’architecture moderne ou des ceuvres d’un
méme peintre. Elle facilite le travail d’inventaire inhérent a toute analyse sérielle, ainsi que la
mise en place de résultats statistiques. Aussi, devant 1’intérét croissant des chercheurs face
aux statistiques, des ouvrages de théorisation ont vu le jour?®® : ils abordent la maniére de
concevoir une base de données pertinente, dans le but d’exploiter au mieux les résultats
scientifiques qui en découleront. Dans le cadre de notre these, I’idée initiale était de dresser un

inventaire raisonn¢ des ceuvres, en vue de leur classement classique, mais un autre intérét des

statistiques est apparu par la suite, ce qui nous a obligée a penser différemment son utilisation.

264 Camus 2002, p.279 notamment. Nous renvoyons aussi, dans cette partie, & Des exemples de confusion, p.104.
265 Séverine Sofio, dans Joyeux-Prunel (dir.), 2010, p.113.

266 Nous renvoyons, entre autres, a Guerreau 2008, Joyeux-Prunel (dir.) 2010, Lepape 2015, Roeck 2013.
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Nous I’avons en effet d’abord envisagée en utilisant le logiciel de gestion de base de
données File Maker Pro, avant de nous diriger vers un tableur Excel car « dans la plupart des
cas, un tableur suffit largement, d’autant que les données saisies sont plus facilement
“exportables” par la suite, pour des traitements que l’on n’imagine que rarement a
’avance »%*%7. Le tableur propose également une vue d’ensemble des données et un traitement

rapide en résultats statistiques, analysables dans un second temps.

Il s’agit alors de penser la base de données comme un inventaire recensant toutes les
ceuvres, et comme un outil grace auquel les ceuvres deviennent des objets d’étude a part
enti¢re, et dont I’iconographie est analysée finement. Dans un premier temps, elle permet « de

répertorier un ensemble circonscrit de caractéristiques »*%® d’

un sujet précis. Dans un second
temps, ces caractéristiques sont reprises pour étre transformées en statistiques. Cette double
approche nécessite de réfléchir aux critéres permettant de décrire 1’image, qui doivent aussi
avoir leur pertinence pour un traitement ultérieur en statistiques. Chaque image de
I’Ascension est ainsi décomposée selon les motifs observés, eux-mémes ensuite divisés en
autant d’observations qui leur sont propres : « L’objectif est de disposer d’informations bien
rangées, indexées, et donc facilement utilisables pour des recherches en leur sein »*%°. Prenons
I’exemple des anges, qui constituent un groupe d’étude. Ce groupe est lui-méme divisé selon
le nombre, la position ou encore ’action des personnages. L’action fait ensuite 1’objet de
plusieurs catégories, a partir de ce que nous avons pu voir sur les images. Ainsi, les anges
peuvent voler, étre immobiles, dialoguer, voire effectuer plusieurs actions différentes. Aussi
fastidieuse soit-elle, cette étape est essentielle car « Une base de données sera difficilement
utilisable si les informations que 1’on entre ne sont pas suffisamment décomposées »?’°.
Trouver le bon niveau de détail est un premier et long travail de précision : I’encodage est une
¢tape primordiale a ce premier stade de la bese de données. Chaque catégorie est encodée et
donc, traduite par un chiffre, en vue d’un traitement statistique. Pour chaque individu (image)

inséré dans la base, nous avons alors une description chiffrée. Certaines images n’ont

toutefois que des informations partielles, parce que nous en ignorons par exemple ’origine,

267 Lermercier, Zalc, 2008, p.37.

268 Béatrice Joyeux-Prunel et Claire Lemercier, dans Joyeux-Prunel (dir.), 2010, p.166.
269 Béatrice Joyeux-Prunel et Claire Lemercier, dans Joyeux-Prunel (dir.), 2010, p.166.
270 Béatrice Joyeux-Prunel et Claire Lemercier, dans Joyeux-Prunel (dir.), 2010, p.172.
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ou qu’une partie en a disparu, comme sur la peinture murale de Santa Maria de Mur, [2/Fig.

157]. Nous avons donc intégré une variable « inconnu ».

Concernant notre sujet, nous avons ¢laboré la base de données selon les
problématiques propres a ’iconographie médiévale. Trois parties générales peuvent étre
définies. Les premiers champs renseignent sur la localisation de I’ceuvre, a savoir le lieu ou
elle est conservée/exposée/visible, puis la cote (s’il s’agit d’'un manuscrit), le numéro
d’inventaire (pour les ceuvres conservées en musées) ou son emplacement dans un édifice.
Les critéres suivants touchent a la datation, a 1’origine et au support : ces critéres, dits
extrinséques, permettent une vision d’ensemble du contexte de création de I’image. La
derniére partie, et la plus développée, correspond a la représentation en elle-méme, pour en
dégager les principales manicres et établir des types de représentation, selon quatre séries : les

271 La base de données agit comme une carte

témoins, les anges, le Christ, les autres motifs
d’identité : chaque ligne est propre a telle image. Le catalogue des ceuvres et la base de
données sont donc complémentaires : le premier offre une fiche muséographique, renseignant
sur I’image (lieu de conservation, dimensions, provenance, possesseur, ainsi qu’une

reproduction), tandis que la seconde se focalise sur la représentation elle-méme.

3.4. Les statistiques comme outil de travail

Pour I’historien de I’art dont le champ de recherche est I’analyse sérielle, 1’utilisation
des bases de données est un atout : grace a elles, il est possible d’élaborer des statistiques
quant a la récurrence d’une couleur dans les ceuvres d’un peintre, par exemple, ou I’emploi du
fer dans un type donné d’architecture, et de les traduire en graphiques, ouvrant a de nouvelles
investigations.

Utilisée depuis 1976 dans I’analyse de corpus de textes, et notamment mise a

I’honneur par Alain Guerreau®’, c’est en 1996 que I’analyse statistique fait véritablement son

entrée dans la recherche de I’iconographie médiévale a travers les travaux de Jérome Baschet.

271
272

Nous revenons plus longuement sur ce morcellement dans Méthodologie d’identification des motifs, p.145.
Alain Guerreau a mis en ligne ses cours donnés a I’Ecole des Chartes sur 1’utilisation des statistiques en
histoire médiévale : Guerreau 2004.
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Ce dernier signe un article cette méme année®”

montrant de quelle maniére 1’analyse
statistique contribue a une nouvelle vision de I’image médiévale en mettant en avant son
caractére mobile dans la mise en image d’une série et, par conséquent, dans son interprétation.
Il emploie le terme d’analyse sérielle, partant du fait que 1’objet de 1’étude porte sur une série
d’images. Ainsi explique-t-il que par le morcellement d’une série partageant un théme ou un
signifiant identique, il s’agit de faire ressortir une synthese collective, dont le paradoxe est
d’étudier les images selon une approche globale tout en mettant en avant leur spécificité. Il se

dégage plusieurs sources de renseignements :

- des récurrences permettant la création de typologies que I’on peut qualifier de

références dans leurs grandes lignes,
- des particularités en fonction des supports, par exemple,
- des ¢éléments peu courants mais suffisamment réitératifs pour étre retenus.

Méme s’il existe une marge d’erreur due aux ceuvres manquantes, les résultats restent
significatifs et peuvent étre exploités pour apporter une analyse pertinente de 1’image, et
mettre en évidence le caractére mobile de cette derniére au Moyen-Age, car ainsi que le
souligne Jérdme Baschet, « si certains aspects stables répétitifs doivent étre décrits comme
tels, la dimension créative de chaque ceuvre ne peut étre ignorée »*’4, mettant ainsi en valeur
la «mobilité figurative »*’° de 1’image médiévale. Cette approche quantitative couvre
plusieurs outils statistiques, « du simple calcul de moyennes ou de pourcentages, a I’analyse
de réseaux ou a I’analyse factorielle qui permettent de croiser plusieurs variables a la fois, a
I’analyse longitudinale qui permet de suivre et de comparer 1’évolution d’un ensemble de
données dans le temps, ou aux régressions logistiques qui permettent d’identifier, au sein d’un
ensemble de facteurs, les causes les plus probables d’une situation »*’®. Le quantitatif autorise
de vérifier la qualité des hypothéses, d’observer des corrélations entre variables que 1’on ne

saurait voir autrement, et de mettre en évidence certains faits.

Depuis ces travaux de Jérome Baschet, 1’histoire de ’art a donné naissance a plusieurs
9

théses étudiant des corpus, et dont les auteurs ont utilisé outre les statistiques classiques,

273 Baschet 1996.

274 Baschet 2000, p.180.

275 Baschet 1996, p.110.

276 Séverine Sofio, dans Joyeux-Prunel (dir.) 2010, p.114.
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277 qui permet de croiser et de combiner les différentes observations

I’analyse factorielle
issues de la base de données afin d’en déterminer les relations. Nous lui avons également
ajouté ’analyse statistique implicative. Ces deux systémes d’analyse statistique consistent a
vérifier des liens de cause a effet entre des critéres sur un échantillon représentatif d’individus
(d’images dans notre cas). Leur utilisation est préconisée dans les analyses sérielles comme
dans le cadre de la thése entreprise : elle permet d’orienter des hypothéses de travail en
fonction de la mise en relation des critéres. Ces deux méthodes permettent ainsi de considérer
simultanément un ensemble important de variables qui caractérisent de maniére extrémement
détaillée chaque image, pour pouvoir ensuite intégrer cette singularité dans un systéme
d’analyse plus vaste qui met en comparaison un nombre qui n’est limité que par les acces aux
objets, ou a d’autres images. Cette comparaison met en lumicre des caractéristiques que
I’ensemble des images a tendance a partager ou celles qui demeurent propres a la singularité
de quelques-unes. Par cette ouverture de la recherche, de nouvelles problématiques

apparaissent et permettent la reprise d’études référentielles en poussant encore plus loin les

investigations.

Aussi, lorsque nous avons entamé notre thése sur les représentations de I’ Ascension du
Christ en Occident entre le 9° et le 13° siécle, regroupant actuellement 325 ceuvres, le recours
a cette méthode de travail nous est apparu tout naturel. L’objectif était de dégager des
relations entre différentes variables dans un premier temps, ce qui ensuite nous menerait vers
une interprétation des images. Il est utile de rappeler que 1’analyse statistique, factorielle ou
implicative, est d’abord un moyen par lequel le chercheur aboutit a une interprétation. Ainsi,
comme I’explique Alain Guerreau, elles « sont un outil, pas une fin en soi : elles visent a
clarifier la structure des données, toute analyse doit se terminer par une partie consacrée au

retour aux données, c'est une régle a laquelle on ne peut tolérer aucune exception »*7%,

Cependant, nous avons utilisé les statistiques uniquement pour 1’analyse des motifs de
I’image de 1’ Ascension, sans prise en compte de I’environnement iconographique de I’image.

Cette ¢tude axée sur le programme iconographique a fait I’objet d’une seconde démarche, qui

277 La thése d’Isabelle Guerreau publiée en 2006 sur les sceaux du clergé saxon au Moyen Age, celle de Séverine
Lepape en 2008 traitant de I’arbre de Jessé, ou encore celle de Robert Marcoux en 2013 étudiant les tombeaux de
la collection Gaigniéres.
278 Guerreau 2004, p.61.
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nous semblait primordiale dans le contexte d’une étude en iconographie médiévale, et qui est

exposée dans la troisieme partie de cette these.

3.5. Etudier les programmes iconographiques incluant
I’Ascension du Christ

Apres avoir étudié les représentations de I’ Ascension pour elles-mémes, en tant que
sujets indépendants, nous nous sommes intéressée a I’Ascension dans son contexte
iconographique, c’est a dire comme appartenant & un programme structuré de différentes
scénes, qui font sens les unes par rapport aux autres. La prise en compte des images
accompagnant celle de 1’ Ascension dans le cadre d’un programme iconographique donne une

nouvelle matiére a I’interprétation.

Des programmes narratifs se révelent de prime abord porteurs d’un message
christologique, comme le plat de reliure de Zagreb, dont la disposition en U permet d’opposer
Descente puis Remontée du Verbe, et d’ouvrir & un exposé sur 1’Incarnation [vol. 2, Fig. 37].
Ce rapprochement de 1’ Ascension avec 1’ Annonciation ou la Nativité est récurrente, de méme
qu’un rapprochement avec des motifs empruntés a I’Apocalypse’’”®. C’est pourquoi nous
avons jugé utile d’étudier les principaux programmes iconographiques intégrant 1’ Ascension.
Cette approche a demandé une démarche différente de la premicre, ou il fallait quitter I’image
pour la replacer dans son environnement iconographique. Elle a également nécessité
d’approfondir nos connaissances théologiques, sachant que les programmes iconographiques
des manuscrits ont été écartés de cette étude : ils demandent un savoir spécifique, peut-étre

réservé a une étude ultérieure.

Nous avons ainsi étudi¢ des images qui réunissaient plusieurs scénes sur une méme
surface. Il peut s’agir de plats de reliure ou de pleines pages, ou le programme iconographique
occupe toute la surface. Mais la maniere d’appréhender les programmes plus vastes, a

I’échelle d’une facade, d’un portail ou méme de plusieurs portails, sera toute différente : pour

27 Nous étudions cette correspondance dans Descente et montée du Verbe..., p.373.
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les embrasser en totalité, ils appellent un déplacement du regard bien plus important, voire un

déplacement physique, amenant a s’éloigner ou a s’approcher de 1’ceuvre.
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4. L’ORGANISATION DE LA SURFACE DE
L’IMAGE : GENERALITES [VOL. 3, PL. 13]

Une premiére étude formelle des images de 1’Ascension a permis de dresser des
caractéristiques générales propres aussi bien a 1’image, dans son acception large, qu’a la scéne
de 1I’Ascension. L’image est par définition un espace fermé et variable. Les enluminures
offrent une surface relativement libre, que délimite une bande colorée ou ornementale, comme
sur la pleine page du sacramentaire de Robert de Jumiéges [vol. 3, PL. 15a]. Mais d’autres
surfaces obéiront aux contraintes imposées par le support : a 1’échelle des manuscrits, elles
viendront de la forme des lettres historiées, tandis qu’a 1’échelle d’'un monument, il s’agira de
la forme d’un tympan, par exemple. D’autre part, une image représente soit une scene isolée,
soit une succession d’épisodes, lesquels peuvent s’ordonner ou non autour d’une sceéne
centrale, ouvrant alors a des choix pour 1’agencement structurel de chacune de ces

compositions.

Dans le cas d’une scéne unique aux axes forts, telle que 1’Ascension, tributaire par

définition d’un mouvement vertical, elle prend en compte deux facteurs :

- en premier, I’image elle-méme, et Jean-Claude Schmitt parle d’« espace
représenté »,
- en second, la délimitation de I’image en fonction de son support, qu’il appelle

« I’espace de la représentation »%°.

L’étude de « I’espace représenté » s’intéresse a la mise en place des motifs composant
I’image ainsi que leur figuration, mise en place qui découle de telle ou telle intention. Pour
I’Ascension, la scéne s’ordonne en deux parties : une partie haute représente le Christ
montant, ce qui impose la verticalité, tandis que la partie basse, réservée aux témoins, assure a
la composition un contrepoids horizontal. L’action et la position du Christ sont déterminantes

dans la composition®®', mais aussi dans 1’appréciation visuelle de la scéne. Qu’il monte
b

280 Schmitt 2007a, p.342.

81 Voir Le Christ au centre du schéma de composition, p.165.

123



Premiere partie — De 1’épisode néotestamentaire a sa mise en image

manifestement ou qu’il reste immobilis¢, ces différentes attitudes ont des conséquences
décisives sur I’interprétation de I’image : ainsi, immobile, plus hiératique, le Christ apparaitra
plutdt selon sa nature divine, alors que, de profil et esquissant alors un mouvement
d’ascension, une action, il parait plus proche de I’humanité. D’autre part, la disposition d’un
personnage par rapport a un autre, 1’ajout ou la disparition de certains ¢léments sont autant de
composantes infléchissant le sens de 1’image, puisqu’il s’agit d’un parti pris iconographique
dont les répercussions sur la structure iconique sont immédiates. Ainsi, la présence du mont
des Oliviers dans la partie inférieure de 1’image divise a chaque fois (hormis sur le
sacramentaire de Drogon — vol. 3, PL. 15b) les témoins en deux groupes, avec chacun a sa téte
1’une des figures principales de I’Eglise, comme la Vierge, saint Pierre ou saint Paul : elle met

alors en valeur la naissance de I’Eglise lors de I’ Ascension.

Quant a « I’espace de la représentation », il prend en compte, par-dela I’image en elle-
méme, le support qui la regoit. Selon que celui-ci est peint ou sculpté, de grandes dimensions
ou plus réduite, le traitement de 1’image n’est pas identique. Prenons les cas extrémes : une
lettre historiée de manuscrit et un tympan sculpté. La lettre, déja de taille plus que modeste,
impose sa forme, elle sert de bordure en circonscrivant la scéne dans un périmetre clos, un O,
un C, un U : vu I’étroitesse, la formule la plus souvent adoptée a été¢ de ne figurer que les
pieds du Christ et en dessous, quelques témoins, eux-mémes tronqués [vol. 3, PL 15¢]*2. Le
tympan de vastes dimensions, plusieurs métres carrés, est lui aussi contraint, et c’est par la
forme en demi-lune comme par la technique, puisqu’il est souvent sculpté avant d’étre peint
[vol. 3, PL 15d], et les artistes ont uniformément ou presque utilisé le linteau pour abriter les
témoins regardant le Christ s’¢élever, lui-méme logé sur le tympan. Chaque support possede
ainsi sa contrainte, avec laquelle il faut transiger ou ruser ou inventer pour parfaire la mise en
image de la sceéne, au point que certaines compositions plus audacieuses défient le support,

servant ainsi autrement le discours de 1’image.

Une méme image peut €également réunir plusieurs scenes, s’imposant une autre
maniere d’organiser 1’espace, puisqu’elle provoque de nouvelles relations a 1’intérieur des
scenes et entre elles. L’organisation des scenes les unes par rapport aux autres peut en effet

relever d’une réflexion d’esthétique portant sur I’impact de la disposition physique des autres

282 Nous développons plus longuement cette question. Voir L influence du support..., p.313.
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images, au service du contenu théologique de 1I’image seule, ou de I’image dans le cadre d’un
programme iconographique. Il suffit de distinguer la narration, par exemple la montée du
Christ, une Nativité, ’Enfant prodigue, narration tirée des récits évangéliques pris comme
tels, et regardés par le fidele avec piété, réflexion, adhésion, d’un part, et d’autre part, le
travail intérieur de I’artisan de 1’image : bridant I’émotion de la foi, tout en la gardant comme
guide, il a calculé les effets esthétiques et moraux du support, des personnages, des couleurs,
des lignes, du cadre. Il a produit alors un opus humanum sous le regard divin, agissant, dirait
un théologien, dans un canton du mysteére de la liberté avec la grace. C’est ce regard que la
recherche en art veut aussi donner au spectateur moderne, avec le paradoxe qu’il faut tenir

ensemble et le sentiment direct (religieux, dans notre cas), et I’admiration de I’ceuvre.

Il convient, dés lors, d’aborder I’image sous son aspect structurel, formel, selon
I’agencement des ¢léments ainsi que les jeux relationnels des personnages — et ce que nous
appelons considérer I’image sous 1’angle iconique. Un nouveau regard se pose sur I’ceuvre :
celle-ci est observée de la manicre la plus objective possible, et le sujet — sans étre ni¢ —
s’efface au profit de la structure. Les gestes ou les attitudes des personnages participent de ce
méme point de vue, en organisant 1’image et en dirigeant le regard. A I’instar de Louis Marin,

nous estimons que :

L’unité de vision du tableau est une totalit¢ structurée, organisée de
mouvements de 1’ceil, une structure de regards et le tableau est le jalonnement
de la surface plastique par un ensemble de “signes” a la fois topique et
dynamique destinés a guider le regard, a lui faire accomplir un circuit, a
surmonter des obstacles, a retarder, a différer dans une différence a la fois
spatiale et temporelle, I’accomplissement de I’unité de vision comme totalité
structurée. Il faut distinguer ici un topique d’une dynamique du regard ou
encore les directions ou les orientations, des jalons, points stratégiques,
tAches et nceuds de direction.?®3

Cette analyse spécifique d’un tableau peut étre appliquée a toute ceuvre d’art figurée,

obéissant au méme principe dynamique d’organisation de la scéne.

Une distinction ainsi opérée entre narrativité et iconicité apporte une autre lecture de
I’image, par la considération des motifs qui la composent dans sa mise en scene. Plusieurs
relations iconiques existent alors, suivant que 1’on prend en compte 1’organisation interne, les

liens établis ou la formation d’un plus large programme iconique. Elles s’effectueront par les

283 Marin 1971, p.20-21.
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gestes, les attitudes des personnages, qui créeront une tension et dirigeront le regard de la
personne qui est face a I’ceuvre, dans I’image en elle-méme ou d’une scéne a I’autre, dans le
cas d’un programme que nous appelons iconographique. Mais il existe aussi des images qui
jouent de mises en scénes ou l’intention est explicite, dans le but d’accentuer la valeur

théologique du programme.

4.1. Dynamique des gestes

Les images de 1’Ascension frappent par la mani¢re de traiter les gestes des
personnages. Si certains sont dans la retenue [vol. 3, PL 16b], d’autres sont beaucoup plus
expressifs : des personnages vont lever la main au ciel, regarder leurs voisins, désigner une
autre surface pour inviter le spectateur a la regarder [vol. 3, PL. 17]. Les travaux de Frangois
Garnier avaient déja mis en lumiére I’importance du geste dans I’image romane : dans deux
ouvrages qui font aujourd’hui référence’®®, I’auteur avait mis en lumiére le geste comme
signifiant dans 1’image, permettant de mettre en lumic¢re des émotions, ou des interactions
entre les personnages. Dans le méme esprit, Jean-Claude Bonne avait étudié¢ la dynamique du
geste dans le récit de ’image, en s’appuyant sur le tympan de Sainte-Foy de Conques®® :
ainsi, le Christ tendant la main droite et baissant la gauche indique clairement le Paradis et
I’Enfer. Le geste guide alors le regard et organise 1’image, aspect que nous souhaitons aborder
dans les scénes d’Ascension. En effet, I’étude de la composition interne de I’image envisage
I’intégration des motifs les uns par rapport aux autres : elle apprécie I’agencement de la scéne
de fagon individuelle, sans la restituer dans un contexte global (comme une page de

manuscrit, un portail...). Seule la structure est prise en compte pour une analyse objective de

la scéne.

Replacée ensuite dans 1I’image au sens large, c’est-a-dire comme un programme
comprenant plusieurs €épisodes, la scéne peut occuper une position iconique stratégique dans
le programme créatif général : sa situation par rapport a d’autres scénes, les gestes des

personnages invitant a sortir de la scéne et a regarder les autres, concourent a la mise en place

284 Garnier 1982 et 1989.
285 Bonne 1985.
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du programme iconique, a finalité iconographique. Il s’agit de définir ces liens visuels, de
nature différente, puisque ’'un part de la scéne comme pour en faire sortir, tel un gros plan
prenant du champ pour offrir une vue générale, tandis que le second intégre la scéne dans une

vision d’ensemble, comme appartenant a un programme.

Au sein méme de I’image, des liens se créent par les gestes, les attitudes des
personnages. Ils guident le regard du spectateur, dans 1’image mais parfois aussi vers
I’extérieur. Les rapports visuels ainsi établis donnent naissance a un autre type de programme,
utilisant les liens iconiques au sein des images. A 1’intérieur d’une méme scéne, ils mettront
les personnages en rapport les uns avec les autres, mais ils pourront aussi inviter a se
concentrer sur une autre scene, ou a sortir de la scéne pour en désigner d’autres. L’ Ascension
est propice a cette circulation interne : tout d’abord, elle oppose la dynamique du Christ
montant a la statique des apotres, la relation entre les deux s’effectuant par les gestes que
chacun exécute, et élargissant le champ de vision et de perception de I’image a des fins

interprétatives.

4.1.1. Les gestes de I’Ascension dans le contexte d’'une image autonome
[vol. 3, PI. 16]

Cette gestuelle indicative, pour ainsi dire, est d’autant plus importante que I’image de
1’ Ascension est en elle-méme compliquée, par ses oppositions entre la terre et le ciel, le départ
et I’arrivée du Christ, la montée du Christ et le dialogue des personnages entre eux. Ce role
des gestes dans 1’image, participant autant a la dynamique qu’a la signification, attire notre
attention. Les gestes des témoins peuvent avoir un rdle essentiel pour rendre 1’image
dynamique. Par eux se créé le lien visuel entre la partie haute et la partie basse de 1’image.
Ainsi, dans le sacramentaire possédé par Schafthouse [vol.3, Pl 16a], I’ Ascension est
franchement scindée en deux parties par un bandeau végétal qui sépare le Christ montant et
les témoins, ce qui donne d’abord I’impression de deux sceénes différentes dans une méme
image, alors qu’il s’agit du méme événement : le Christ est en position frontale, il tient un
livre et bénit: le seul lien qu’il établisse objetcivement est avec le spectateur, mais

aucunement avec le reste de I’image, le groupe des témoins. Seulement ces témoins regardent
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tous au-dessus d’eux et ils lévent les bras, ce qui conduit le regard a franchir le bandeau, a
monter jusqu’au Christ, et les deux registres trouvent déja une unité?®®. Et la liaison est
complétée par les anges, qui regardent les disciples en leur désignant le Christ, créant ainsi un
aller et retour de I’attention : ces détails croisés sont les moyens d’établir une unité dynamique
du panneau entier, ou le Christ sert alors de foyer immobile. Une fois que le spectateur a
atteint le Christ, en effet, son regard ne peut s’échapper : le Christ ne dépasse pas la mandorle,
il regarde face a lui — et donc le spectateur, sans esquisser non plus le moindre mouvement qui

inviterait a sortir de la sphere céleste.

D’autres images proposent des circulations, comme le missel de Stammheim [vol. 3,
Pl 16¢]. Les gestes des témoins désignent le Christ, au centre, alors que celui-ci penche la
téte en direction de sa meére en laissant pendre son bras : le lien entre les disciples qui restent
sur terre et le Christ montant n’est pas rompu, et I’image est totalement ouverte, sans cloture

pour retenir le regard.

Enfin, lorsque le Christ est de profil, et plus encore, lorsqu’il prend ou est sur le point
de prendre la main de Dieu, il se crée un nouveau rapport entre le spectateur et 1’image.
Comme le montre le plat de reliure du Victoria and Albert’s Museum [vol. 3, PL 16b], les
mouvements des témoins et des anges marquent bien déja une action dans I’image : ils
regardent le Christ, se dirigent vers lui, peuvent méme porter sa mandorle. Seulement, de plus,
le Christ, qui monte de profil en regardant devant lui, a tout son corps tendu vers I’extérieur
de I’image : il saisit ou s’appréte a saisir la main de Dieu, lorsqu’elle est représentée. L’image
instaure une démarche active aussi bien dans I’attitude du Christ montant vers un lieu non
représenté, que dans celle du spectateur qui va poursuivre le mouvement du Christ et

prolonger I’image.
4.1.2. Les gestes de I'Ascension dans le contexte d’un programme
iconographique [vol. 3, PI. 17-18]

Dans ce dernier cas, la position du Christ laisse la possibilité au spectateur de sortir de

I’image, sans plus. D’autres représentations en revanche se servent des gestes des personnages

286 Frangois Boespflug s’est intéressé a la question de I’importance du regard dans ’image en lui consacrant un
ouvrage. Voir Boespflug 2014.
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pour ouvrir I’image ou la scéne a une surface extérieure, une autre scéne ou un texte précis.
Ainsi les portes de Cologne [vol. 3, Pl. 17a] : le Christ monte immobile, de face. Il regarde
devant lui ; les témoins sont regroupés dans la partie inférieure, et leurs gestes, leurs regards
sont tournés vers la montée du Christ, sauf un: a I’extréme droite de I’image, I’un des
personnages se retourne pour regarder la scéne représentée derriere lui, et qui n’est autre que
les Saintes femmes au tombeau. Par ce simple regard, a ’extrémité de 1I’image, un autre
champ s’offre a la vue du spectateur qui sort de I’image a la demande expresse de celle-ci,

pour ainsi dire.

La surface externe que I’image améne parfois a contempler peut étre un texte. Prenons
I’exemple des lettres historiées : I’image est inscrite dans une surface, en 1’occurrence la
lettre, qui introduit elle-méme un texte, et ces deux surfaces sont intégrées dans un méme
espace, la page de manuscrit. La lettrine de Sens ornant la célébration de I’ Ascension, reste
I’exemple le plus éloquent®®” [vol. 3, PL 17b] : tous les témoins se dirigent d’un méme
mouvement vers le texte, ce qui amorce déja chez le spectateur le désir de sortir de la bordure
de la lettre pour aller au-dela de I’'image et lire. Le disciple a droite de I’image, le plus proche
du texte, sort la main de I’image pour la poser sur la bordure qu’elle dépasse légerement pour
désigner une autre surface : le texte. Mais en observant I’image, 1’on s’apercoit que I’apotre
pointe du doigt le mot Hodierna, signifiant « d’aujourd’hui »**. L’image raméne au texte, et
tous deux, par ce simple geste, sont présentés comme ayant le méme sujet et appartenant au
méme espace-page : ils sont complémentaires, d’autant que 1’aujourd ’hui actualise le tout au

profit du lecteur, redoublant ainsi la connivence du texte, de I’image et de sa lettrine.

Nous aimerions aussi évoquer un cas particulier et soumettre une hypothese de lecture
d’une ceuvre énigmatique : le portail de Montceaux-1’Etoile [vol. 3, PL. 18]. Les sujets de ce
portail sont totalement disparates. Le tympan et le linteau représentent I’ Ascension du Christ

et forment une unité iconographique mais aussi iconique, c’est-a-dire dans I’agencement de

287 Dans cette méme partie, 4.4.4., p.322 et suiv.

288 1 ’originalité de ce rapport entre le geste et le texte a retenu notre attention a plusieurs reprises : voir p.322 et
suiv., et p.342.
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I’image, tel que nous I’avons défini précédemment®® : les gestes des témoins convergent vers
le Christ, tandis que les anges créent une tension entre le haut et le bas par leurs gestes et leur
regard. Le chapiteau nord est sculpté d’un faune armé, aux pattes griffues, sans adversaire
cependant, et se dirigeant vers le linteau, comme s’il s’apprétait a affronter les disciples du
Christ. En pendant, un ange, I’index pointé¢ vers le tympan, se retourne vers un saint
recroquevillé derriere un arbre. Saint Michel, épée levée vers le linteau, terrasse le démon sur
la console nord, un motif fréquent en Bourgogne, mais ici surprenant du fait que c’est le
démon qui se trouve le plus pres de la porte du lieu saint, et non I’archange. Enfin, en face,
une siréne oiseau regarde face a elle, comme accueillant le fidéle en ce lieu. A ce jour, il n’a
pas été possible de déterminer le programme iconographique de ce portail, méme si de
nombreux chercheurs ont proposé des hypothéses®*°. Pour notre part, nous avons observé que
tous les gestes du linteau et des chapiteaux indiquent la méme direction : le tympan. Du
moment, nous 1’avons noté plus haut, que les gestes des témoins se concentrent tous sur le
Christ, comme 1’avait déja remarqué William Travis?®!, il se crée une tension iconique qui
subtilement, capte le regard pour I’amener a ne regarder que le Christ. Si le théme général du
portail reste a ce jour mystérieux, il existe néanmoins une tension iconique voulue, destinée a
mener le spectateur vers le Christ montant. On peut se contenter ici de ce résultat, et la
réalisation iconique de 1’ensemble pourrait servir d’embléme a la lecture iconique de nos
représentations, rejoignant en cela 1’idée de Didier Méhu, selon laquelle « parfois, un geste,
un ornement appuyé, une posture souligne une direction, celle qui doit guider le regard et

orienter la mise en rapport des images disjointes »*°2.

4.2. La disposition des scenes dans un programme
iconographique

Telle représentation comprend souvent plusieurs scénes composant un programme

iconographique : un portail est composé d’un tympan et d’un linteau, ses pieces maitresses,

289 Nous invitons le lecteur a se reporter & L organisation de la surface de I'images : généralités, p.123 et suiv.
290 Angheben 2001, Travis 2002.

21 Travis 2002, p.54.

292 Méhu 2015, p.279.
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complétés par des voussures, des chapiteaux, des consoles, comme le portail de Montceaux-
I’Etoile [2/Fig. 118] ; une pleine page peut étre compartimentée en plusieurs scénes (Bible
d’Avila par exemple - 2/Fig. 86) de méme qu’un plat de reliure [2/Fig. 9]. Les scénes peuvent
se suivre historiquement ou s’interpréter en fonction d’une idée. Leurs positions les unes par
rapport aux autres servent le discours général de 1’image par leur rapprochement iconique

autant que par leur contenu iconographique.

Les représentations de I’ Ascension n’échappent pas a cette régle : leur situation dans
un groupe de scénes est souvent porteuse de sens, soit que I’Ascension se trouve dans la
continuité¢ immédiate d’une autre scéne, soit que par leur proximité avec une autre, elle fasse
visuellement écho a un discours théologique, par-dela la représentation iconographique, dans
un jeu de « corrélations formelles », pour reprendre la formule de Jérdme Baschet®?. Selon
lui, la mise en relation formelle de sujets renforce I’'impact théologique. Aussi bien faut-il
¢tudier les différentes formes que peut prendre ce rapprochement pour mieux évaluer la

pertinence de ces liaisons.

4.2.1. La continuité iconique dans les ivoires carolingiens [vol. 3, Pl. 19-20]

Plusieurs plats de reliure carolingiens représentent la Crucifixion du Christ en scéne
centrale, autour de laquelle prennent place différents épisodes de la vie du Christ, dont
1’ Ascension. L’ivoire de Narbonne [vol. 3, PL. 19a] la place dans I’angle supérieur gauche du
plat, dans la surface créée entre le bras de la croix et la bordure. Les scénes inférieures ont
trait a la Passion du Christ selon une lecture originale : elle débute dans I’angle inférieur
gauche par la Céne et se poursuit au-dessus par le baiser de Judas. La scéne de la Crucifixion
fait suite a la traitresse accolade, elle occupe toute la hauteur et le centre de I’ivoire : au pied
de la croix, les soldats se partagent la tunique du Christ, et sous les bras de la croix saint Jean,
Marie, Longin et Stéphaton assistent a la scene, alors qu’en haut, sont représentés le soleil et
la lune. La lecture reprend par les Saintes femmes au tombeau, sous le bras gauche de la
croix, scéne a laquelle succede 1’Incrédulité de saint Thomas. Dans cette derniére scene, la
diagonale formée par le bras du Christ invite le spectateur a regarder en haut a gauche de

I’ivoire, ou figure I’Ascension. En pendant, la Pentecote est représentée. L’organisation

293 Baschet 1991, p.146.
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iconique propose un circuit de lecture en lui-méme étonnant, surtout dans la partie basse. En

voici un premier commentaire. André Bonnery I’explique en ces termes :

La Crucifixion, sur une croix gemmée glorieuse qui n’est plus I’instrument
du supplice, mais celui du triomphe, ne peut étre dissociée de la Résurrection
(les Femmes au tombeau) ; la foi des Chrétiens en la Résurrection se fonde
sur le témoignage des apotres, qui ont vu et ont cru (apparition a Thomas) ;
Jésus ressuscité est entré dans la gloire (Ascension) a laquelle les croyants
sont appelés ; pour y parvenir, il faut adhérer a I’Eglise assemblée autour de
Pierre (Pentecdte) en laquelle vit I’Esprit de Jésus ; I’ceuvre de la Rédemption
enfin se prolonge dans les croyants grice a I’Eucharistie (la Céne) et le
renouvellement est confié aux apotres.?*

295 Néanmoins, a

De ce fait, I’ivoire de Narbonne illustre « la catéchése du Salut »
cette analyse d’André Bonnery, qui suit un schéma catéchétique préétabli, on doit ajouter une
lecture tenant compte de 1’organisation iconique peu orthodoxe du plat de reliure narbonnais.
Certes, suivant les textes, 1’ Ascension et la Pentecdte se suivent, du simple fait que la montée
au ciel du Christ est la condition de la descente de I’Esprit saint, mais rares sont les images,
avant le 13° siécle, voire le 14°, qui rapprochent les épisodes sur une méme surface, comme
notre ivoire. Nous pouvons en proposer une lecture iconique : a 1’évidence ici, d’apres leur
traitement, les deux scénes, Ascension et PentecoOte, ont été mises en rapport également et

peut-&tre surtout pour créer une relation théologique visualisée, la montée préparant la

descente, ce qui contribue a animer puissamment la catéchése.

Un ivoire conservé au musée du Moyen Age de Paris [vol.3, PL 19b] ordonne
I’épisode des Saintes femmes au tombeau et 1’Ascension selon une lecture circulaire. La
narration s’organise autour de la Crucifixion, au centre, occupant un peu plus de la moitié¢ de
la hauteur de I’image : en bas a droite, la Vierge et saint Jean assistent a la scéne ; a gauche,
I’ange regoit les saintes Femmes au tombeau, tandis qu’en haut a droite le Christ monte au
ciel, et le cycle se termine en haut a gauche par une image du Christ en majesté entouré¢ du
Tétramorphe. L’ordre logique aurait voulu que 1’ Ascension se situe en haut a gauche pour une
lecture de gauche a droite. Or les sceénes ont été placées de telle maniere que I’ Ascension soit
au-dessus des saintes Femmes au tombeau : la premic¢re découle de la seconde par ce
truchement iconique, au détriment d’une lecture naturelle, peut-étre parce que ce sont deux

scénes « angéliques » et animées, quand la gauche du panneau, statique, voire hiératique,

2% Bonnery 1992b, p.125.
295 Bonnery 1992b, p.125.
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rattache le Christ en gloire a la Vierge et a Jean, pour signifier visuellement que 1’Eglise est
sur terre la gloire du Christ au Ciel, de fagon immobile, immuable : c’est pourquoi un cadre

isole relativement la Vierge et Jean de la crucifixion, contrairement au récit de Jean.

Sur d’autres ivoires faisant de la Crucifixion 1’axe ordonnateur de 1’image,
1’ Ascension occupe toute la partie haute de I’image : de chaque c6té de la traverse de la croix,
sont disposés les témoins. Dans I’axe méme de la traverse, en continuité avec I’événement, le
Christ monte au ciel [vol. 3, PL. 19¢] : de trois quarts dos, il saisit un objet dans le ciel, lequel
objet mord sur la bordure de I’image. De chaque c6té de cet objet, des anges descendent de
nuées, contrebalancant le mouvement ascendant du Christ et renforgant par 1a une dynamique
dans I’image. Au pied de la croix, Marie vient de donner naissance a Jésus : le lit de la Vierge
et le berceau de I’enfant, a 1’horizontale et parall¢les, servent de base a la Crucifixion. Deux
réflexions se dégagent de cette organisation spatiale. Tout d’abord, en situant le Christ de
I’ Ascension dans la continuité de la Crucifixion, ces événements sont placés dans un méme
temps, et la Résurrection reste sous-entendue, incluse*’®. Par ailleurs, en rapprochant la
Nativité et I’Ascension, est représenté la descente puis la remontée du Verbe dans un
mouvement ascendant, la croix servant de lien : ainsi, le mystére de 1’Incarnation s’offre

immédiatement aux yeux du spectateur dans sa totalité>’.

Le vitrail de Poitiers, datant du 12°¢ siecle, propose une composition analogue : il
s’organise autour d’une Crucifixion monumentale [vol. 3, Pl. 19d]. Au pied de la scéne de la
Crucifixion, c’est toutefois le crucifiement de saint Pierre qui est représenté, établissant un jeu
de miroir entre la Crucifixion du Christ et celle, mais téte en bas, du prince des apotres, patron

de la cathédrale.

Notons aussi quelques crucifix qui se font I’écho de ce type de composition : le
crucifix du Cloister’s museum situe 1’Ascension au-dessus de la croix, ne figurant que les
jambes du Christ. A cette scéne répondent Adam et Eve en bas de la croix ébranchée [vol. 3,
Pl 20a]. Celui de Madrid [vol. 3, PL. 20b] montre le Christ s’¢levant seul, accueilli par deux
anges au ciel et regardant une colombe ; dans la partie inférieure de 1’ceuvre Adam est pour sa

part figuré sous la croix, comme écras€ par son poids. Il s’agit 1a d’une opposition entre Adam

2% Voir Composition autour de la Crucifixion, p.361.
27 Voir De I’Annonciation a I’Ascension..., p.373.
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— premier pécheur - et le Christ considéré comme le nouvel Adam, venu racheter les péchés

par la Croix?%%.

La Crucifixion permet des mises en images diverses, jouant aussi bien de I’axe vertical
de la croix que de la répartition en quatre espaces due a la traverse. Elle n’a pas seulement une
valeur iconographique en soi, elle se double d’un rdle iconique majeur dans la conception de
I’image. Elle oblige a une organisation spatiale, aboutissant a un discours théologique.
L’organisation iconique est ici plus importante que 1’iconographie a proprement parler, dans

le discours général de I’image.

4.2.2. Organisation iconique et correspondances iconographiques [vol. 3,
Pl. 20]

La disposition des scénes les unes par rapport aux autres permet également de créer
des correspondances iconographiques, en jouant sur la maniére de les distribuer au sein d’un
programme iconographique. Par exemple, le plat de reliure conservé en Croatie joue de
I’organisation des scénes pour opposer descente et (re)montée du Verbe, d’une maniere tres
audacieuse [vol. 3, PL 20c]. Sa forme en diptyque propose huit scénes, soit quatre par feuillet.
La lecture commence en haut a gauche par la représentation de 1’ Annonciation, et se poursuit
selon le déroulement chronologique attendu : Nativité, Baptéme du Christ, Transfiguration
pour finir ce feuillet. Au feuillet suivant, la narration reprend dans la partie basse pour ensuite
remonter : en bas, le Christ lave les pieds a Pierre, et sur la méme vignette, nous assistons a la
Cene. Au-dessus, Judas embrasse le Christ que ’on voit crucifié, toujours sur la méme
surface. Au-dessus encore voici les soldats endormis et les saintes Femmes au tombeau, puis
le cycle se termine, tout en haut, par 1’Ascension. Notons tout d’abord deux choses : a la
différence du volet gauche, trois des quatre vignettes du volet droit proposent chacune deux
scénes au lieu d’une, dans une lecture en boustrophédon, alternant gauche-droite, puis droite-
gauche. De plus, chacun des deux feuillets met I’accent sur une donnée de christologie. A
gauche, sont représentées des sceénes faisant toutes référence a des interventions divines

montrant 1’origine divine du Christ : I’archange Gabriel annonce a Marie qu’elle va enfanter

298 Peut-étre y a-t-il méme réminiscence de la 1égende d’Adam, connue dés le 11° siécle, qui voulait que le Christ

ait été crucifié sur la tombe du premier homme. Voir Marignan 1909, p.352, note 1 ; Burnet 2006, p.80.
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le Fils de Dieu ; I’étoile de la Nativité renvoie a 1’étoile divine guidant les Mages ; lors du
Baptéme comme lors de la Transfiguration, Dieu parle. Le feuillet droit se consacre a la
Passion du Christ et donc, a sa nature humaine, close par 1’Ascension qui illustre alors les
deux natures du Christ. Mais c’est surtout 1’organisation des scénes qui nous retient. Car le
cycle débute par I’ Annonciation et se termine par 1’ Ascension, dans une lecture en U, ce qui
met en vis-a-vis les deux scénes, a savoir la descente puis la remontée du Verbe.
L’organisation donne plus de force a la symétrie des deux événements en mettant en relief
leurs mouvements contraires de descente et montée, et elle propose ainsi la méme lecture que

certains ivoires carolingiens quant au dogme de I’Incarnation.

Cet 1voire propose donc un programme iconographique qui ne saurait avoir autant de
portée sans la mise en place iconique des scénes: ’aménagement savant des vignettes
conserve une unité narrative tout en valorisant la pensée théologique du mystére de

I’Incarnation®®’.

4.2.3. Le portail de I'apparition du Christ a Vézelay : une succession iconique a
plus vaste échelle ? [vol. 3, Pl. 20]

La question de la succession iconique se pose également a la basilique Sainte-Marie-
Madeleine de Vézelay. L’avant-nef se dote d’un triple portail, dont le célebre portail de
I’Envoi en mission, encadré au sud par la Nativité et I’ Adoration des Mages, comme au nord
par les pelerins d’Emmaiis et I’apparition du Christ aux apoétres, deux scenes qui retiendront

plus particulierement notre attention [vol. 3, P1. 20d].

Le linteau représente 1’apparition du Christ aux pélerins d’Emmaiis en trois
séquences : le Christ apparait a Cléophas et a son compagnon, il partage leur table dans un
intérieur comme le montre I’arcade qui les isole, puis les compagnons repartent, par la porte
laissée ouverte : ainsi, la disparition du Christ n’est pas figurée, mais suggérée par le départ
des deux pélerins. Le tympan, au-dessus, représente le Christ parmi les apoétres, le bas de son
vétement s’envolant. Pendant longtemps, cette dernieére scéne a été interprétée comme une

Ascension, mais il a finalement été admis qu’il s’agissait plutdt d’une apparition du Christ aux

2% Voir Descente et remontée du Verbe..., p.373.
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apOtres avant sa montée au ciel, puisque rien ne suggére un mouvement de montée*?’. Or,
I’ Ascension, quant a elle, est représentée sur un chapiteau placé dans I’axe et au-dessus de ce
tympan, dans la tribune [vol. 3, PL 20e]. L’on peut admettre une progression iconique du
tympan au chapiteau, a titre d’hypothése : certes, tympan et tribune, il ne s’agit pas des
mémes espaces architecturaux ou liturgiques, mais la succession selon une ligne verticale des
pelerins d’Emmaiis, de I’apparition du Christ aux apdtres puis de son Ascension n‘est peut-

étre pas le fruit du hasard, sans compter que cette lecture évite qu’il y ait deux Ascensions.

4.3. Structure de I’image, structures des sceénes

Les différents exemples abordés ci-dessus tendent a prouver I’importance accordée a
la forme de la scene, dans ses renvois en interne, par des gestes qui aménent le regard a un
point précis de I’image, comme dans la maniere d’agencer des sceénes les unes par rapport aux
autres, pour servir une pensée théologique. De ces observations, il se dégage plusieurs axes de
réflexion quant a I’importance de la prise en compte de la mise en forme et de la mise en
scéne d’une image, d’une scéne, d’un programme iconographique.

En premier lieu, I’étude de 1’agencement interne de 1’image, a savoir la position des
différents motifs, permet de premieres constations. Le sujet de I’ Ascension se préte a cette
¢tude puisqu’il est pratiquement toujours organisé selon deux axes : vertical et horizontal. De
plus, la prise en compte de tous les supports permet de comparer leurs mises en images, et de
mieux définir les constantes au sein d’'un méme type d’objets, de I’un a I’autre, ainsi que leur
caractere mouvant. Une telle étude a permis de révéler différentes manieres d’exploiter la
surface des lettres historiées : si le schéma général adopté est la représentation des pieds du
Christ au-dessus de quelques témoins, certaines lettres s’en ¢éloignent, jouant davantage avec

la forme de la lettre ou s’affranchissant de la formule communément adoptée pour donner

3% « [Le portail] de gauche [par rapport & celui de I’Envoi en mission] est lié aux derniers instants de la vie du
Christ : les Pé¢lerins d'Emmaiis et 1'Apparition de Jésus a ses disciples avant 1'Ascension (Luc 24, 36-51) »,
Angheben 1998a, p.237.
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naissance a des formules moins conventionnelle, prouvant ainsi que les contraintes liées a

1’objet peuvent étre contournées™!.

En bref, les gestes des personnages ou leurs attitudes créent donc de nouveaux
rapports dans I’image pour guider le spectateur*®?, ’amener a regarder tel endroit de 1’image,
ou méme a sortir de la scéne par des mouvements qui donnent naissance a de nouvelles lignes
ouvrant a I’extérieur de la scéne, soit vers un domaine resté invisible, soit vers une autre scéne
ou encore un texte, comme la lettre du missel de Sens [vol. 2, Fig. 181]. C’est dans ce dernier
cas une fagon d’ordonner et de surmonter la distinction entre I’image et le texte*®. Le tout

participe a ce que Jean-Claude Schmitt nomme la « dynamique narrative »*,

La succession iconique entre deux images offre un dernier type de relation entre les
scénes. Lorsqu’une scéne est en contact avec d’autres, il peut exister des cheminements
iconiques amenant a ce que I’on peut nommer une succession iconique. Par exemple, nombre
d’ivoires carolingiens placent la montée du Christ dans le méme axe que la Crucifixion : le
regard suit ainsi une ligne ascendante, placant les deux épisodes dans une continuité visuelle

pour en faire comme un seul événement [vol. 2, Fig. 62]°%.

4.4. Conclusion

L’observation de 1’organisation des images, prises dans leur ensemble et non dans le
détail des motifs, offre une premiere approche de la représentation de 1’épisode. Elle concerne
aussi bien les motifs au sein méme de la scéne de 1’ Ascension, que les autres images mises en

relation avec elle. De ces études générales il ressort déja qu’au sein de toute [aire

301 Une étude plus compléte est proposée dans L influence du support..., p.313 et suiv.

Pour désigner celui qui est devant 1’ceuvre d’art, nous préférons le terme de « spectateurs » a celui de
«'Y témoin X » ou de « Y fidéle X ». Le premier, «'Y témoin X », risque de favoriser I’amalgame avec les témoins
de I’épisode représenté ; le second, « Y fidéle X », suppose une croyance chez celui qui regarde 1’image : si la
probabilité est forte que I’homme médiéval ait été croyant, il n’avait toutefois pas obligatoirement une démarche
de totale dévotion face a I’image, et aujourd’hui, nous regardons les images sans étre pour autant nécessairement
croyants.

302

303 Voir L’interaction de I'image et du texte, p.342.
304 Schmitt 2007, p.333.
395 Voir De I’annoncation d l’Ascension..., p.373.
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géographique retenue, on peut parler d’une appréhension réfléchie, d’une sorte de vulgate de

la mise en image de 1’ Ascension.

- D’un point de vue propre a I’image et a son agencement interne, les
motifs s’organisent les uns par rapport aux autres : ils témoignent d’une
premicere intention esthétique quant a la surface de 1’image ;

- Si ’on replace ensuite telle image de 1’Ascension dans un ensemble
cohérent, dont la structure est avérée, la maniére dont elle est disposée
par rapport aux autres scénes renvoie a un deuxiéme systéme
d’organisation, plus vaste puisqu’il dépasse le champ d’une scéne pour

former alors un programme.

Ces premicres remarques nous mettent a pied d’ceuvre pour une étude systématique
des représentations de 1’Ascension. Cette phase consistera a identifier les motifs qui entrent
dans sa composition, qu’ils soient récurrents ou plus rares. Une fois repérés, les motifs seront

¢tudiés selon leur fréquence d’apparition dans les images.
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S. PERSPECTIVE : UNE DOUBLE
APPROCHE DES IMAGES DE L’ ASCENSION

Lorsque le corpus a été fixé, I’analyse des représentations de 1’Ascension s’est donc
faite selon deux approches. Une premicre étude a consisté a étudier scrupuleusement les
images de 1’Ascension, afin d’en dresser une liste de motifs et de les analyser. Cette vision
centrée uniquement sur 1’image a ensuite ét¢ étendue a I’environnement iconographique dans
lequel elle a pu étre créée, soit un programme icono