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PrROLOGUE

Réfléchir a la création au Moyen Age nous invite, au premier regard, a
inverser notre perspective. De maniére globale, on récuse actuellement I'idée
d’une création du monde, malgré un intérét grandissant pour les theses du
créationnisme dans divers milieux, mais 'on s’accorde autour de la création
artistique. Au Moyen Age, au contraire, Dieu a créé le monde?® et 'ceuvre résulte
d’un processus de type artisanal qui n'a rien d’une création : I'étre humain peut
toujours écrire des prologues ou des préfaces, inventer des machines ou peindre
des fresques, il nest pas créateur.

Clest bien évidemment blasphéme que de parler au Moyen Age de 'homme
comme créateur. Un exemple tiré du roman néo-arthurien tardif en prose
Perceforest nous le rappelle. Aroés est un enchanteur, marginal certes, mais
humain: il est seigneur de la Roide Montaigne (qui deviendra I'Islangue, c’est-
a-dire I'Islande/Irlande), aux confins du monde, et par ses « enchantemens », il a
ravi sa femme (héritiére d’une nordique Isle Blanche) et subjugué son peuple, a
qui il fait voir ses morts, tantot dans un attrayant Paradis, tant6t dans un Enfer
effrayant, au moyen d’un dispositif ingénieux, combinant magie et optique, avec
le soutien de diables, qui finalement 'emporteront en Enfer. Se prétendant
dieu, tuant sa femme pour épouser sa fille (dans un projet d’inceste qui se

1. Sur ce point, voir, dans ce volume, les chapitres de David Lemler, p. 47-56, et Florian Métral,
p.57-72.

2. Perceforest. Troisiéme partie, éd. Gilles Roussineau, Genéve, Droz, t. Il, 1991, p. 81-129.
Sur ce personnage d’Aroés, voir Jane H. Taylor, « Aroés the Enchanter: an Episode of the
Roman de Perceforest and its Sources », Medium £vum, 47,1978, p. 30-39; Claude Roussel,
« Le Paradis des rois paiens », Le Moyen Age, 89,1983, p. 215-237 ; Michelle Szkilnik, « Aroés
Uillusionniste (Perceforest. Troisiéme partie) », Romania, t. 113, 451-452, 1992, p. 441-
465 ; Denyse Delcourt, « Magie, fiction et phantasme dans le Roman de Perceforest: pour
une poétique de l'illusion au Moyen Age », The Romanic Review, 85/2, 1994, p. 167-178;
Denyse Delcourt, « The Laboratory of Fiction: Magic and Image in the Roman de Perceforest »,
Medievalia et Humanistica, t. 21, 1994, p. 17-31 et Denyse Delcourt, « Ironie, magie, théatre:
le mauvais roi dans le Roman de Perceforest », Le Moyen Frangais, t. 54,2004, p. 33-57; ainsi
que Sylvia Huot, Postcolonial Fictions in the « Roman de Perceforest »: Cultural Identities and
Hybridities, Cambridge, D. S. Brewer, 2007, en particulier p. 120 sq., ainsi que mes travaux:
« Perceforest et ses déceptions baroques » dans Frangoise Laurent et Francis Dubost (dir.),
Deceptio : mystifications, tromperies, illusion de I’Antiquité au xviie siécle, Montpellier,
Publications de l'université Paul-Valéry, 2000, p. 411-465, ainsi que Perceforest et Zéphir :
propositions autour d’un récit arthurien bourguignon, Genéve, Droz, 2010, passim et
p. 255-262 et Fées, bestes et luitons. Croyances et merveilles dans les romans en prose (xie-
xive siécles), Paris, PUPS, 2002, p. 184-192.
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fait passer pour sacré et pourrait parodier le mariage mystique de la Vierge3),
modelé a la fois a partir du fameux Vieux de la Montagne des Assassins et par le
Chosroés d’Eracle®, il n’est pas impossible qu’Aroés doive son nom a Averrogs,
dont on connait 'influence au Moyen Age i travers 'averroisme controversé
depuis le x111° siecle (comme en témoigne la condamnation d’Ftienne Tempier
en 1277), mais relancé par 'université de Paris au xivesiecle: 'un des points
d’achoppement de la condamnation porte sur I'idée que Dieu agit toujours selon
une nécessité interne de son essence, qui contredit les dogmes de la Création,
de la Providence et de la liberté humaine5. Car tel est bien le probleme: Aroés
se prend pour un/le créateur. Il sera défait par Gadifer, fils de la Reine Fée, qui
a offert a son fils un anneau le protégeant des enchantements et lui évitant ainsi
d’étre dupe des illusions de I'enchanteur. Dans I'épisode de la Roide Montagne
sont ainsi opposés Aroés, le paien qui se prend pour Dieu, et Gadifer, qui croit
au Dieu Souverain, dont le culte a été introduit par Perceforest et qui annonce
le christianisme®.

Ce preux chevalier, dans ses invectives a 'enchanteur, ne cesse d’invoquer la
Création et le vrai Créateur (l. III, t. IT) : « Dieu Souverain, qui crea tout a son
vouloir », « le Createur du ciel » ; « sa treshumble creature » (p. 100); il rappelle
a Aroés qu'il nest qu'une « creature subgette et homme mortel » (p. 111); il
reproche a I'enchanteur d’avoir

«mis en oubly [son] Createur Souverain », lui qui n’est « fors une povre creature
faitte et composee des quatre elemens par la sapience du Souverain Createur,
[qu’il a] mescogneu par I'art du deable, dont mauvaisement [il est] deceu », avant
d’ajouter « Et dois s¢avoir que quant le Dieu Souverain fist et crea ton corps, il
le composa tant foible et de tant povre matiere pour toy tenir en sbgection que

de la seulle pointure d’un ver corrompu incontinent tu peus morir » (p. 110).

De fait, « sage » dans sa jeunesse, Aroés a été corrompu par I'étude et 'orgueil,
comme le raconte sa fille:

Des son enffance il a esté le plus sage enchanteur que I'en sceut en ces parties.
Et tant y estudia et aprint qu'il s'en esleva en sy grant orgueil qu’il en mist en
oubliance le Souverain Dieu et maintint plainement qu’il estoit lui mesmes
Dieu et que, s'il n’eust esté le Dieu tout-puissant il n’eust peu faire ce qu’il
faisoit (p. 88).

Voir Sylvia Huot, Postcolonial Fictions, op. cit., p. 121.

Sur ces modéles, voir Claude Roussel, « Le Paradis des rois paiens », art. cit.

Voir Alain de Libera, Averroés et I’averroisme, Paris, PUF, coll. « Que sais-je ? », 1991.

Voir Jeanne Lods, Le Roman de Perceforest. Origine. Composition. Caractéres. Valeur et
influence, Genéve/Lille, Droz/Giard, 1951.
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Contraignant ses sujets a I'idolatrie (« que vous le voeuillez aourer comme le
Dieu Souverain », p. 89) et au polythéisme (il admet I'existence d’autres dieux et
suppose, face aux pouvoirs de Gadifer, que lui aussi est un dieu?), Aroés résiste
a la conversion au Dieu Souverain.

Cependant, dans le récit qui évoque les maléfices d’Aroés et dans la
présentation qui est en faite par les divers personnages, y compris par Flamine,
sa fille (comme le montre la périphrase citée ci-dessus, « faire ce qu’il faisoit »),
ou par Aroés lui-méme (a une exception pres sur laquelle je reviendrai), jamais
un terme de la famille de c7éer n’est employé : Aroés certes « degoit », abuse
les sens et la raison de ses sujets, il fait des mises en scéne spectaculaires, mais,
conformément a la doctrine augustinienne, il ne change que 'apparence des
choses et ne crée pas. Cette absence du verbe créer dans les longs discours
qu'Aroés tient a son peuple pour le convaincre de son pouvoir en dit long sur
I'interdit qui plane sur la Création humaine: méme un dévoyé comme Aroés
n'ose pas franchir le pas.

Ce n’est qu'a la fin de I'épisode, au moment paroxystique de sa rencontre avec
Gadifer, qu'Aroés commet le blasphéme le plus absolu, quand, aprés que son
adversaire lui a répondu qu’il n’était pas un dieu, il conclut: « Doncques estes
vous creé de moy [...] et de moy vous vient le pouoir que vous avez, comme
Souverain Dieu qui je suis » (p. 113). Le mot est prononcé: Aréos mourra,
emporté en Enfer par les démons qu’il a convoqués.

Seul Dieu crée. Celui, parmi les humains, qui se prétend créateur n'est qu'un
imposteur, victime de son savoir, de son avidité de pouvoir, et surtout de son
amour de soi: Aroés se pense immortel (p. 98) et souhaite se « reproduire » avec
sa fille. Car ce rival de Dieu en création est avant tout, non pas un « artiste »,
mais un savant, un « sage », poussé par 'orgueil (« telle science estoit convertie en
mauvaises ceuvres » p. 120). Plus que la cupiditas sciendi, ¢ est cependant 'avidité
du pouvoir sur les hommes qui I'a poussé. Les qualités que sont la sagesse et la
« subtivité » lui ont permis de progresser dans I'« art » des « enchantements »:
il a accompli de faux miracles de guérison, qu’il célebre dans des parodies de
préche. En cette fin de Moyen Age ot le Diable, 'hérésie, la magie, la sorcellerie
occupent les esprits et les tribunaux, les modéles ne manquent pas a ce faux
prophete et a ses « mauvaises decepcions » (p. 91). Il aurait pu, comme le

regrette sa fille, mieux utiliser son savoir:

Elas! mon pere, que vous est il advenu? Que avez-vous fait de la grant

subtiveté que le Dieu Souverain vous avoit donné? [...] Elas! enchantemens et

7. « Este vous dieu de aucun royaume comme moy ? » Et Gadifer lui répond: « Je ne suis dieu
non plus que toy, ainchois suis homme creé par le voloir du Souverain Dieu et n’ay quelque
pouoir qui ne viengne de lui » (p. 112).

Aol
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conjuremens, vous soiez maudis, quant en tel orgueil le feistes monter qu'il en
a mescogneu son Createur, car se ne fust a vostre cause, encore eut il esté le plus

sage homme du monde (p. 119).

Cette condamnation du savoir pourrait rejoindre la méfiance a I'égard
de 'engin, des arts mécaniques qui imitent la nature par des machines, des
automates, incarnée par exemple par Dédale ou Pygmalion?, & I'égard des
fictions, littéraires ou non, mais Aroés ne « fabrique » pas d’imitation humaine
a proprement parler: pire, plus scandaleusement, il « recrée » 'Enfer et le Paradis
ainsi que les Ames qui s’y trouvent. De fait, la condamnation glisse de celle
d’un engin particulierement habile (qui combinerait savoir et savoir-faire) vers
celle d’un engin et de ses « experymens » (p. 109) (qui provoquent des illusions
d’optique et qui trompent les sens, la vue, 'odorat et 'ouie en particulier),
dans des mises en scéne publiques grandioses: ce que propose Aroés, ce sont
des mises en scéne théatrales et des discours qui sont a la fois des tirades et des
préches. A une époque ot fleurissent les mysteres, la représentation de I'Enfer et
du Paradis par Aroés renvoie aux pratiques des fatistes?, ce qui tire notre savant

8. SurPygmalion, en particulier dans le Roman de la Rose, la bibliographie est pléthorique. Voir
parexemple Daniel Poirion, « Narcisse et Pygmalion dans le Roman de la Rose » dans Raymond
J. Cormier et Urban T. Holmes (dir.), Essays in Honor of Louis Francis Solano, Chapel Hill, North
Carolina University of North Carolina Press, 1970, p. 153-165 ; Roger Dragonetti, « Pygmalion
ou les piéges de la fiction dans le Roman de la Rose », dans Georges Guntert, Marc-René Jung
et Kurt Ringger (dir.), Orbis medievalis : Mélanges Reto Radulf Bezzola, Berne, Francke, 1978,
p. 89-111 et Roger Dragonetti, « Le “Singe de Nature” dans le Roman de la Rose », Travaux
de linguistique et de littérature, 16/1, 1978, p. 149-160; Reiner Leushuis, « Pygmalion’s Folly
and the Author’s Craft in Jean de Meun’s Roman de la Rose », Neophilologus, 90/4, 2006,
p. 521-533; Jean Wirth, « La statue de Pygmalion dans le Roman de la Rose et 'esthétique
de la représentation » dans Leila El-Wakil et al. (dir.), Liber veritatis. Mélanges Marcel
Roethlisberger, Milano, Silvana Editoriale, 2007, p. 21-29 et Jean Wirth, L’/mage a I’époque
gothique (1140-1280), Paris, Le Cerf, 2008, en particulier p. 7-17, 117-128. Pour une approche
plus générale, voir Joseph Hillis Miller, Versions of Pygmalion, Cambridge, Harvard University
Press, 1990 et Victor I. Stoichita, L’Effet Pygmalion. Pour une anthropologie historique des
simulacres, Genéve, Droz, 2008. Dédale a été nettement moins étudié, peut-étre parce que
pour nous, modernes, il représente plus 'ingénieur que le créateur artistique, objet de tous
les soins des études poétiques. Voir cependant mes articles « Icare, Dédale, Phaéton et Hélie :
I'invention des ailes volantes dans L’Historia Regum Britaniae de Geoffroy de Monmouth, Le
Roman de Brut et Perceforest » dans Fabienne Pomel (dir.), Engins et machines. L’imaginaire
mécanique dans les textes médiévaux, Rennes, Presses universitaires de Rennes, 2015,
p. 322-245 et « Dédale et Icare du xi® au xve siécle: artifice et arts mécaniques au Moyen
Age » dans Timothée Picard et Elisabeth Lavezzi (dir.), L’Artifice dans les lettres et les arts,
Rennes, Presses universitaires de Rennes, 2015, p. 273-284, ainsi que, dans une perspective
plus générale, Michéle Dancourt, Dédale et Icare : métamorphose d’un mythe, Paris, Editions
du CNRS, 2002. On notera que saint Augustin prend Dédale comme modéle du poéte auteur
de fiction (« la fable du vol de Dédale ne peut &tre vraie que s’il est faux que Dédale ait volé »
[Soliloquium, 11, X, 18 : voir 'analyse de Roger Dragonetti, La Musique et les lettres. Etudes de
littérature médiévale, Genéve, Droz, 1984, p. 13].

9. Voir mon article « Perceforest ou quand les diables font du théatre dans un roman » dans

Marie Bouhaik-Gironés, Denis Hiie et Jelle Koopmans (dir.), Le Jeu et ’Accessoire. Mélanges
en ’honneur du professeur Michel Rousse, Paris, Classiques Garnier, 2011, p. 351-368.



(qui manipule 2 la fois des herbes et des dispositifs optiques et qui est a la fois
opticien et chimiste pour parler le langage des sciences modernes) du coté de
Partiste.

Aroés, qui prend la pose en majesté sur son trone (p. 92) devant son public,
n'est cependant pas un si mauvais imitateur de Dieu que cela. Sa mise en scene,
sur le sommet d’une tour, elle-méme dans la Roide Montaigne, a I'altitude qui
convient a Dieu; il ceuvre dans un espace marqué par une circularité parfaite
et divine: le palais, dans une « tour » (dont la rotondité peut étre suggérée par
les pratiques architecturales contemporaines aussi bien que par ’homonymie),
est « tout ront », un « cercle de fer » en fait le tour, qui supporte les ampoules
de verre responsables des illusions (p. 108) ; tout est lumiére, musique célestes.
Si Aroés est si bon imitateur, cest qu’il sait que la Création est ex nibilo et
que la matiere, dont lui-méme est fait et qu'il manipule, le dénonce comme
imposteur: il sentoure donc de musique et de lumieres, moins pesamment
matérielles que la terre. Dieu crée en effet a partir de rien, comme cela est
explicité, plus encore que dans la Geneése, dans les Maccabées (II Mac., vir, 28
« Je Cen conjure, mon enfant, regarde le ciel et la terre et vois tout ce qui est
en eux, et sache que Dieu les a faits de rien et que la race des hommes est faite
de la méme maniére »), et comme cela est défendu par saint Augustin, dans
La Genése contre les manichéens : Dieu ne serait pas tout-puissant s’il devait
utiliser une matiere qu’il n'aurait pas produite®. Mais Aroés se trompe: Dieu
ex nihilo a créé la matiere; U'enchanteur, a partir de la matiére (des herbes, de
I’eau, des fioles, un cercle de fer, etc.), cherche a créer 'immatériel, des Ames. Sa
création, ad nibil, inverse le processus créateur, tout comme il est un antéchrist
(il n’est pas crucifié, mais peut crucifier, p. 106). Aroés est un étre de chair,
voué 4 la corruption et non a I'éternité, comme le lui a rappelé Gadifer, et il ne
peut que travailler & partir de la matiére, et non du #ibil. Cest méme ce qui
le perd, car Cest ['engin, la machine qui sert a hisser les matiéres premiéres (les
« herbes », les « pouldres » et « aucunes merveilleuses choses » p. 83) dont Aroés
abesoin pour faire ses enchantements, qui apporte Gadifer dans I'ile par ailleurs
impénétrable. Grace a ces ingrédients et a un dispositif, Aroés se met en scéne
comme créateur, et ce qU'il « crée », lumineux, musical, tend vers 'immatériel :
ses victimes ne voient ni les fioles ni le cercle de fer. Lors de I'apparition du
Paradis, elles ne percoivent que des lumiéres, des transparences, des éclats, et
entendent des sons mélodieux. Quelques notations parmi bien d’autres: « tant

10. Voir Paul Clavier, Ex nihilo, vol. 1, L’introduction en philosophie du concept de création,
Paris, Hermann, 2011, p. 185, cité dans Joseph de Finance, « Remarques sur ’emploi des
mots “créer” et “création” », Les Etudes philosophiques, 12/3, 1957, p. 69-72. Voir églement
Alexandra Roux, « De la création divine a la création humaine : approches théomorphiques
de l'art », Revue philosophique de la France et de I’étranger, 140/1, 2015, p. 57-77.

angojold JATIO



12

grant clarté que merveilles », « fin or resplendissant », « oirent [...] toute matiere
de instruments que c’estoit grant deduit a oir », « resplendissans en clarté qu'ilz
sambloient de in cristal », « si grant lumiere »; tous pensent en voyant Aroés
« qu’il n’estoit de ceuvre terrienne » (p. 93). De I'Enfer on percoit une « fumee
[...] puante de souffre » (p. 97)*.

Créateur a rebours, ad nihil et non ex nihilo, Aroés est non un Dieu, mais une

créature, comme le lui rappelle Gadifer:

Dont te vient telle oultrecuidance et tel orgueil que tu en as mis en oubly ton
Createur Souverain et en aprés la povreté de toy mesmes, qui ne es fors une povre
creature faitte et composee des quatre elemens par la sapience du Souverain
Createur [...]? Et dois scavoir que quant le Dieu Souverain fist et crea ton corps,
il e composa tant foible et de tant povre matiere pour toy tenir en subgection

que de la seulle pointure d’un ver corrompu incontinent tu peus morir (p. 110).

Finalement, 'enchanteur sera emporté par des diables en Enfer: « et sambloit
que tout le monde sy deust finer » (p. 116). Dans une scéne de fin du monde,
I'tle, déja rongée par la mer (ce qui explique son caractere abrupt « minee de
la mer », p. 81) est engloutie, « fondue en enffer » (p. 119). A 'opposé de la
création révée, Aroés provoque une fin du monde qui dissout la matié¢re dans
I'eau. Dieu cependant « ne vouloit point tout destruire » : une ile toute plate, et
déserte, apparait, qui deviendra I'Irlande. La toute-puissance divine se trouve
in fine réaffirmée.

Le destin d’Aroés et de son ile illustre la difficulté & trouver un antonyme a créer.
Lenchanteur, qui inverse, diaboliquement et perversement, le geste créateur de
Dieu, disparait, avec la Roide Montagne, dans la mer. Le mouvement inverse de
la création ex nihilo serait un mouvement ad nihil, qui est ici métaphoriquement
rendu par 'engloutissement dans I’eau, mais pour lequel il ne semble pas exister
de verbe courant: « destruire », « planer » qu’utilise le texte disent certes le
geste, mais en oblitérent la radicalité. Ce sont les verbes annibiler et annuler qui
conviendraient peut-étre le mieux: ils sont issus tous deux du langage juridique
entre la fin du x1rr© et le début du siécle suivant et sont attestés, si 'on en croit
le DMF*®, en particulier chez Nicole Oresme et Jean Michel, comme antonymes de

11. On notera que la spiritualisation, la dématérialisation du Paradis est plus poussée et plus
simple que celle de ’Enfer, au fond duquel on peut voir des corps torturés, rétis, bouillis,
pendus (p. 99). LEnfer cependant n’est montré que pour décider le peuple a la « conversion » :
par la suite, c’est le Paradis seul qui est promis et qui est montré a plusieurs reprises (p. 98) :
ce que le public attend, ce sont non les corps torturés, mais les ames.

12. Dictionnaire du Moyen Frangais, version 2015 [en ligne : http://www.atilf.fr/dmf, consulté le
18 juin 2019], ATILF — CNRS & Université de Lorraine.


http://www.atilf.fr/dmf

créer ex nihilo™. Lidée de création référée a I'homme achoppe donc sur la matiére et
sur la nécessité d’un processus. Si creare est a l'origine en latin un terme rustique,
issu de la méme racine que crescere, qui signifie « faire pousser, faire grandir,
produire » et qui s’inscrit dans un processus temporel, la création ex nibilo, par
Iimmeédiateté du Verbe, a bloqué les représentations de la Création comme
mirissement, gestation, engendrement*, processus: au contraire, ’homme
fait, fabrique, au prix d’un processus, d’un travail, plongés dans le temps (a ce
titre le pouvoir créateur de '’homme est la conséquence de la Création d’Adam
et d'Eve). La préférence actuelle pour I'expression « processus créateur » plut6t
que « création », lorsque 'on parle d’art, aurait pu convenir au Moyen Age pour
les ceuvres humaines, quoique pour des raisons bien différentes.

Cependant s'il est clair que la création divine ex nibilo n’appartient qu’a Dieu
et non 2 '’homme, qui crée a partir de la mati¢re, 'emploi de cette notion de
matiere dans le domaine de 'art ne va pas sans poser de probleme et en particulier
pour la littérature. Elle est souvent convoquée par la critique moderne, s’appuie
majoritairement sur les emplois de Jean Bodel (qui séduit d’autant plus qu’il
présente une ébauche de taxinomie, certainement survalorisée par la pulsion
théorisante moderne souvent décue par les textes en langue vernaculaire) et de
Chrétien de Troyes:

N’en sont que trois materes a nul home vivant:
De France et de Bretaigne et de Ronme la grant;
Ne de ces trois materes n’i a nule samblant.

Li conte de Bretaigne sont si vain et plaisant,

Et cil de Ronme sage et de sens aprendant,

Cil de France sont voir de chascun jour aparant®

Del Chevalier de la Charrete
Comance Crestiens son livre;
Matiere et san li done et livre

La contesse [...] %.

13. Par exemple Nicole Oresme, Traité de la sphére ; Aristote, Du Ciel et du Monde, 1400-1420,
Bibliothéque nationale de France (BNF), ms. francais 565 : « Et par consequant, elle [matiere]
seroit adnichilee et du tout anientie » ; Jean Michel, Mystére de la Passion, Paris, Etienne
Jehannot et Le Petit Laurent, ca. 1494, fol. 11: « Et plusieurs des choses creé[e]s Seront en fin
anichillees Et toutes a neant reduytes ».

14. Voir Daniel Poirion, Résurgences. Mythe et littérature a I’dge du symbole (xue siécle), Paris,
PUF, 1986, p. 16: « L’idée de création ne convient donc pas pour définir I'écriture littéraire.
C’est une recréation. Comme la sexualité, telle que le Moyen Age la comprend, il s’agit d’une
reproduction, la création proprement dite appartenant a Dieu ».

15. Jean Bodel, La Chanson des Saisnes, éd. Annette Brasseur, Genéve, Droz, 2 t., 1989, v. 6-11.

16. Chrétien de Troyes, Lancelot dans Chrétien de Troyes. Romans, éd. Charles Méla, Paris, Livre
de Poche, 1994, v. 24-27.
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Pourtant, la tripartition bodélienne pose probleme, car elle est partiale et
partielle: partiale, car elle doit étre recontextualisée, au début d’une chanson de
geste, en réaction peut-étre a une matiére nouvelle, concurrente, celle du Graal,
en train de prendre de plus en plus d’'importance; partielle, car elle ne porte
que sur la littérature narrative, dont elle ne décrit d’ailleurs pas la diversité. La
notion de matiere, dont on peut constater 'omniprésence dans les textes, est
donc difficile a définir en termes de poétique et de théorie littéraire. Elle est
néanmoins nécessaire, me semble-t-il, 3 'émergence d’une littérature en langue
vulgaire, désacralisée, profane: le po¢te ne saurait se prendre pour Dieu, il ne
peut créer ex nihilo, et Cest en revendiquant une matiére qu’il se pose en artisan,
sans blasphéme, humainement. Si, dans les romans d’antiquité, par exemple,
cette matiére est identifiable (L’Enéide dans Eneas), bien que la revendication
soit parfois contournée (Stace dans le Roman de Thébes), si la poétique de la
réécriture assure qu’il y a toujours un pré-texte au moins que pourrait désigner
matiere, il nen demeure pas moins que ce terme, souvent précédé du possessif
ma, renvoie tout au long du Moyen Age de plus en plus souvent i une poétique
d’auteur, personnelle, proche de la création telle qu’on osera I'afficher a partir
de la Renaissance. Son emploi, qui libére le poete du risque du blaspheme dans
un premier temps, finit par contribuer, paradoxalement, a la construction du
pocte créateur.

Cette notion de matiere pose d’ailleurs d’autant plus probleme que I'ceuvre
poétique, plus que la fresque ou la sculpture, travaille une matiére dont la
matérialité est incertaine, ce qui peut entretenir une certaine ambiguité par
rapport au 7:hil: le rapport a oralité®?, toujours actif, la part du manuscrit (du
parchemin, du papier, que 'on touche et que 'on sent) — voire des images?® —,
celle de 'imagination et de I'intellect, la lecture, tout cela fait que 'ceuvre résulte
d’un jeu complexe entre matériel et immatériel. Nous, qui avons 'impression
de vivre une révolution avec la « dématérialisation », n'imaginons plus, a tort,
ce qua été pour les auteurs et les lecteurs médiévaux la multiplication des
manuscrits, le passage de 'orature a I'écriture, de la lecture collective, orale,
a la lecture silencieuse, manuscrit en main, dans un mouvement, peut-étre,
de matérialisation de la littérature dont nous connaitrions, aujourd’hui, une

inversion.

17. Voir Christine Ferlampin-Acher et Catalina Girbea (dir.), Matiéres a débat : la notion de matiére
littéraire dans la littérature médiévale, Rennes, Presses universitaires de Rennes, 2017.

18. Il en va ainsi méme dans la littérature religieuse, par exemple dans les chansons pieuses
étudiées, dans ce volume, par Mélanie Lévéque-Fougre, p. 137-154.

19. Voir Paul Zumthor, La Lettre et la Voix. De la « littérature » médiévale, Paris, Le Seuil, 1987.

20. Voir, dans ce volume, le chapitre de Lucie Blanchard, p. 93-115.



A coté de « matiére », une autre notion est inévitable quand il s'agit de dessiner
les contours de la « création » humaine au Moyen Age: 'imitation. Dieu créa
’homme & son image (Gn, 1, 277; I Cor., x1, 7). Sur le méme principe d’imitation,
’homme crée I'ceuvre. Si le sujet est vaste et dépasse largement mon propos,
il est certain que le terme image, qui peut désigner aussi bien une création
que le principe de celle-ci, est, dans sa polysémie, un repére important pour
comprendre la « création » comme processus et comme résultat de celui-ci.
Néanmoins, ce principe d’imitation, qui pourrait limiter 'invention, mettant a
contribution 'analogie et combinée au fait que 'imitation a toujours une part
d’impureté, d’'in-authenticité, par rapport au modele, permet le foisonnement
de la merveille et du monstre?2.

Enfin, si la création divine, ex nibilo, sexprime dans un jaillissement
primordial, alors que la création humaine se montre travaillant une matiére
et reproduisant une image, deux traits me semblent contribuer & I'émergence
d’une représentation de la production artistique comme création. D’une part,
si I'artisan ne se détache que peu a peu de l'artiste®, la revendication d’un
sen(s), ala fois signification et finalité, qui dépasse 'usage matériel, semble déja
opératoire: ce sen, qui dématérialise I'ceuvre, contribue a 'anoblissement de
celle-ci. Par ailleurs créer est nécessairement travailler une matiére existante en
imitant et donc en reproduisant; 'acte créateur humain est dans l'itération:
créer, Cest nécessairement recréer, de I'ceuvre originale  sa reprise actuelle?4.
Or ce terme recréer est passé en ancien frangais du sens de « ranimer » (qu’il
avait déja en latin) a celui de « réjouir », « réconforter », « délasser ». Par un
heureux paradoxe (qui & nouveau nous rappelle que la création humaine tend
a se représenter comme le double inverse de celle de Dieu), si Dieu se repose
apres avoir créé (repos de Dieu qui n'est pas sans poser de question, a saint
Augustin par exemple dans De la Genése au sens littéral1v, 8, 15), pour '’homme,
la création, méme si elle est #7avail (y compris au sens d’accouchement, comme
chez Christine de Pizan?5), implique un temps suspendu qui est celui du
loisir, qu’il s'agisse de la contemplation d’une ceuvre figurée, de I'écoute d’une
musique ou de la lecture d’un texte, qui tire '’homme hors de I'instant, du
quotidien, de 'immédiat. Le descendant d’Adam et d’Eve, qui leur doit le

21. L’image peut étre modéle ou mimétique. Voir par exemple, dans ce volume, le chapitre
d’Anne-Lydie Dubois, p. 75-92.

22. Voir, dans ce volume, les chapitres de Candida Laner Rodrigues (p. 239-246), Joanna
Pavlevski-Malingre (p. 247-263) et Lucie Herbreteau sur les monstres (p. 265-281).

23. Sur ce point, voir dans ce volume, les chapitres de Julie Marquer (p. 119-136), Anne Kucab
(p. 155-174), et Emilie Mineo (p. 195-214).

24. Voir, dans ce volume, les chapitres d’Emanuele Arioli (p. 285-293), et Gwenaélle Medici
(p. 295-304).

25, Sur cet auteur, la notion de travail et la temporalité de 'acte créateur, voir, dans ce volume, le
chapitre de Sarah Delale, p. 177-194.
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travail et lenfantement, recrée, récrée et se récrée, ouvrant le temps du loisir,
qui provisoirement lui permet d’échapper au chatiment divin. A nouveau, la
création confronte 'homme et Dieu.

On comprend 'engouement d’un groupe de jeunes chercheurs pour les
commencements: le volume 27 de la revue Questes paru en 2014, qui portait

sur « Naissances. Génération et création?®

», et sa mise en perspective avec le
présent ouvrage, constituent finalement un diptyque, articulant nettement les
rapports entre la génération et la création. Créer. Créateurs, créations, créatures
au Moyen Age, dans une perspective largement pluridisciplinaire, éclaire la
diversité et en méme temps 'homogénéité du questionnement sur la création
au Moyen Age. La trés riche introduction (Elise Banjenec, Florian Besson, Julie
Pilorget, Viviane Griveau-Genest) pose les cadres conceptuels, a partir de la
création divine par le Verbe, du « faire », qui permet de décrire le paradigme
humain, des représentations de la création poétique et de sa « feinte fidélité »,
de la complexe relation entre le créateur et ses créatures, des représentations
du créateur humain, entre artiste et artisan, collectivité et individualité, et des
créatures monstrueuses, qui constitu¢rent un défi théologique, philosophique,
poétique et psychologique pour les médiévaux. Dans une premiére partie (« Au
commencement, le Créateur ») deux articles questionnent la Création divine:
David Lemler s’intéresse a la création du monde dans la philosophie juive
médiévale et Florian Métral aux figurations de I'acte créateur dans I'iconographie
du commencement du monde entre le 1v¢ et le xvi° siecle. Une deuxiéme partie
étudie ’homme comme créature, a travers Adam, prototype contribuant a
I'élaboration d’un idéal éducatif au x11r¢ siecle (Anne-Lydie Dubois), et les
hybrides représentés dans les marges des manuscrits, qui proposent a ’homme
un miroir (Lucie Blanchard). La partie suivante (« Ceux qui créent ») oriente
le questionnement non vers le produit, mais vers le producteur: Julie Marquer
se consacre aux « acteurs de la création architecturale mudéjare en Castille
médiévale » et pose le probléme du partage de la création entre commanditaires
et artisans, Mélanie Lévéque-Fougre, analysant les chansons pieuses des
trouveres, met en regard Dieu, Marie et le poete, Anne Kucab évalue les « cotits
et conditions de la création 2 Rouen a la fin du xv* siecle ». La quatriéme partie
« Pratiques de la création » s’interroge sur les traces du faire: Sarah Delale étudie
les imbrications de la copie et de la composition chez Christine de Pizan, Emilie
Mineo le vocabulaire de la création artistique dans les signatures épigraphiques
du Moyen Age central, Vincent Deluz le coq automate de la premiére horloge
astronomique de Strasbourg. Le monstre, aux marges de la création, est le sujet

26. Questes, 27 : « Naissances et générations », numéro sous la direction d’Emilie Deschellette
et Céline Ménager, 2014.



des trois articles de la partie suivante: Cindida Laner Rodrigues s’intéresse a
Beowulf, Joanna Pavlevski-Malingre & Mélusine, Lucie Herbreteau au dragon et
4 son évolution dans la littérature médiévale anglaise. La derniére partie « A la
fin, la (re) création » aborde la question de notre approche, contemporaine, de
la création médiévale, toute réception passant par une recréation, qu'il s'agisse
d’un roman peut-étre perdu, celui de Ségurant qui intéresse Emanuele Arioli,
ou dela réactualisation de la littérature médiévale dans le théatre contemporain,
étudiée par Gwenaélle Medici.

On comprend finalement que le questionnement sur I'origine appelle, en
contrepoint, des interrogations sur la fin: d’otl peut-étre les recherches menées
depuis par le groupe Questes sur « Chiver »?7 et « Finir le Moyen Age?® ». Dans
Ientre-deux, 'actuel, lui aussi, peut étre étonnamment problématique dans sa

présence, paradoxale, dans les témoins du passé. Jeunes Questeurs, carpe diem.

Christine Ferlampin-Acher

Université Rennes 2, Institut universitaire de France

27. Questes, 34 : « L’Hiver », numéro sous la direction d’Anne Kucab et Elodie Pinel, 2016.
28. Questes, 33 : « Finir le Moyen Age », numéro sous la direction de Pauline Guéna et Annabelle
Marin, 2016.
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. 19
PENSER LA CREATION

Commengons, comme il se doit, par le commencement. %
9

Au commencement, Dieu créa le ciel et la terre. La terre était vide et vague, les .
ténebres couvraient 'abime, et un vent de Dieu agitait la surface des eaux. Dieu a

=]

dit alors « Que la lumiere soit! » Et la lumiére fut. Dieu vit que la lumiére était .
bonne, et il la sépara des ténebres. Il appela la lumiere « jour » et les ténébres 5

-

«nuit». Il y eut un soir et il y eut un matin. Ce fut le premier jour™. o

Cette phrase, ouvrant la Genese, est peut-étre I'une des plus connues
de la Bible, et, par-la, 'une des plus connues du monde. Elle est pourtant
profondément anormale. En effet, ce récit de la Création est détaché de tout.
Dieu dit, et la lumiere fut, Dieu dit, et il y eut une terre, Dieu dit, et ’homme
fut a son image. Au cceur des trois monothéismes, on trouve la parole de Dieu, le
Verbe — «au commencement était le Verbe, et le Verbe était aupres de Dieu, et le
Verbe était Dieu [...] Tout fut par lui et sans lui rien ne fut? », dit l’Evangile selon
saint Jean, et le Coran renchérit: « Il décréta de faire sept cieux et révéla a chaque
ciel sa fonction3 ». Or cette création par les mots détonne parmi les nombreux
récits cosmogoniques que 'on connait. En Mésopotamie, le monde est créé a
partir du cadavre de Tiamat, la déesse mere; dans I’Egypte antique, c’est en se

Les responsables de ce volume tiennent d remercier Elisabeth Crouzet-Pavan pour son soutien
constant.

1. LaBible de Jérusalem, trad. Ecole biblique de Jérusalem, Paris, Le Cerf, 1998: Gn, I, 1, p. 37.

2. Ibid.:n,1,1: 3, p.1817.Voir Fabrizio Amerini (dir.), « In principio erat Verbum ». Philosophy and
Theology in the Commentaries on the Gospel of John (i-xiv Centuries), Miinster, Achendorff
Verlag, 2014.

3. LeCoran,trad. A.F.|. de Biberstein Kazimirski, Paris, Points, 2010, sourate 41, v. 11, p. 409.
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masturbant et en crachant que Ré crée les autres dieux, qui a leur tour créent
le monde; chez les Cherokee, c’est Dayuni, la petite fille de Castor, qui crée le
monde a partir de boue qu’elle est allée chercher au fond de 'océan primordial ;
chez les Mongols, Tangri, 'oie blanche, plante une graine qui devient I'arbre-
monde, dans les branches duquel bourgeonne la vie. On pourrait accumuler les
exemples: partout, il y a matiére, matériaux, formes, effort*.

Rien de tel dans nos monothéismes, qui, au Moyen Age, faconnent les systémes
politiques et sociaux autant que les mentalités. Ni sueur ni sang, ni sperme ni
salive, ni boue ni combat: simplement les mots de Dieu. Le Dieu médiéval n'est
pas un architecte, un horloger, un potier, ou un magon; tout au plus pourrait-il
sassimiler, comme le note Nicolas de Cues dans son Dialogue de l'idiot, 3 un
souffleur de verres: §’il crée, ce n'est que par son souffle, ici articulé et pas
seulement expiré. La Création est dés lors enti¢rement désincarnée, détachée
de tout matériau, littéralement immatérielle, et ce faisant rendue 2 la fois plus
difficile & penser — et a représenter — et plus stimulante. Est-ce un hasard si les
trois grands monothéismes qui inscrivent au coeur de leur cosmogonie la parole
divine sont des religions du Livre? Si I'on retrouve, au cceur des civilisations
médiévales, une méme fascination pour le langage, pour les mots, pour la
langue, si bien mise en valeur par Paul Zumthor® puis par Benoit Grévin??

Dieu crée par les mots, c’est-a-dire que Dieu crée seul, sans matiére préexistante
sur laquelle travailler. Entierement verbale, la Création est dés lors absolue; C’est
une véritable création ex nibilo, a partir de rien, hors du temps et hors des lieux:
« ce nest pas dans 'univers que tu as fait 'univers, car il n’était pas en tant
que lieu ot il ptt étre, avant qu'il ne fiit fait pour étre », écrit saint Augustin®.
Créer, C'est faire passer du non-étre a I'étre, sur le mode de I'arrachement.
Dieu est donc totalement transcendantal, car il crée a partir de rien, méme
pas a partir d’'une idée ou d’'un modele: Guillaume d’Auxerre le formule ainsi
dans sa Summa Aurea: « Dieu n'a pas eu de modéle autre que lui-méme, a

4. David Adams Leeming et Margaret Adams Leeming, A Dictionary of Creation Myths, Oxford,
Oxford University Press, 1995 ; Jacques Poirier (dir.), Dictionnaire des mythes et concepts de
la Création, Reims, EPURE, 2015.

5. Nicolas de Cues, Dialogues de l’idiot. Sur la sagesse et I’esprit, trad. Hervé Pasqua, Paris,
PUF, 2011, p. 207 : « vouloir et exécuter coincident dans la toute-puissance, comme pour ainsi
dire quand le verrier fait un verre. Il souffle de I’air, qui exécute sa volonté, dans lequel se
trouvent son verbe ou son concept et sa puissance » (« nam velie cum exsequi in omnipotentia
coincidunt. Quasi ut dum vitrificator vitrum facit. Nam insufflat spiritum, qui exsequitur
voluntatem eius, in quo spiritu est verbum seu conceptus et potentia »).

6. Paul Zumthor, La Lettre et la Voix. De la « littérature » médiévale, Paris, Le Seuil, 1987.

7. Benoit Grévin, Le Parchemin des cieux. Essai sur le Moyen Age du langage, Paris, Le Seuil,
2012.

8. Augustin, Confessions, trad. Pierre de Labriolle, Paris, Les Belles Lettres, 1969: vol. 2, Livres
IX-XII, liv. Xl, 5, 7, p. 301-302: « neque in universo mundo fectisi universum mundum, quia
non erat, ubi fieret, antequam fieret, ut esset » [traduction revue].



imitation duquel il ait fait le monde sensible, mais il n’a eu que lui seul pour
modele, lui qui se connaissait lui-méme, seul et par lui-méme, et qui connaissait
par lui-méme de toute éternité les choses qu’il devrait faire® ». En affirmant
ainsi 'absence de modele, la philosophie médiévale rompt ici avec la tradition
platonicienne®. Du coup, puisqu’elle est entierement divine, la création est
aussi parfaite, entierement harmonieuse, harmonique méme*. Christopher
Lucken et Ludivine Jaquiery soulignent ainsi le lien profond qui existe entre
la musique et la création, dans I'héritage de la théorie pythagoricienne de la
musique des sphéres. Pensons a Tolkien qui décrit, dans Le Silmarillion, une
création du monde d’Arda par le seul pouvoir des chants d’Eru™...

Originale, la Création est aussi originelle: elle marque le début du monde, le
début de I'histoire. Et bientét ’homme entre en scéne: lorsque Dieu demande
a Adam de nommer les animaux, les mots de ’homme viennent relayer la
parole divine. Le geste de Dieu devient la geste des hommes. En nommant les
créatures, '’homme prend immédiatement sa place ambigué dans ce cosmos
encore jeune: il est au-dessus de toutes les créatures — Iblis d’ailleurs refuse
de s'incliner devant lui, et est chassé du Paradis pour cette raison® —, mais
en dessous du Créateur. Place ambigué, donc, et les médiévaux en ont bien
conscience: dans le Commentaire sur ['Isagoge de Porphyre de Robertus Anglicus,
maitre & arts parisien, la premiére phrase est significativement « si homo est
[finis universalis creature », « si 'homme est la fin de 'universelle création ».
LChomme est la fin de la création, au sens d’accomplissement, de perfection.
Mais si la création est terminée, que reste-t-il 8 ’homme?

La Création divine ne cesse de fasciner '’homme médiéval, pour qui créer, cest
toujours, au moins en partie, refaire le geste divin. Créer: le mot qui articule les
communications de cet ouvrage est laché. Qu’est-ce que créer ? Créer, C'est faire,
refaire, ajouter au monde: enfanter se dit significativement procréer. Créer,
pour ’homme du Moyen Age, Cest 4 la fois tirer du néant, acte qui n’appartient
qu’a Dieu, et ordonner I'existant: le Verbe de Dieu est formulé & 'impératif.

Le Coran dit, pour conclure la sourate citée supra: « tel est 'ordre établi par le

9. Guillaume d’Auxerre, Summa Aurea, éd. Jean Ribaillier, Paris, CNRS éditions, 1982, vol. 2,
traité |, chap. 1, p. 12: « Deus enim non habuit aliquod exemplar aliud a se, ad cuius
imitationem faceret mundum sensibilem, set se solum habuit exemplar, qui e solo et per se
cognoscebat ab eterno res fiendas a se ».

10. Olivier Boulnois, « La création, ’art et 'original », Communications, 64 : « La création »,
numéro sous la direction de Francois Flahault et Jean-Marie Schaeffer, 1997, p. 55-76.

11. Christopher Lucken et Ludivine Jaquiery, « Harmonie et disharmonie », Médiévales, 66 :
« Harmonie, disharmonie », numéro sous la direction de Christopher Lucken et Ludivine
Jaquiery, 2014, p. 7-24.

12. Léo Carruthers, Tolkien et la religion. Comme une lampe invisible, Paris, PUPS, 2016.

13. Le Coran, op. cit., sourate Il, v. 32, p. 38.

14. Traduction et analyse dans David Piché, Le Probleme des universaux a la faculté des arts de
Paris entre 1230 et 1260, Paris, Vrin, 2005, p. 265.
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Puissant ». Créer, c’est non seulement mettre en ordre, mais aussi donner un
ordre : le Moyen Age est 'époque qui a le mieux pensé le lien fondamental entre
la création et le pouvoir, entre I'auctor et auctoritas®.

D’ot la sérieuse question théologique qui ne cesse d’étre posée: '’homme,
créature, peut-il créer sans usurper le role de son créateur ? Comment '’homme,
pécheur, peut-il sessayer a la création? Si créer revient & donner un ordre au
monde, n'est-ce pas défier Dieu? En islam, cette idée amene a l'interdiction des
représentations figurées, et, plus généralement, a une sérieuse méfiance envers
les artistes, qu’on retrouve exprimée dans plusieurs hadiths: « Ceux que Dieu
punira le plus sévérement au jour du Jugement sont ceux qui imitent les créations
de Dieu ». Dans cette condamnation de I'acte artistique s'entend évidemment
des échos de I'interdiction des images, bien ancrée dans les monothéismes:
« Tu ne te feras point d’image sculptée, rien qui ressemble & ce qui est dans les
cieux, la-haut, ou sur la terre, ici-bas, ou dans les eaux, en dessous de la terre7 ».
Traversant le monde, la Parole de Dieu, délivrée directement 2 Moise, énonce
le grand interdit: ne rien faire qui ressemble. Représenter Dieu, c’est I'ancrer
dans la matiere;; imiter ses ceuvres, c'est faire preuve d’orgueil et d’ impiété. Bref,
créer, cest se prendre pour Dieu. La supériorité divine est donc, au moins en
partie, ancrée dans sa capacité a créer. Comme il est écrit dans le Coran, « celui
qui crée sera-t-il semblable a celui qui ne crée rien 28 ».

Lhomme peut-il créer? La question, que I'on retrouve au cceur de la théologie
scolastique occidentale, est d’abord théorique: elle amene souvent a conclure
que ’homme ne peut que manipuler I'existant, sans pouvoir véritablement
créer. La philosophie médiévale rejoint ici la philosophie grecque antique qui,
a la suite de la réflexion platonicienne sur la mimesis et la poiesis, développée
notamment aux livres IIT et X de La République, affirme que I'artiste n’est pas un
créateur. Mais cette réponse a de sérieuses conséquences:: les cultures médiévales
valorisent de ce fait davantage la transmission et la répétition que 'invention,
méme si elles ne sont pas, tant s’en faut, ces cultures fossilisées, tournées vers

le passé, qu'on a trop longtemps voulu voir®. Reste que, effectivement, I'acte

15. Sur ces thémes, et dans une perspective plus centrée sur l'histoire intellectuelle, voir Michel
Zimmermann (dir.), Auctor et Auctoritas : invention et conformisme dans I’écriture médiévale,
actes du colloque de Saint-Quentin-en-Yvelines (14-16 juin 1999), Paris, Ecole des chartes,
2001. On lira aussi Joseph Morsel, L’histoire (du Moyen Age) est un sport de combat...
Réflexions sur les finalités de I’histoire du Moyen Age destinées d une société dans laquelle
méme les étudiants d’histoire s’interrogent, Paris, LAMOP, 2007.

16. |bn Hanbal, cité dans Gilbert Beaugé et Jean-Francois Clément, L’lmage dans le monde arabe,
Paris, CNRS Editions, 1995, p. 17.

17. La Bible de Jérusalem, op. cit. : EX., xX, 4, p. 132.

18. Le Coran, op. cit.: sourate XVI, v. 17, p. 234.

19. Voir par exemple Gilles Lapouge, Utopie et civilisation, Paris, Flammarion, 1978, p. 61: « La
pensée médiévale déteste 'invention[...] C’est que ’lhomme de ce temps est un homme



créateur fait peur, car il donne le vertige : on préfere, dés lors, les jeux subtils de
la mémoire, mis en valeur par Mary Carruthers?. Le gotit du Moyen Age pour
la tradition ne doit pas étre compris comme un immobilisme, mais comme une
profonde fascination pour la perfection de la création divine. N’est-ce pas ce
que chante Frangois d’Assise dans son si beau Cantique de Frére Soleil*? Mais
chanter les louanges du créateur en clamant son amour de la création ne peut
suffire.

Comment concilier la perfection de la création divine et la possibilité d’'une
création humaine? A cette question taraudante, les philosophes médiévaux
répondent en I'inscrivant au ceeur de la nature humaine. Cest ce qu’affirme

Nicolas de Cues:

Hermes Trismégiste dit que ’homme est un second Dieu. Car, de méme que
Dieu est le créateur des étres réels et des formes naturelles, de méme ’homme
est le créateur des étres de raison et des formes de lart. [...] Pour cette raison,
I’homme a un intellect qui est, dans I'acte de créer, la similitude de I'intellect

divin?2,

De '’homme pensé comme un étre enfermé dans une création finie puisque
parfaite 2 un homme « second Dieu », qui n’est jamais aussi proche de la divinité
quelorsqu’il crée: il y a, derriére cette évolution, une longue histoire intellectuelle
que I'on ne peut pas retracer ici, et qui accompagne 2 la fois le questionnement
sur 'individu et 'émergence de la figure de l'artiste, problématiques inscrites
au cceur de ce volume. Si 'homme est a I'image de Dieu, ce n’est pas parce
qu'il lui ressemble, mais parce que, comme lui, il peut créer, il veut créer, que,
comme chez Dieu, son verbe correspond a son vouloir, et que cette volonté a
une puissance créative — ce que Nicolas de Cues appelle une force séminale, vis
seminale®. Lhomme n’a des lors plus besoin de tirer du néant pour s’affirmer
comme créateur: sa création est a I'image de celle de Dieu, une création de
mots, de verbes, de paroles. La force de I'esprit humain, c’est qu'il peut devenir

lui-méme origine, origine d’idées nouvelles, voire de nouvelles idées — « de jour

de grande vie et que le calcul n’est pas son fort : imaginatif, emporté et fiévreux, bourré de
passion a en crever, faible devant ses désirs ».

20. Mary Carruthers, Machina memorialis. Méditation, rhétorique et fabrication des images au
Moyen Age, trad. Fabienne Durand-Bogaert, Paris, Gallimard, 2002.

21. Jacques Dalarun, Le Cantique de Frére Soleil. Fran¢ois d’Assise réconcilié, Paris, Alma, 2014.

22. Nicolas de Cues, Le Traité du béryl, trad. Maude Corrieras, Paris, Ipagine, 2012, p. 18-19, § 7:
« Hermetem Trismegistum dicere hominem esse secundum deum. Nam sicut deus est creator
entium realium et naturalium formarum, ita homo rationalum entium et artificialium]|...] Ideo
homo habet intellectum, qui est similitudo divini intellectus in creando ».

23. Nicolas de Cues, Dialogues de lidiot. Sur la sagesse et [’esprit, op. cit., p. 133. Voir Frédéric
Vengeon, « Mathématiques, création et humanisme chez Nicolas de Cues », Revue d’histoire
des sciences, 59/2, 2006, p. 219-243.
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en jour et de plus en plus croissent les engins des hommes et renouvellent les
maniéres de faire, et ainsi viennent les nouveautés », écrit 'auteur du Jouvencel/?.
Ce qu'il s'agit d’imiter, ce n’est pas la création divine, en effet insurpassable, mais
la créativité divine. Créer, c’est donc, pour finir, rajouter du sens: lorsqu’on
joue une piece de théitre, on dit significativement qu’on la « crée » ou qu'on
I« interprete ». Créer, pour ’homme, c’est donc interpréter, donner du sens au
monde.

Des lors 'aporie entre un Dieu créateur et un homme créature s’évanouit
d’elle-méme: creatura creator, écrit Nicolas de Cues®. Si 'homme est plus
qu'une simple créature, C’est précisément parce qu’il se pose la question. Ce qui
le différencie des animaux, c’est son entendement, sa capacité de comprendre
le monde. C’est en s’interrogeant sur le monde, sur le sens de la vie, sur les
intentions de Dieu que ’homme fait marcher son esprit créateur: c’est ainsi
qu’il met en ordre le monde, c’est ainsi qu’il ajoute de nouvelles choses. Non
seulement la création humaine est reconnue comme légitime, mais elle est
encouragée: en créant, par la double puissance de sa volonté et de ses mots,
I’homme se rattache a Dieu. C’est pourquoi saint Thomas peut définir la
création comme une relation?. Créer, c’est se rattacher a Dieu, C'est tisser des
liens, entre le passé et le futur, la tradition et 'invention. Et si on se rappelle
que religion tire son origine étymologique de « relier®® », on comprend mieux
le lien fondamental entre création et croyance, manifesté au plus haut point par
Pespagnol, ot crear veut dire créer, et creer croire. Croire, au Moyen Age, st
créer, et créer, c’est croire. Dans des mondes qui placent la croyance au coeur des
identités sociales et politiques, I'acte créateur prend donc une place particuliere.

Ce que nous dit le Moyen Age, C'est qu'il n’est nul besoin d’étre un démiurge
tirant tout du néant absolu pour étre créateur : il suffit de réfléchir, et de parler.
Comment ne pas étre séduit par cette image?

24. Jean de Bueil, Le Jouvencel, éd. L. Lecestre, Paris, Renouard, 1887, t. |, « Prologue », p. 17.

25. Nelson Goodman, Maniére de faire des mondes, trad. Marie-Dominique Popelard, Paris,
Gallimard, coll. « Folio », 2006, p. 43 : « Si, en outre, les mondes sont autant faits que trouvés,
alors connaitre c’est autant refaire que rendre compte. Tous les procédés de construction
du monde que j’ai discutés entrent dans la connaissance. Percevoir un mouvement, nous
’avons vu, c’est souvent le produire. Découvrir des lois implique de les rédiger. Reconnaitre
des motifs consiste surtout a les inventer et les appliquer. Compréhension et création vont
ensemble ».

26. Nicolas de Cues, Le Traité du béryl, op. cit., p. 30-31, § 16.

27. Thomas d’Aquin, Somme théologique, trad. Aimon-Marie Roguet, Paris, Le Cerf, 1984, vol. 1,
question 45, art. 3, § 3, p. 475 : «aussi faut-ilque dans la créature la création ne soit pas autre
chose qu’une relation au Créateur ».

28. Laracine latine leg* est en effet associée au sémantisme de « relier » d’ol une interprétation
étymologique, et ce dés le Moyen Age, de la religion comme « activité qui relie les hommes ».
La racine leg* comporte toutefois d’autres traits de signification dont « le choix, I’élection ».
On a pu en déduire une lecture plus moderne d’un sens étymologique de religio comme « ce
qui élit », et ce notamment en lien avec les cultes a mystére antiques.



LES ACTES DU FAIRE : DECLINAISONS ET MODALITES DE LA CREATION

Del Chevalier de la charrette
Commance Crestiens son livre.
Matiere li done et livre

La contesse, et il santremet

Fors sa paine et s'atancion?.

Ainsi, d’époque en époque, le faire de la création a été appréhendé et exploré
avec un bonheur tout particulier par le champ de la parole et du discours
intellectuel au travers de représentations idéales, de symboles et de théorisations
qui interrogeaient le mystere de la puissance créatrice humaine. Pourtant, d’'un
point de vue chronologique, c7éer renvoie d’abord a une réalisation singuliere et
a un ensemble d’actes concrets évoqués ici avec une rare précision par Chrétien
de Troyes. Ils sont par ailleurs tributaires d’outils qui les rendent possibles et
plus largement de conditions matérielles déterminées par une structure sociale :
cest donc un ensemble complexe qui donne son cadre et son sens au fzire. Les
traces matérielles témoignant de la créativité médiévale, écritures, manuscrits,
peintures, constructions, émaux, nous sont parvenus en nombre conséquent;
elles restent pourtant délicates a interpréter, 'objet ou le texte dérobant in fine
les arcanes de sa fabrication. Ainsi, comment crée-t-on au Moyen Age, quels
actes met-on en ceuvre ? Et surtout comment pense-t-on ce processus? La
question mérite d’étre posée & nouveaux frais tant elle reste ouverte, discours
théoriques et pratiques effectives s'occultant réciproquement en une circularité
qui déroute la recherche.

Créer au Moyen Age dans le domaine des lettres n’implique pas d’abord,
comme a la période moderne, de faire ceuvre d’auteur ou d’écrivain a rebours
de ce que laisse accroire notre exemple liminaire. En effet, de 'autorité3° a

29. Chrétien de Troyes, Le Chevalier de la charrette, dans Chrétien de Troyes, Romans suivis
des Chansons; avec, en appendice, Philomena, Paris, Librairie générale francaise, coll. « La
Pochotéque. Classiques modernes », 1994, v. 24-29, p. 501.

30. Pour une mise au point sur la généalogie lexicale de I’auteur médiéval on consultera pour
le versant latin l'article de référence de Marie-Dominique Chenu, « Auctor, Actor, Autor »,
Archivum Latinitatis Medii Aevi, 3,1927, p. 81-86, et, pour le versant francais, on pourra entre
autres se reporter a 'ouvrage collectif de Perrine Galand-Hallyn et Fernand Hallyn (dir.),
Poétiques de la Renaissance. Le modéle italien, le monde francobourguignon et leur héritage
en France au xvesiécle, Genéve, Droz, 2001, p. 915q. Sidans le premier cas I'auctor est celui qui
augmente (du latin augere) une matiére théorique préexistante, dans le second le « facteur »
est d’abord un artisan de la langue. Si dans les deux cas I’acte créateur n’est pas thématisé
comme tel, il est a noter que les deux langues n’adoptent pas la méme perspective ni les
mémes schémas théoriques: la langue latine, tributaire de la culture savante et rhétorique
met ’accent sur les textes antérieurs et les auctoritates qui les garantissent tandis que la
langue romane, davantage héritiére dans sa réflexion des cadres de la lyrique, reconduit le
paradigme de la trovedire. Sur ’évolution de la pensée de auctoritas en lien avec I'étude des
auteurs antiques, on consultera Alastair Minnis et lan Johnson (dir.), The Cambridge History
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lauctorialité3*, en passant par la subjectivité3?, la genése médiévale de ces figures
est longue, et les postures littéraires comme les gestes créateurs qui leur sont
associés n'existent bien souvent qu'en pointillés. De la méme maniere, I'acte
de créer, privilege d’abord divin, est rarement thématisé pour lui-méme et,
le plus souvent, cC’est par la médiation d’autres images et d’autres schémas de
pensée33 qu'est posée cette question. Enfin, en dernier recours c’est la notion
méme d’ceuvre qui est problématique et qui fait échapper la création médiévale
aux catégories modernes: la mouvance3* qui caractérise les textes déjoue toute
aspiration a la cloture et renvoie en écho aux paradigmes post-modernes de
Iceuvre ouverte3s.

Lacte de créer au Moyen Age se décline donc selon des catégories propres
qu'évoque Chrétien de Troyes; ainsi la matiere qui préexiste au geste3®. Clest ce
donné préalable aux contours parfois mouvants — empruntant a la fois a I'écrit
et a 'oral3” — qui fournit au geste créateur son premier matériau, celui de la

of Literary Criticism, Cambridge, Cambridge University Press, 2005, t. Il, The Middle Ages,
p.145-238. 0n pourra également, en guise de mise en perspective sur une périodisation plus
longue, se reporter a 'article de référence de Michel Foucault, « Qu’est-ce qu’un auteur? »
(1969), dans Dits et Ecrits (1954-1988), Paris Gallimard, 1994, t. | : 1954-1969, p. 817-849.
On pourra enfin élargir la question a partir des approches plus concrétes de ’ouvrage sous
la direction de Michel Zimmermann: Auctor et auctoritas : invention et conformisme dans
I’écriture médiévale, op. cit.

31. Sur la question tardive de 'auctorialité, voir Jean-Claude Mihlethaler, Jérome Meizoz
et Delphine Burghgraeve (dir.), Postures d’auteurs: du Moyen Age a la modernité,
Actes du colloque tenu les 20 et 21 juin 2013 a Lausanne (voir: « Avant-propos » [en ligne:
http://www.fabula.org/colloques/document2412.php, consulté le 27 mars 2019]).

32. Sur cette question interne au texte a la différence des notions d’auteur et d’écrivain, voir
Michel Zink, La Subjectivité littéraire : autour du siécle de saint Louis, Paris, PUF, 1985.

33. Sur ces schémas de pensée et sur I’élaboration de la métaphore, aujourd’hui usuelle de
« création artistique », voir la mise au point de Jean-Yves Tilliette, dans Des mots a la parole,
une lecture de la « Poetria Nova » de Geoffroy de Vinsauf, Genéve, Droz, 2000, p. 57 Sq.
Pour une approche philosophique faisant le point sur les notions d’esthétique au regard des
pratiques artistiques médiévales, voir Olivier Boulnois, Au-dela de l'image : une archéologie
du visuel au Moyen Age, v*-xvi® siécle, Paris, Le Seuil, 2008, p. 333-362.

34. Nous renvoyons & "ouvrage de Bernard Cerquiglini, Eloge de la variante : histoire critique de
la philologie, Paris, Le Seuil, 1989.

35. Umberto Eco, L’Euvre ouverte, Paris, Le Seulil, coll. « Points — Essais », 2015.

36. Sur la matiére, voir le préambule de I’ouvrage de Richard Trachsler, Disjointures-conjointures :
étude sur l'interférence des matiéres narratives dans la littérature francaise du Moyen Age,
Tiibingen/Basel, Francke Verlag, 2000, qui a nourri notre réflexion. Notons qu’on y trouvera
un élément théorique important, et que nous n’évoquerons pas dans le cadre de la présente
réflexion, a savoir la possibilité d’une articulation théorique entre matiére médiévale et
genres littéraires dans la continuité des travaux de Hans Robert Jauss pour le Grundriss der
romanischen literaturen des mitelalters.

37. Sur le rdle symbolique de loralité dans la culture et les lettres médiévales on se reportera
en premier lieu aux travaux de Paul Zumthor, notamment dans La Lettre et la voix, op. cit.,
ainsi que, plus largement, dans son Essai de poétique médiévale, Paris, Le Seuil, 1972. On
pourra en outre élargir la perspective a des considérations moins esthétiques avec ’lapproche
anthropologique de Brian Stock, The Implications of Literacy : Written Language and Models
of Interpretation in the Eleventh and Twelfth Centuries, Princeton, Princeton University Press,
1983.


http://www.fabula.org/colloques/document2412.php

pate de I'imaginaire. Mati¢re arthurienne, tristanienne, renardienne ou matiere
de Rome38: ces domaines fournissent ainsi & I'écriture un ancrage fort qui est
d’abord symbolique, mais aussi pragmatique. Car ces affiliations charrient
avec elles des références géographiques, un personnel romanesque, un style
spécifique, stylus3, et plus largement tout un ensemble de zopoi qui structurent
et construisent le texte a venir. En effet, dans le domaine tout immatériel des
lettres les références a la matiere qui balisent le seuil des textes ont une valeur
d’abord performative comme ici chez Marie de France:

Ki de bone matire traite,

mult li peise, se n'est bien faite. [...]
Les contes que jo sai verais,

dunt li Bretun unt fait les lais

vos conterai assez briefment#°.

A quels textes sources, contes ou lais, Marie de France fait-elle allusion? La
question, héritée de I'approche philologique de la médiévistique, peut étre
partiellement dépassée: seul compte, dans la logique du discours en train de
s'inventer, le geste inaugural de celui ou celle qui écrit et qui revendique son
inscription dans une lignée littéraire.

La matiere n’est pourtant pas seulement un stock de zopoi qui alimente
Iécriture et lui permet d’étre reconnue dans une logique d’affiliation culturelle::
elle est tout autant porteuse de valeurs. Ainsi, chaque matiere apparait comme
un miroir tendu ot la société médiévale — du moins certains groupes sociaux
qui en sont les acteurs et les destinataires — se représente et se déchiffre sur une
scene idéale. Certes, a partir du x11° siecle, l'aristocratie est le principal groupe
qui se saisit & cette fin de la littérature**; pourtant de la matiere arthurienne a la
matiere antique, les considérations et les discours different. En effet, I'ensemble

38. Sur ce concept de matiére, ses limites et ses extensions, voir Christine Ferlampin-Acher et
Catalina Girbea (dir.), Matiéres a débat. La Notion de matiére littéraire dans la littérature
médiévale, Rennes, Presses universitaires de Rennes, 2017.

39. Richard Trachsler, Disjointures-conjointures, op. cit., p. 17 5q.

40. « Guigemar », Lais de Marie de France, éd. Laurence Harf-Lancner, Paris, Librairie générale
francaise, coll. « Lettres gothiques », 1990, v. 1-2, 19-21, p. 26.

41. Voir, pour une approche historique large de la question, Ruedi Imbach et Catherine Kéenig-
Pralong, Le Défi laique. Existe-t-il une philosophie de laics au Moyen Age ? Paris, Vrin, 2013.
Sur la littérature arthurienne, voir Amaury Chauou, L’/déologie Plantagenét : royauté
arthurienne et monarchie politique dans ’espace Plantagenét, xit-xi° siécles, Rennes, Presses
universitaires de Rennes, 2001. Sur la matiére antique, voir Laurence Harf-Lancner, Laurence
Mathey-Maille et Michelle Szkilnik (dir.), Conter de Troie et d’Alexandre, Paris, Presses de
la Sorbonne nouvelle, 2006. Concernant la dimension idéologique de la matiére antique,
voir Francine Mora-Lebrun, « Metre en romanz ». Les romans d’Antiquité du xi¢ siécle et leur
postérité (xme-xiv< siécle), Paris, Honoré Champion, 2008, chap. 2 : « La translatio imperii, une
réflexion historique et politique sous-jacente », p. 223-287.
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de la littérature courtoise met surtout I'accent sur les valeurs nobiliaires en
tentant iz fine de proposer une construction spirituelle capable de rivaliser
avec la culture chrétienne que met en place I'Eglise de la réforme grégorienne.
A Plinverse, la matiére antique propose plutdt un mythe des origines et un
discours politique pour I'Occident chrétien pour accréditer les prétentions
temporelles de telle ou telle puissance.

Porteuse de discours axiologiques spécifiques, chaque mati¢re que travaille
I'auteur médiéval est enfin lourde de dynamiques précises qui orientent,
a la maniere de la densité d’'un matériau, le geste de 'invention littéraire.
La littérature dite de Bretagne puise ainsi dans un héritage travaillé par les
traditions folkloriques antérieures au christianisme, riches d’une géographie
mythique et de motifs merveilleux. Créer revient ici d’abord 2 jouer de fagon
virtuose sur le commun et le connu. Sans doute d’ailleurs n’est-il pas anodin
que cette écriture topique ne garde pas toujours trace d’un auteur précis: la
stéréotypie affecte en effet toutes les dimensions du texte, son contenu mais
aussi son émetteur. A I'inverse, la perception plus savante de la matiére de
Rome induit chez les clercs-auteurs une posture qui valorise plutdt, du moins
en apparence, la fidélité exacte & un corpus textuel de référence hérité de la
culture antique qui prévaut. Certains textes manifestent une fidélité réelle a une
source bien identifiée et mettent en jeu une écriture proprement intertextuelle
qui navigue entre traduction, palimpseste et réécriture?. Pourtant, la référence
alasource antique reste avant tout une posture littéraire qui renvoie surtout a la
scénographie du texte lui-méme. Ainsi, si la nature de la culture qui sous-tend
le conte allégué ou la source invoquée différe beaucoup, le premier renvoyant a
un imaginaire plus folklorique, 'autre a une culture lettrée, les procédés que
I'un et 'autre mettent en jeu se recoupent comme autant de mises en scénes
textuelles de la création.

Feinte fidélité & une source nommée, reprise topique d’un conte anonyme:
le travail que permet la matiére biblique pour I'écriture spirituelle s'inscrit entre
ces deux logiques, faisant de 'invention médiévale comme un continuum fluide.
Peut-on d’ailleurs parler de matiére pour le texte sacré central du Moyen Age
occidental ? La Bible reste dans tous les cas un matériau textuel incontournable
tant pour les pratiques scolaires que pour la lectio monastique®, les sermons et
le théatre. Certes ces pratiques n'ont pas toujours vocation a déboucher sur un
texte. Bien plus, le message biblique, per¢u aussi comme vérité  la fois historique

42. Phillipe Logié, L’Enéas, une traduction au risque de ’invention, Paris, Honoré Champion,
1999.

43. Sur l'inspiration issue de la lectio monastique, entre rumination et mémoire, voir 'ouvrage de
Dom Jean Leclercq, L’Amour des lettres et le désir de Dieu. Initiation aux auteurs monastiques
du Moyen Age, Paris, Le Cerf, 1963.



et transcendante, récuse « priori 'invention narrative et les jeux fictionnels de
la fable*4. Pourtant, cette dimension hyper-topique n’exclut pas une modeste
créativité humaine en marge du verbe créateur divin: les lacunes de I'Ecriture
ainsi que la logique du christianisme qui se pense comme actualisation des
textes autorisent I'invention spirituelle. La production spirituelle, les récits
exemplaires*é, le théatre# offrent ainsi de nombreux exemples d’exploitation
des blancs de I'histoire sainte pour produire des récits oscillant entre édification
et divertissement. Ici, la dimension topique de la matiére lexicale ou narrative
devient I'indice dans I'écriture de la configuration maximale de 'homme et de
son discours aux représentations divines.

Les matiéres différent et pourtant les dynamiques qui les animent se
ressemblent, et ce parfois au point d’autoriser 'hybridation8. C’est que les
pratiques évoquées par Chrétien de Troyes, santremettre, panser et le bindme
d’attitudes, painne et antancion, traversent toute la littérature médiévale et
dépassent les frontiéres tracées par les spécificités imaginaires. Face a la matiére,
la rhétorique, 'ars, dessine une conception et une grammaire partagées de la
création qui remettent modestement I'accent sur 'acteur de la création par
entremise de la technique. Entre savoir-faire rhétorique — ici jongleuresque —
mémoire et savoir, Renart éclaire 4 son tour en un exemple paradigmatique de

ce que sont ces gEStCS :

44. Pour une approche théorique de la notion médiévale de fabula et les problémes qu’elle
souléve, voir Paule Demats, Fabula, trois études de mythographie antique et médiévale,
Geneéve, Droz, 1973.

45. Sur l'invention littéraire et sa portée théologique, voir le récent ouvrage de Maureen Barry
McCann Boulton, Sacred Fictions of Medieval France : Narrative Theology in the Lives
of Christ and the Virgin, 1150-1500, Woodbridge/Rochester, D.S. Brewer, 2015, p. 1-19.
Précisons toutefois que 'approche retenue par 'ouvrage n’explore pas en tant que telle
I’idée de création mais les productions textuelles elles-mémes selon une logique davantage
historienne.

46. La littérature critique concernant les exempla est abondante aussi nous bornons-nous a
signaler, en guise d’introduction et en lien avec notre présent sujet, l'ouvrage d’Albert Lecoy
de la Marche, Le Rire du prédicateur: récits facétieux du Moyen Age, Turnhout, Brepols, 1992
ainsique plus largement les travaux sur I’art du récit cistercien : Marie-Anne Polo de Beaulieu,
Jacques Berlioz et Victoria Smirnova (dir.), The Art of Cistercian Persuasion in the Middle Ages
and beyond : Caesarius of Heisterbach’s « Dialogue on Miracles » and its Reception, Leiden/
Boston, Brill, 2015.

47. Citons a titre d’exemple significatif le Jeu d’Adam sans prétendre épuiser le sujet de
I’inspiration biblique du théatre médiéval.

48. Les cycles ou continuations romanesques de la fin du Moyen Age offrent a cet égard des
exemples intéressants, ainsi le Roman de Perceforest ou Partonopeu de Blois qui mélent les
références arthuriennes et antiques. Pour une approche critique du phénomeéne, voir Richard
Trachsler, Disjointures-conjointures, op. cit., notamment p. 59-107.
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Lai je fout mout bon gieugloier [...]
Je fout savoir bon lai breton

Et de Merlin et Notun,

dou roi Lartu et Tristan

de Charpel et de saint Brandan“.

A partir de la matiére choisie, la tradition rhétorique offre ainsi une grammaire
commune a qui veut déployer I'invention textuelle. Ainsi, & un niveau macro-
textuel, toute matiere peut étre retravaillée a neuf selon la logique de 'ordo
naturalis ou au contraire de 'ordo artificialis:

Lordre [d’exposition] se trouve & un Carrefour: d’un coté il chemine sur le
sentier de l'art

De l'autre, il suit la grand-route de la nature°.

Le clerc auteur du Roman d’Enéas fait ainsi renaitre 3 neuf I'Enéide de ses
cendres antiques en privilégiant une diégese linéaire conforme aux nouvelles
valeurs esthétiques théorisées par les penseurs médiévaux5'. Linvention
rhétorique est donc toujours reprise, remaniement, réécriture, quel que soit
le statut de la matiére initiale, conte folklorique ou littérature écrite. Les récits
de la matiére obéissent a une géométrie variable qui oscille entre U'amplificatio
et Uabreviatio: le court récit relatant le mythe de Philoméne chez Ovide prend
la dimension d’un développement de plus de mille quatre cents vers dans un
texte attribué & Chrétien /i gois5. A linverse, la mort de Didon qui s'étend sur
plus de quatre cents vers chez Virgile est traitée en une centaine de vers par
Pauteur du Roman d’Enéas. Ce faisant, les choix d’écriture font apparaitre une
véritable démarche créatrice chez ces clercs qui s'approprient leur matériau:
ainsi, si le geste n'est pas pensé ex nihilo, le discours et le sens qu’il élabore sont,

49. Le Roman de Renart, éd. Mario Roques, Paris, Honoré Champion, 2007, premiére branche,
V. 2418-2438.

50. « Ordo bifurcat iter: tum limite nititur artis, /Tum sequitur stratam naturae », traduit dans
Jean-Yves Tilliette, Des Mots d la Parole, op. cit., p. 74.

51. Sur les valeurs axiologiques et la signifiance proprement médiévale dont est porteur le
changement d’ordre diégétique on consultera entre autres, sur le Roman d’Enéas, Raymond-
Jean Cormier, One heart, one mind : the Rebirth of Virgil’s Hero in Medieval French Romance,
University of Mississippi, Romance Monographs Inc., 1973 ainsi que Phillipe Logié, L’Enéas,
une traduction au risque de Uinvention, op. cit.

52. Lerécit ovidien est en effet fort court et n’excéde pas deux cent cinquante hexamétres environ.
Sur ce texte, voir tout d’abord ’édition critique des lais ovidiens d’Emmanuéle Baumgartner,
Pyrame et Thisbé, Narcisse, Philomena. Trois contes du xi¢ siécle frangais imités d’Ovide,
Paris, Gallimard, 2000. Voir également, sur la question de ’auctorialité et de I’écriture
médiévale aux travaux d’Azzam Wagih, « Le printemps de la littérature. La “translation” dans
Philomena de Crestiiens li Gois », Littérature, n° 74: « Le miroir et la lettre. Ecrire au Moyen
Age », 1989, p. 47-62 et de Roberta L. Krueger, « Philomena: Brutal Transitions and Courtly
Transformations in Chrétien’s Old French Translation », dans Norris J. Lacy et Joan Tasker
Grimbert (dir.), A Companion to Chrétien de Troyes, Cambridge, D. S. Brewer, 2005, p. 87-103.



eux, toujours profondément novateurs. Dans le détail du texte, couleurs de
rhétorique, échanges dialogués, allégories et prosopopées, pathos et description
constituent la boite a outils qui s'offrent aux gestes de I'ars littéraire. Si ces outils
sont d’abord latins, et ce jusqu’au xve siecle3, les clercs sauront vite ménager des
passages entre domaine latin et domaine roman.

Mais les gestes de I'invention affrontent parfois des différences linguistiques
qui confrontent le scribe a des enjeux distincts: le vocabulaire du latin, pétri
par plusieurs siécles de pratiques littéraires, offre une liberté rhétorique en
matiére d’expression avec laquelle ne peuvent pas toujours rivaliser les langues
vernaculaires. Aussi peut-on considérer que pour les textes vernaculaires,
traduction et invention lexicale ont parti lié au point d’apparaitre comme des
gestes créateurs en eux-mémes. En effet, la pratique du néologisme telle qu'elle
s'observe dans les textes romans a portée esthétique n’obéit pas uniquement a
des regles d’ordre communicationnel, comme ce peut étre par ailleurs le cas
dans des textes a portée scientifique. Le mot inventé dans un contexte littéraire
sert certes 'expression d’une réalité; il s'integre néanmoins dans un contexte
qui va favoriser tel suffixe en raison d’une rime, telle matrice latine pour les
échos sonores qu'elle fait surgir, telle famille lexicale ou tel préfixe suivant des
considérations métriques. Certains textes, de par la proximité qu’ils établissent
avec un texte source précis, laissent affleurer ce gotit créateur qui s'applique
3 la langue comme dans le cas du Roman d’Enéasst. On retrouve également
cette ambition dans les textes de Christine de Pizan5%: 'ambition littéraire,
esthétique et auctoriale 'y dit aussi par une créativité lexicale qui puise dans les

pratiques de traduction.

53. Voir, pour un apercu des outils rhétoriques a dispositions des clercs faisant ceuvre littéraire,
les travaux bien connus d’Edmond Faral, Les Arts poétiques du xi et du xi° siécle : recherches
et documents sur la technique littéraire du Moyen Age, Genéve/Paris, Slatkine/Honoré
Champion, 1982. Pour une étude exhaustive du mouvement de transposition de ces traités
latins & I'écriture vernaculaire entre la fin du Moyen Age et la Renaissance on consultera
’ouvrage Perrine Galand-Hallyn et Fernand Hallyn (dir.), Poétiques de la Renaissance,
op. cit. Notons que 'ouvrage comporte a la fois des synthéses théoriques et un ensemble
anthologique de textes théoriques sur la rhétorique pour la fin de la période médiévale.

54. Pour une approche synthétique de la créativité lexicale et de la pratique littéraire du
néologisme dans ce texte, voir, outre Philippe Logié, L’Enéas, une traduction au risque de
l’invention, op. cit.; Le Roman d’Enéas, éd. trad., présentée et annotée Philippe Logié, Lille,
Presse de 'université Charles-de-Gaulle, coll. « Bien dire et Bien aprandre », Hors-série n° 1,
2014, p. 2154.

55. La question de I’enrichissement lexical chez Christine de Pizan, son go{it du néologisme,
ses liens aux ouvrages de vulgarisation d’Oresme ont été déja amplement explorés dans
de nombreux articles. Voir, pour une vue plus synthétique de la question et une reprise
de la question cruciale « Christine a-t-elle fait ceuvre de traductrice », la récente thése
de Delphine Videt-Reix, Christine de Pizan et la poétique de la justice, sous la direction
de Chantal Connochie-Bourgne, soutenue a l'université de Provence, 2011 [en ligne:
http://www.theses.fr/2011AIX10006/document, consultée le 22 mars 2019]. On y trouvera
un apercu global de la place du lexique théologique, politique et scientifique issu du latin.
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Pourtant, la technique rhétorique ne saurait a elle seule résumer 'acte d’écrire:
il faut aussi, Chrétien de Troyes 'affirme, y panser et lui ouvrir 'espace de la
création intérieure selon Geoffroy de Vinsauf:

Que le compas intérieur a Uesprit circonscrive d’abord tout 'espace
Ou se déploiera la mati¢re. Qu'un plan précis fixe avant toutes choses

Le point d’ot1 la plume va entamer sa course et les bornes qui I'arréteront3®.

La rumination de la littérature monastique le montre elle aussi: I'invention
est d’abord acces a ce qui est déja présent dans le secret de 'homme intérieur.
En amont du geste qui organise la matiere, il en est un autre qui consiste
a convoquer la mémoire. On le sait, cette faculté reste I'une des ressources
fondamentales de I'invention littéraire médiévale ainsi que 'ont montré les
travaux de Mary Carruthers®”. C’est qu’elle n’est rien moins qu'un stock de
mots et de choses emmagasinés par le sujet écrivant: elle est tout au contraire
une bibliothéque ordonnée®® selon des techniques de visualisation précises et
une faculté dynamique qui s'offre 2 I'écriture comme une matrice puissante. A la
suite de ’Antiquité, le role de la mémoire et 'acte qui la convoque sont diiment
évoqués par les théoriciens qui se penchent sur 'acte d’écrire et la mémoire
fait figure de servante invisible de la rhétorique dans les textes proprement
litcéraires qui dérobent les secrets de leur élaboration. Néanmoins, les effets
de patchwork intertextuels, les hiatus mal ravaudés dans la trame de I'écriture
laissent entrevoir parfois au lecteur moderne cette incessante activité qui puise
dans le fond du connu. Elle apparait en revanche bien plus nettement dans
des textes ol la visée esthétique le cede a 'orientation pragmatique: dans les
sermons, les textes spirituels, les textes scientifiques, images et rythmes sonores
de la mémoire réapparaissent. Erigés ainsi au rang de schéme structurant pour le
texte, ils révelent dans le méme temps leur source et nature initiales et éclairent
a rebours la création littéraire.

Mémoire, inspiration ou imagination ? Il est 2 noter que si les textes reviennent
souvent sur ce geste de convocation d’une matiére/matrice, les différents cadres
qu’ils peuvent mobiliser different au point de changer i fine le sens de 'acte. Le

56. « Circinus interior mentis praecinet omne /Materieae spatium. Certus praelimitet ordo /Unde
praearripiat cursum stylus, aut ubi Gades /Figat.|...] », traduit dans Jean-Yves Tilliette, Des
mots a la parole, op. cit., p. 61.

57. Mary Carruthers, Machina memorialis, op. cit.

58. Labibliothéque peut étre 'une des métaphores qui rend compte de cette mémoire structurée
mais la pensée médiévale a également recouru avec tout autant de succés aux images
empruntées a l’architecture. Il convient de saisir la double dimension de ces métaphores
visuelles: elles renvoient en effet a la structuration de 'esprit qui est opérée par la mémoire
et au stock d’informations que cette derniére renferme. La bibliothéque est ainsi a la fois
composée de rayonnages manifestant un systéme de classement et d’ouvrages conservant
des contenus intellectuels.



geste qui en appelle 4 la mémoire renvoie ainsi a 'intériorité du sujet écrivant,
sans toutefois lui conférer de dimension transcendante;; a 'inverse, I'inspiration
prophétique dont se réclame Alain de Lille au seuil de son Anticlaudianus le
place dans une relation d’extériorité a sa matiére en méme temps que dans une

subordination vis-a-vis du divin :

Vers un plus noble chant je tends et dépouillant
Tout le poéte, jusurpe le verbe nouveau du propheéte.

A la céleste Muse cédera le terrestre Apollon [...]%°.

La fin du Moyen Age voit s'opérer un glissement de I'inspiration vers
I'imagination®, cette derniére conservant en partie les formes de la premiére.
Les textes multiplient ainsi les signes exhibant cette mobilisation d’'une matrice
intérieure qui n'est plus seulement mémoire mais aussi imagination. Toutefois
si I'action d’un sujet est convoquée, a terme, songes et visions allégoriques
brouillent les limites entre la transcendance, incarnée par les entités idéelles, et
le garant de la diégese et du discours. Peut-on parler de geste créateur et de faire
quand il est question de réver ou d’accueillir des visions ? Certes, le sémantisme
tend a orienter vers un fzire passif de 'auteur narrateur puisque la création
semble s’y donner. Pourtant ces scénographies textuelles nous éclairent, car,
sous le couvert du sommeil auquel répond la mise en récit finale, elles relient
un geste, 'écriture, a un sujet. Aussi les truchements allégoriques n'ont-ils pas,
chez Alain Chartier, chez Christine de Pizan ou chez Jean Gerson, la consistance
de 'ancienne inspiration divine d’un Alain de Lille. Car dans ces scénographies
allégoriques, le narrateur est a la fois le récepteur d’un discours et celui qui le
couche par écrit.

I est pourtant un dernier geste qui se déploie en paralléle de ces deux
étapes et qui ouvre également sur un vaste pan de la créativité médiévale:
celui de la lecture associée a I'exégese et a 'interprétation. La glose est en effet

59. « Maiorem nunc tendo liram totumque poetam /Deponens, usurpo michi nova verba prophete /
Celesti Muse terrenus cedet Apollo », traduit dans Perrine Galand-Hallyn, Le Reflet des fleurs.
Description et métalangage poétique d’Homére a la Renaissance, Genéve, Droz, 1994,
chap. 6: « Alain de Lille. Le neuf, le beau et le multiple : la poetria nova de I'Anticlaudianus »,
P- 419483, Cité p. 444-445. -

60. Pour une approche du statut de 'inspiration au Moyen Age, voir Claire Kappler et Roger
Grozelier (dir.), L’Inspiration. Le Souffle créateur dans les arts, littératures et mystiques
du Moyen Age européen et proche oriental, Paris, L’Harmattan, 2006. En particulier les
contributions de Jean-Yves Tilliette, « Mage ou artisan? La place de U'inspiration dans les
théories latines de la création poétique de I'Antiquité et au Moyen Age », p. 109-122; de
Jacqueline Cerquiglini-Toulet, « L’inspiration des poétes lyriques a la fin du Moyen Age: le
cas de Christine de Pizan », p. 291-302 et celle d’Armand Strubel, « Mélancolie et inspiration
ala fin du Moyen Age », p. 303-319.
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créatrice au Moyen Age®': commenter, Cest déja inventer et il importe de ne
pas reléguer la création au second degré®* dans les obscurs bas-fonds d’une
conscience pré-moderne, voire primitive. Dante et son auto-commentaire de
La Divine Comédie témoignent ainsi de la portée immense de cette créativité
interprétative: le geste de la glose pose a terme la littérature en rivale d’une autre
création de sens, la théologie. Les nombreuses entreprises de moralisation de la
fin du Moyen Age, tel I' Ovide moralisé®, offrent par ailleurs un champ d’études
privilégié pour mesurer que senefiance narrative et sens allégorique s'entremélent
contintiment dans I'art d’écrire pour constituer un seul et méme discours en
dépit des séparations apparentes que ménage le texte entre la fable et la glose.
Ainsi, si le faire des pratiques esthétiques médiévales interroge le terme plus
moderne de création C’est bien parce qu’il a toujours a voir, dans sa pratique
mais aussi dans ses théorisations, au déja-1a: matiere, mémoire, ars, source, etc.
Qulest-ce que créer pour une écriture de la glose allégorique ou dans une logique
de copie palimpseste: cest introduire du neuf, et non du nouveau, c’est-a-dire,
du pas-encore-la au lieu d’'un encore-jamais-vu.

Augmenter la matiere textuelle, la signifiance, le savoir, tel est 'un des visages
de celui que le Moyen Age appelle auctor, de augere. Pourtant, véritable Protée
sémantique®, il emprunte également & agere pour renvoyer a I'idée de légitimité
ou d’autorité. Cest qu'en réalité, méme si la référence divine reste centrale dans
Iappréhension de la création, les pratiques médiévales n'ont de cesse d’interroger
en miroir, dans les textes mémes, le statut de celui qui maitrise I'invention
fictionnelle a partir d’'une matiere, qui joue de la rhétorique en convoquant sa
mémoire et qui dévoile sous la lettre un sens nouveau et caché des textes®. En
effet, le faire créateur ne peut se passer de ce modeste actant qu’est 'homme. ..
encore faut-il pouvoir penser et dire la place et le réle qui sont les siens. La
question n’est pas mince, car celui qui tient la plume donne le sens du geste, et
du texte: telle est la conclusion des nombreux accesus®® élaborés pour les auteurs

61. Paul Zumthor, « La glose créatrice », dans Giséle Mathieu-Castellani et Michel Plaisance (dir.),
Les Commentaires et la naissance de la critique littéraire : France-Italie (xiv*-xvi° siécles), Actes
du colloque international sur le commentaire, Paris, mais 1988, Paris, Aux Amateurs de livres,
1990, p. 11-29.

62. Gérard Genette, Palimpseste: la littérature au second degré, Paris, Le Seuil, 1982.

63. Sur I’Ovide moralisé et sur 'intrication forte et signifiante de la fable et de ’allégorie au
plan littéraire, voir Maryléne Possamai-Perez, L’Ovide moralisé, essai d’interprétation, Paris,
Honoré Champion, 2006, notamment la seconde partie, « Senefiance », p. 299-587.

64. Marie-Dominique Chenu, « Auctor, Actor, Autor », art. cit.

65. Voir sur ce point le bel article de Mireille Séguy, « La tentation du pastiche dans L’Estoire
del saint Graal: retraire, refaire, défaire la Bible », Etudes francaises, 46/3, 2010, p. 57-78.
L’autrice y prend soin d’articuler précisément la figure de "auteur médiéval et la création qui
est la sienne a cet intertexte si spécial qu’est la Bible.

66. Sur les accessus médiévaux, on pourra consulter Ghisalberti Fausto, « Medieval biographies
of Ovid », Journal of the Warburg and Courtauld Institutes, 9, 1946, p. 10-59.



antiques ou vidas pour les trouveres de langue d’oc. Cette recherche d’une
cohérence interne du texte en partant de données extratextuelles n’est pas sans
se heurter a bien des écueils, car il est des auteurs retors qui exploitent jusqu’a
Iaporie les schémas de la fiction médiévale : le discours de Jean de Meung est-il
celui que prononcent les personnages immoraux du Roman de la Rose ou 'aveu
repenti qu'on trouve dans son testament® ? Ni la matiere courtoise dévoyée,
ni la pragmatique du faire créateur ne peuvent élucider totalement les tours
et détours de l'ironie qui exige, en creux du texte, la présence d’un acteur de
I’écriture. Mais le besoin d’auteur pour autoriser le geste créateur ne se fait
pas seulement sentir dans ces cas limites; il est tout aussi vital quand celui qui
prend la plume est affublé d’une tare, que ce soit la maladie®... ou la féminité
chez Christine de Pizan®. Il est des situations moins problématiques; pourtant
A partir du Moyen Age central, et ce jusqu’a la fin de la période médiévale
nombreuses sont les stratégies qui mettent en scéne dans les textes des gestes
concrets (trouver un livre?®, écrire dans une chambre), ou symboliques (se
retirer & I'écart”) qui permettent de relier le fzire et le texte qui se déploie dans
la lecture. Preuve que si la création n’est pas pensée dans nos termes modernes,
la place de 'actant humain, elle, en dépit de l'inspiration divine, ou malgré elle,

demeure un élément central dans la compréhension des pratiques artistiques.

67. Sur la question des failles de "auctoritas entre conception morale et constructions
fictionnelles, voir Uintroduction de 'ouvrage consacré a Chaucer par Alastair Minnis, Fallible
Authors. Chaucer’s Pardoner and Wife of Bath, Philadelphia, University of Pennsylvania Press,
2008.

68. C’est le cas dans les « Congés d’Arras » de Jean Bodel oli la différence et la mise a I’écart
sociale nourrit le surgissement d’une parole subjective et qui ne s’autorise que d’elle étant
partout ailleurs refusée. Cf. Les Congés d’Arras (Jean Bodel, Baude Fastoul, Adam de la
Halle), éd. Pierre Ruelle, Paris, PUF, 1965. Pour une approche critique, voir Gérard Michéle,
«Quand la l&pre fleurit... Corps et écriture dans les Congés de Jean Bodel et Baude Fastoul »
Littérature, n® 102, 1996, p. 14-28 ainsi que Michel Zink, « Le ladre, de ’exil au Royaume.
Comparaison entre les Congés de Jean Bodel et ceux de Baude Fastoul », Exclus et systémes
d’exclusions dans la littérature et la civilisation médiévales, Aix-en-Provence, CUERMA,
coll. « Sénéfiance », 1978.

69. Voir Jacqueline Cerquiglini-Toulet, « Christine de Pizan et le scandale: naissance de la
femme écrivain », Lettres romanes, 58: « Hors-série: “Toutes choses sont faictes cleres
par escripture” : Fonctions et figures d’auteurs du Moyen Age a ’époque contemporaine »,
numéro sous la direction de Virginie Minet-Mahy, Claude Thiry et Tania Van Hemelryck, 2004,
p. 45-56, notamment p. 51.

70. Danielle Bohler, « Frontally and in profile: the Identifying Gesture of the late Medieval Author »,
dans Virginie Greene (dir.), The Medieval Author in Medieval French Literature, Basingstoke,
Palgrave Macmillan, 2006, p. 173-186.

71. Etienne Anheim, « Une lecture de Pétrarque. Individu, écriture et dévotion », dans Brigitte
Miriam Bedos-Rezak et Dominique logna-Prat (dir.), L’/ndividu au Moyen Age. Individuation
et individualisation avant la modernité, Paris, Aubier, 2005, p. 187-209.
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ACTEURS ET CREATEURS, AU CEUR D’UN PROCESSUS COLLECTIF

Si la relation entre le Créateur et sa créature-créatrice est une problématique
qui a énormément préoccupé les médiévaux, connaitre la place de I'artiste dans
son milieu social et professionnel est tout aussi primordial pour I'étude de la
production artistique. Composer avec une multitude de contraintes, tel est un
des aspects majeurs de la création médiévale. Certaines contraintes peuvent étre
inhérentes a la matiére a faconner — la langue pour les auteurs, les matériaux
plastiques pour les artistes — ou résulter de I'autorité des créations antérieures,
de la tradition littéraire et artistique. A ces contraintes s'ajoutent des contraintes
humaines, car la création médiévale est en grande partie collective. Le cadre
communautaire et légal des corporations ne constitue qu'un des aspects de ce
caractere collectif72. Que ce soient le(s) enlumineur(s) et 'auteur collaborant a
un manuscrit, les peintres, architectes et sculpteurs sur un chantier architectural
ou les peintres et les lissiers pour une tapisserie; les créateurs travaillent ensemble
pour satisfaire un autre acteur important de la création médiévale quest le
commanditaire.

La production humaine se divise au Moyen Age entre les « arts libéraux”3 »,
assimilés a la production intellectuelle, au concevoir dans une perspective
spirituelle et désintéressée, et les « arts mécaniques” » représentant la production
manuelle, 'exécution dans une perspective vitale et rétribuée. Lartisan médiéval
est englobé dans la seconde catégorie, son activité associant conception et
réalisation, savoir et savoir-faire, pensée et matiere. De la méme fagon que
les autres professions manuelles, les artistes-artisans sont soumis au cadre des
corporations dont I'aspect juridique impose une série de contraintes strictes.

A partir du x1r° siécle, les corporations réglementent et organisent la
concurrence dans un domaine d’activité économique donné. Leurs statuts
donnent une véritable structure a la pratique artistique quotidienne: des
matériaux utilisés — particulierement dans les domaines manipulant des matiéres
précieuses comme I'orfévrerie — au nombre de compagnons dans I'atelier en
passant par les modalités de présentation du chef-d’ceuvre, ou encore 2 la
répartition du travail pour les commandes faisant intervenir plusieurs ateliers?s.
Chagque artisan est ainsi contraint & de multiples niveaux dans sa création, et

72. Voir notamment Xavier Barral i Altet (dir.), Artistes, artisans et production artistique au
Moyen Age, Actes du colloque international, Centre national de la recherche scientifique/
Université de Rennes I-Haute Bretagne, 2-6 mai 1983, t. 1: Les Hommes, Paris, Picard, 1986.

73. Catégorie définie par 'auteur latin Martianus Capella au v¢ siécle. Voir Carole Talon-Hugon,
Une histoire personnelle et philosophique des arts Moyen Age et Renaissance, Paris, PUF,
2014.

74. Expression quiapparait au ix¢ siécle dans les écrits du philosophe irlandais Jean Scot Erigéne.

75. Carole Talon-Hugon, Une histoire personnelle et philosophique des arts, op. cit., passim.



ce, dans le but d’assurer la bonne concurrence et la bonne entente au sein d’'un
métier mais également d’instaurer une confiance avec les clients.

Selon Martin Warnke, I'intégration de I'artiste 4 la cour a partir des x1v*
et xv* siecles semble avoir été un des principaux leviers de son autonomie
grandissante par rapport aux corporations’®. Ueffacement des contraintes
corporatives, la pression moins importante des nécessités financieres et la
plus grande disponibilité nécessaire pour se mettre a la disposition du prince
permettent davantage d’autonomie a 'artiste. Cependant, il ne semble pas que
ce statut d’artiste de cour donne vraiment lieu & une plus grande liberté dans la
création elle-méme. Il s'agit toujours, pour l'artiste, de composer avec d’autres
contraintes et notamment avec les exigences de son commanditaire.

Le processus de commande tient une place importante dans la création
artistique au Moyen Age. Le ou les commanditaires font réaliser, selon leurs
golits et leurs envies, une ceuvre dont ils ne peuvent qu'imaginer 'aspect final.
Afin d’assurer une réalisation conforme a leurs attentes, les commandes font
'objet de contrats décrivant plus ou moins précisément I'ceuvre désirée. Sa
réalisation engage souvent des colits trop importants pour laisser la place a
Pincertitude. Ceci est particuli¢rement vrai pour les ceuvres faites de matériaux
précieux ou pour les arts monumentaux. Au prix des matériaux peut également
sajouter la grande accessibilité de certaines ceuvres qui, une fois installées, sont
visibles par le plus grand nombre””. Le commanditaire dispose de deux outils
principaux qui completent une description écrite jamais assez précise pour
garantir totalement la satisfaction du commanditaire: la prise de modéle d’une
ceuvre existante, connue et aisément accessible, ou 'adjonction au contrat d’un
modele figuré (appelé « pourtraict » ou « patron »)78.

La confrontation, tres rarement possible, entre les ceuvres et leur contrat permet
de mettre en lumiere la place importante du commanditaire et le dialogue de
celui-ci avec l'artiste. Les ceuvres font 'objet de renégociations et d’arbitrages
postérieurs 4 la commande. Selon Roland Recht, le premier contrat n'a pas un
caractére définitif et doit étre complété par la suite?. Les « pourtraicts » servent
alors de moyen de surveillance pour le commanditaire. Le tableau représentant
le Couronnement de la Vierge réalisé en 1454 par Enguerrand Quarton illustre

76. Martin Warnke, L’Artiste et la cour: aux origines de I’artiste moderne, Paris, Editions de la
Maison des sciences de ’homme, 1989, p. 235.

77. Jean-Marie Guillouét, « Le statut du sculpteur & la fin du Moyen Age », dans Sophie Cassagnes-
Brouquet et Martine Yvernault (dir.), Poétes et Artistes. La figure du créateur au Moyen Age et
d la Renaissance, Limoges, Presses universitaires de Limoges, 2007, p. 25-35.

78. Xavier Barral i Altet (dir.), Artistes, artisans et production artistique au Moyen Age, t. 2
Commande et travail, op. cit.

79. Roland Recht, Nicolas de Leyde et la sculpture a Strasbourg (1460-1525), Strasbourg, Presses
universitaires de Strasbourg, 1987, p. 9o.
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parfaitement ce processus. Le contrat passé entre le peintre et Jean de Montagny,
titulaire d’une chapellenie de la chartreuse de Villeneuve-les-Avignon®, nous
donne a voir les compromis entre peintre et commanditaire en ce qui concerne
le délai et le prix mais également I'iconographie — singuliere et complexe — et des
considérations d’ordre plus technique comme les matériaux picturaux.

Liconographie, qu’elle soit religieuse ou profane, littéraire ou insignologique,
est en partie orientée, voire dictée par le ou les commanditaires. Dans le registre
profane, les échanges entre le sculpteur Antoine le Moiturier et le duc Philippe
le Bon, en 1466, au sujet du tombeau de Jean sans Peur, sont assez révélateurs.
Le sculpteur doit venir rencontrer le duc de Bourgogne afin qu'il s'assure que
I'ceuvre soit faite selon « son bon plaisir [...] comment il vault iceulx gisans
étre de leurs habis et contenances®! ». Le motif des vétements prenant une
grande place dans la symbolique insignologique et politique, il est normal qu’il
soit choisi par le commanditaire. La singularité ou la complexité de certains
programmes iconographiques témoignent, méme en I'absence de contrats
conservés, du role important du commanditaire dans leur élaboration. Les
vitraux du cheeur de la basilique de Saint-Denis développent un programme
iconographique si complexe, aux multiples niveaux d’interprétations et aux
références théologiques singuli¢res, que le dialogue autour de leur mise en
image entre 'abbé Suger, qui les fit réaliser, et les peintres-verriers ne fait aucun
doute®.

Les contrats permettent également d’apporter des informations en ce qui
concerne les rapports entre les artistes, autre pan du caractere collectif de la
création médiévale. Ainsi, certains des modeles ou « pourtraicts » adjoints
aux contrats sont réalisés par des artistes d’autres spécialités. Cest le cas, par
exemple, du patron du groupe sculpté de la Mise au tombean de Malesherbes,
dessiné par le peintre Nicolas d’Amiens et confié au sculpteur Adrien Wincart,
comme le stipule un contrat® daté de 1495. Ici, la liberté créatrice du sculpteur
est, semble-t-il, particuli¢rement contrainte. Uéventuel dialogue entre les

80. Jean de Montagny serait en fait 'intermédiaire entre les moines chartreux du Couronnement.
Voir Bernard de Vaivre, « Le chanoine Jean de Montagny et son demifrére Antoine représentés
sur le Couronnement de la Vierge d’Enguerrand Quarton », Comptes rendus de ’Académie des
Inscriptions et Belles-Lettres, 141, fasc. Il, 1997, p. 423-447 ; Daniel Le Blévec et Alain Girard,
« Le Couronnement de la Vierge d’Enguerrand Quarton : nouvelle approche », Comptes rendus
de I’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, 135, fasc. |, 1991, p. 103-126.

81. Pierre Quarré, Antoine le Moiturier. Le dernier des grands imagiers des ducs de Bourgogne,
Dijon, Musée de Dijon/Palais des ducs de Bourgogne, 1973, p. 28 et Jean-Marie Guillouét,
« Le statut du sculpteur a la fin du Moyen Age », art. cit., p. 30.

82. Voir notamment Louis Grodecki, Les Vitraux de Saint-Denis. Etude sur le vitrail au xie siécle,
2vol., t. |: Histoire et restitution, Paris, CNRS, 1976, t. 2: Etudes sur les vitraux de Suger a
Saint-Denis, Paris, PUPS, 1995.

83. Catherine Grodecki, « Le “Maitre Nicolas d’Amiens” et la mise au tombeau de Malesherbes.
A propos d’un document inédit », Bulletin monumental, 54/ 4, 1996, p. 329-342.



deux artistes qui pourrait rendre compte d’une co-conception du modele est
malheureusement difficile a déterminer. Ce dialogue peut étre totalement exclu
dans le cas d’une succession. Sur le chantier de la nécropole bourguignonne de
Champmol, lorsqu’en 1406, le sculpteur Claux de Werve succede a son confrere
Claus Sluter, il doit s'engager a « lofalement parfaire [...] la sépulture de feu
monseigneur tout selon le contenu du marché fait a feu ledit Claux Seluster® ».
Ce type d’engagement décrit davantage Claux de Werve comme un exécutant
que comme un concepteur. Le marché, aussi précis qu’il soit, ne lui laissa-t-il pas
une certaine marge de manceuvre? Ici la distinction entre le travail d’un artiste
et de son confrére au sein d’'un méme projet est difficile a saisir.

Les peintres enlumineurs constituent un cas particuliérement intéressant
par leur relation avec les auteurs. La collaboration entre ces créateurs est
alors nécessaire pour le développement de la relation des images au texte. Les
premiers humanistes frangais issus de milieux des grands corps de I'Etat, se sont
parfois intéressés personnellement a lillustration de leurs manuscrits. On pense
notamment a l'illustration des (Euwres de Salluste dont le programme est rédigé
par le greffier Jean Lebegue lui-méme. Le greffier se préoccupe du contenu
des histoires mais aussi des questions de forme et de technique®s. Christine de
Pizan constitue un exemple remarquable par son engagement important dans
I'illustration de ses textes. Elle a rédigé des instructions marginales laissées a
I'intention des peintres ainsi que des rubriques constituant un descriptif explicite
etinspirant des enluminures. Ces manuscrits illustrent particuli¢rement bien la
relation entre écriture et illustration, et ce parfois au cours méme de I'écriture,
le souci de I'illustration bénéficiant a 'énonciation littéraire, par I'intermédiaire
de la rubrique®. Lanalyse de ces illustrations permet d’approcher le processus
de leur élaboration et Iétroite collaboration de Christine et de ses peintres. La
création médiévale se trouve augmentée par cet aspect proprement collectif,
par cette hybridité des moyens d’expression et par la collaboration d’artistes de
multiples spécialités travaillant ensemble telle une créature merveilleuse aux

multiples tétes conceptrices et mains exécutantes.

84. Pierre Quarré, Claux de Werve et la sculpture bourguignonne dans le premier tiers du x siécle,
Dijon, Musée de Dijon, 1976, p. 23 ; Jean-Marie Guillouét, « Le statut du sculpteur a la fin du
Moyen Age », art. cit., p. 29.

85. Fabienne Joubert, « L’appropriation des arts visuels par Christine de Pizan », dans Sophie
Cassagnes-Brouquet et Martine Yvernault (dir.), Poétes et Artistes, op. cit., p. 103-119, ici
p. 104.

86. Ibid., p. 105-106.
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MERVEILLEUSES CREATURES

Son éternuement projette de la lumiere,

ses yeux ressemblent aux paupiéres de l'aurore.
De sa gueule jaillissent des torches,

il S'en échappe des étincelles de feu.

De ses naseaux sort une fumée,

comme un chaudron qui bout sur le feu.

Sur terre, nul nest son maitre.

Il a écé fait intrépide.

Il brave les colosses,

il est roi sur tous les fauves®”.

Tel est décrit dans le Livre de Job le Léviathan, monstre du chaos primitif,
mi-serpent, mi-dragon, personnification des puissances hostiles que doivent
affronter tour a tour les prophetes vétérotestamentaires. Pourtant, dans la
pensée médiévale, la créature merveilleuse est 'ceuvre de Dieu, au méme titre
que les autres. Miroir des aspects les plus souterrains du monde, la créature
merveilleuse sert d’image nécessaire au dévoilement du mystere de Dieu.
Augustin l'affirme dans ses Confessions®®, annoncant — tant son influence sur
Iexégese monstrueuse médiévale fut grande — une maniere de penser « propre
au Moyen Age® ». La manifestation du monstre pose ainsi un double probléme
théologique. Toutes les créatures ont été créées par Dieu au commencement du
monde: ’homme a I'image de son Créateur, les animaux pour servir Thomme.
La dénomination par Adam de tous les animaux suppose a la fois un achévement
etun ordonnancement de la Création. Le monstre, qui, par essence, est informe
et innommable, se place dans 'espace interstitiel qui sépare deux catégories
ontologiques. Il transgresse un ordre établi. La créature est ainsi congue par le
théologien d’Hippone, reprenant les théories d’Aristote, comme « ab usitato
cursu », Cest-a-dire ce qui sort du cours habituel des choses?. C’est également
ce qu'entend désigner I'adjectif « merveilleux » — qui, dans les langues romanes
et germaniques, désigne I'étonnement et 'admiration ressentis face a des « faits
réels ou [d]es représentations illusoires qui nous frappent par leur caractere de

87. La Bible de Jérusalem, op. cit., )b, xwv, 10-27, p. 860-861.

88. Claude Lecouteux, « Introduction & ’étude du merveilleux médiéval », Etudes germaniques,
36,1981, p. 273-290.

89. Claude-Claire Kappler, Monstres, démons et merveilles a la fin du Moyen Age, Paris, Payot,
1980, p. 210.

90. /bid., p. 212.



rareté et qui nous paraissent en contradiction avec I'ensemble des lois connues
régissant le monde extérieur objectif® ».

Cependant, bien qu'ceuvre de Dieu, la créature remet en cause « les rapports
de 'homme avec Dieu, la nature et le diable ». Jacques Le Goff rappelle ainsi
que le merveilleux médiéval « méle des objets d’admiration et de vénération a
des objets de perdition?®? ». En effet, si la merveille peut étre christique, telle
que I'incarne le calandre — cet oiseau d’une blancheur parfaite qui symbolise le
Christ —, elle peut étre aussi I'ceuvre de Satan. En ce sens, pour Francis Dubost,
« le temps des merveilles est [aussi] un temps de malheur », en ce que la merveille
peut traduire également le « désarroi d’une conscience engagée dans un monde
désaccordé, parfois hostile, imperméable a la compréhension, opposant ses
mysteres et ses périls a la quéte menée par les hommes? ».

Le merveilleux apparait alors comme un objet culturel et psychologique
complexe, qui 4 ce titre possede sa propre périodisation®4. Selon Jacques le
Goft, sa chronologie recouperait plus ou moins les prises de position successives
du christianisme de cette époque a I'égard des phénomeénes comme le réve ou le
rire. De ce fait, 3 une phase de répression durant le haut Moyen Age, succéderait
aux XII° et XI1I° si¢cles une phase caractérisée par l'irruption du merveilleux
dans la culture savante, notamment par le biais de la littérature courtoise.
Enfin adviendrait une derniere phase qui serait celle de I'« esthétisation » du
merveilleux aux x1v* et xve siecles. Si cette chronologie a été depuis reprise par
de nombreux chercheurs, nous nous proposons de la compléter par la naissance
de la démonologie, qui ouvre, a partir des années 1430, un nouveau pan du
merveilleux?.

Au cours de son histoire, le merveilleux puisa son inspiration dans des
domaines trés divers, au rang desquels les Antiquités grecques, égyptiennes et
sumériennes, tiennent une place importante. La redécouverte des ceuvres des
naturalistes & partir du xir® siecle, dont I Histoire naturelle de Pline I'’Ancien
a ainsi grandement enrichi I'imaginaire merveilleux médiéval. En regard, le
christianisme, qui expulse le merveilleux au profit du miraculeux autour de
Jésus®, semble avoir inventé peu de créatures monstrueuses et davantage,
emprunté a 'héritage antique. Notons toutefois que '’Apocalypse a donné vie a

91. Voir la définition donnée par Hubert Matthey, dans Essai sur le merveilleux dans la littérature
francaise depuis 1800, Lausanne, Payot, 1915, p. 13.

92. Jacques Le Goff, s. v. « Merveilleux », dans Jacques Le Goff et Jean-Claude Schmitt (dir.),
Dictionnaire raisonné de I’Occident médiéval, Paris, Fayard, 1999, p. 709-724, ici p. 709.

93. Francis Dubost, Aspects fantastiques de la littérature narrative médiévale, xi°-xie siécles :
I’Autre, lAilleurs, ’Autrefois, Paris, Honoré Champion, 1991, p. 89-90.

94. Jacques Le Goff, « Merveilleux », art. cit., p. 711.

95. Alain Boureau, Satan hérétique. Naissance de la démonologie dans I’Occident médiéval
(1280-1330), Paris, Odile Jacob, 2004, p. 18.

96. Jacques Le Goff, « Merveilleux », art. cit., p. 713.
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de nombreuses créatures merveilleuses qui ont hanté I'imaginaire des hommes
et des femmes du Moyen Age. Il s'agit des anges aux trompettes escharologiques,
des cavaliers catastrophiques, ou encore de la Béte, telle que la dépeint Giotto
dans sa fresque du Jugement dernier pour la chapelle des Scrovegni a Padoue
(1303-1306). Enfin, notons que le paganisme barbare, celte tout comme
scandinave, inspira des créatures a de nombreuses chansons de gestes et romans
(notamment des humanoides avec le nain du Lancelot en prose®” a la téte de la
charrette d’infamie ou encore les géants d’ Artus de Bretagne®®). Enfin ’'homme
médiéval croit que les mondes périphériques, non connus, sont peuplés de races
monstrueuses. Ainsi, au travers de ces exemples transparait une géographie du
merveilleux qui nous fait voyager des confins scandinaves et bretons jusqu’aux
abords de I'Orient avec les récits de Marco Polo%.

Or il convient de souligner que le choix, ou I'invention, de ces créatures
merveilleuses procedent d’'une pensée analogique propre au langage symbolique
de I'image médiévale. Ainsi, la pensée analogique médiévale « s’efforce
d’établir un lien entre quelque chose d’apparent et quelque chose de caché; et
principalement entre ce qui est présent dans le monde d’ici-bas et ce qui a sa
place dans les vérités éternelles de 'au-dela ». Selon Michel Pastoureau, « méme
s'il est polymorphe, le symbole médiéval se construit presque toujours autour
d’une relation de type analogique, c’est-a-dire appuyée sur la ressemblance —

100, Les

plus ou moins grande — entre deux mots, deux notions, deux objets
meilleurs exemples en sont les hybrides, ces « sang-mélés ». Ces étres composites
procedent de la réunion de plusieurs éléments caractéristiques d’espéces
différences, humaines et animales a 'image de Mélusine, la femme serpent®,
ou des cynocéphales, ces hommes a téte de chien, décrit dans le récit de voyage
d’Odéric de Pordenone, moine franciscain qui s’est rendu en Asie Mineure, en
Chine et au Tibet*2.

Malheureusement, nous ne pouvons espérer dresser ici une liste exhaustive

de toutes les créatures peuplant 'imaginaire médiéval et préférons en référer

97. Lancelot: roman du xir siécle, éd. et trad. Alexandre Micha, Genéve, Droz, 1978-1983, 9 vol.
98. Artus de Bretagne, fac-similé de I’édition de Paris Nicolas Bonfons (1584), éd. Nicole Cazauran
et Christine Ferlampin-Acher, Paris, Presses de I’Ecole normale supérieure, 1996. Voir Christine
Ferlampin-Acher, « Le monstre dans les romans des xii¢ et xivé siécles », dans Dominique
Boutet et Laurence Harf-Lancner (dir.), Ecritures et modes de pensée au Moyen Age (vi-
x\# siécles), Paris, Presses de 'Ecole normale supérieure, 1993, p. 69-87.
99. Marco Polo, Le Devisement du monde: le livre des merveilles, éd. et trad. Arthur Christopher
Moule et Paul Pelliot, Paris, La Découverte, 2011.
100. Michel Pastoureau, Une histoire symbolique du Moyen Age occidental, Paris, Points, 2014.
101. Voir, dans ce volume, le chapitre de Joanna Pavlevski-Malingre, p. 247-264.
102. Odéric de Pordenone, Le Voyage en Asie d’Odoric de Pordenone: itinéraire de la
pérégrination et du voyage (1351), éd. Alvise Andreose et Philippe Ménard, trad. Jean Le
Long, Genéve, Droz, 2010.



a la typologie effectuée par Claude-Claire Kappler'®3. Cette dernicre place le
jeu des formes au centre de sa classification. Le monstre est finalement celui
a qui il manque quelque chose d’essentiel (ainsi des blemmyes, monstres sans
téte) ou sur lequel un organe est hypertrophié (I'ceil des cyclopes). Le monstre
peut encore se caractériser par sa grandeur ou sa petitesse comme le rappelle
I'exemple des nains et des géants, par un corps qui mélange les régnes (animal
et végétal comme la mandragore), les sexes (amazones) ou les natures (humaines
et animales dans le cas de nombreux hybrides). Enfin, il y ale monde caractérisé
par une animalité toute puissante (homme sauvage) ou destructrice (basilic).

Ces créatures merveilleuses, 'homme médiéval peut les admirer sur la pierre
des églises, les fils d’une tapisserie (La Dame a la licorne*®*), les armoiries des
chevaliers (dragons et loups-garous) ou dans les ouvrages de littérature religieuse
et profane. Si elles sont présentes en nombre au xve siécle dans les marginalia
des livres de prieres, cest d’abord essentiellement comme on vient de I'évoquer
dans la littérature courtoise, les fables et satires de tradition ancienne qu'on les
retrouve'®. Notons cependant qu'a la fin de la période, la littérature savante
se fait également le relais de cet imaginaire merveilleux. Ainsi des livres de
chasse du x1ve siecle (Gaston Phébus™®) ou des bestiaires, tels ceux de Philippe
de Thaon7, auteur du plus ancien bestiaire écrit en francais et de Pierre de
Beauvais (ca. 1206). Voici d’ailleurs comment cet auteur picard, choisit
d’introduire son ouvrage: « Ici commence le livre que 'on nomme Bestiaire,
ainsi appelé parce qu'il traite des natures des bétes. Or I'ensemble des créatures
que Dieu plaga sur terre, Dieu les créa pour 'homme, et afin que celui-ci prenne
chez elles des exemples de croyance religieuse et de foi®°® ».

Cela nous ameéne a conclure sur les fonctions du merveilleux. La créature
merveilleuse, comme on 'a vu, est le lieu par excellence de la pluralité: pluralité
des sens, des fonctions, des formes. La premiere fonction du merveilleux serait
ainsi de laisser a ’homme envisager un monde de possible, se caractériserait donc
par une fonction compensatrice, dans un monde de réalités dures et de violence,

103. Claude-Claire Klapper, Monstres, démons et merveilles..., op. cit.

104. La Dame d la licorne, six tapisseries (h.311a 377 cm, l. 290 & 473 cm), Paris, musée de Cluny
(Cl. 10 831210 836), fin du xve-début xvi° siécle.

105. Pensons notamment au succés des cycles arthuriens du Roman d’Alexandre (Thomas de
Kent, Le Roman d’Alexandre ou Le Roman de toute chevalerie, éd. et trad. Brian Foster et lan
Short, Paris, Honoré Champion, 2003) et du Roman de Renart (Le Roman de Renard, éd. et
trad. Lucien Foulet, Paris, Honoré Champion, 1968).

106. Gaston Ill, comte de Foix, Le Livre de chasse de Gaston Phébus, transcrit en franc¢ais moderne
avec une introduction et des notes, éd. et trad. Robert et André Bossuat, illustré de 87 figures
d’aprés les miniatures du manuscrit francais 616 de la Bibliothéque nationale de France,
Paris, Nourry, 1931.

107. Philippe de Thaon, Le Bestiaire, éd. et trad. Emmanuel Walberg, Genéve, Slatkine, 1970.

108. Pierre de Beauvaisis, « Bestiaire », dans Gabriel Bianciotto (dir.), Bestiaires du Moyen Age,
Paris, Stock, 1992, p. 17-64.
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de pénurie et de répression ecclésiastiques. Ainsi, selon les mots Jacques le Goff,
« la merveilleuse roue de Fortune substitue a 'ordre hiérarchique stable de la
société chrétienne et féodale le désordre des déclins et des ascensions politiques
et sociales* ». Enfin la merveille aurait également pour intérét de favoriser « la
démarche interrogative™® » et se ferait ainsi pour 'homme médiéval moteur du

savoir*,

Savoir: Cest bien vers ce mot, a la fois verbe et substantif, que conduit
toute la réflexion médiévale sur la création, le créateur, et les créatures. Loin
d’étre pétrifiés devant I'ineffable mysteére de la création divine, les hommes du
Moyen Age ne cessent, avec leurs mots, leurs gestes, leurs images, de questionner
celle-ci, de chercher a la comprendre, a 'explorer, 4 sen saisir pour mieux la
faire leur — non pas pour la confisquer a leur profit mais plutdt pour s’inscrire
dans son mouvement. Cest cette perpétuelle quéte de sens, déclinée dans les
théories du faire ou cachée au creux des actes du quotidien, qui est inscrite au
cceur de cet ouvrage.

109. Jacques Le Goff, « Merveilleux », art. cit., p. 722.

110. Christine Ferlampin-Acher, Merveille et topique merveilleuse dans les romans médiévaux,
Paris, Honoré Champion, 2003, p. 201.

111. Jacques Le Goff, « Merveilleux », art. cit., p. 723
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ECRITURE ESOTERIQUE ET CREATION DU MONDE
DANS LA PHILOSOPHIE JUIVE MEDIEVALE

David Lemler
Université de Strasbourg

La question dela création du monde se situe au coeur du discours philosophique
médiéval, en particulier dans le corpus philosophique juif. Elle constitue 'un
des points de tension entre la tradition philosophique dite aristotélicienne
teintée de néo-platonisme et la tradition biblico-rabbinique. On attribue aux
aristotéliciens la thése de I'éternité @ parte ante du monde, dérivant par voie de
nécessité de sa cause premiére. La tradition juive, et plus largement monothéiste,
défendrait, elle, a 'époque médiévale celle de la création absolue par un agent
divin volontaire, ex nihilo — sans matériau préalable — et ex tempore —le monde
ayant eu une durée finie par le passé. De maniere générale, a I'exception
notable d’Isaac Albalag, philosophe actif en Espagne  la fin du xi1r° siecle,
tenant notoire de la « double vérité », les philosophes juifs du Moyen Age
s'engagent & montrer I'accord de la Torah et de la philosophie sur la base de la
these de 'unicité de la vérité. A supposer que la tradition révélée et la tradition
philosophique enseignent 'une et I'autre la vérité par des voies distinctes, cette
vérité ne saurait différer dans I'un et 'autre discours. Dés les premiers temps de
la rencontre de la philosophie et de la tradition juive, dans le monde islamique
au 1x° siécle, la contradiction entre les anthropomorphismes bibliques et le
concept d’un Dieu incorporel a trouvé pour issue largement admise un recours
alinterprétation allégorique ou métaphorique. Pourtant, il n’en est pas allé de
méme de la question de la création. Certes, certains philosophes dits radicaux*
ontavancé une interprétation métaphorique du récit biblique de la création, qui
saccorde avec la these de I'éternité « aristotélicienne ». Mais on est frappé par
la diversité des solutions qui ont été apportées a ce probléme au sein du corpus
philosophique juif entre les x° et xv* siécles, et surtout par le fait qu'un grand

1. En particulier parmi les averroistes juifs, tel Isaac Albalag au xie siécle (voir Georges Vajda,
Isaac Albalag : averroiste juif, traducteur et annotateur d’Al-Ghazalr, Paris, Vrin, 1960, p. 130-
169) ou Moise de Narbonne, dans son commentaire du Guide des égarés de Maimonide, Il, 30.
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nombre d’auteurs emploie des stratégies d’écriture complexes singuli¢rement
pour traiter de ce probléme.

MATMONIDE : CREATION DU MONDE ET ESOTERISME PHILOSOPHIQUE

Clest a partir de la lecture d’un philosophe juif médiéval que Leo Strauss a bati,
au xx° siecle, une interprétation globale de I'histoire de la philosophie — depuis
les Grecs jusqu’aux prémices de la modernité — selon laquelle la philosophie se
singularise par son recours a un « art d’écrire » spécifique. Il s’agit de 'auteur
central de notre corpus, Moise Maimonide, autorité rabbinique de premiere
importance, actif au X11° siécle, et de ses propos liminaires dans 'introduction
de son ouvrage philosophique majeur, le Guide des perplexes (plus connu sous
le titre de Guide des égarés). Maimonide y indique qu’il a d&i employer des
procédés d’écriture particuliers (contradictions délibérées, dissémination du
traitement d’'un méme probléme dans des chapitres éloignés, choix méticuleux
de chaque terme...) en raison de la nature des sujets abordés, rangés sous la
catégorie de « secrets de la Torah? ». Depuis la rédaction de 'ouvrage, il y
a plus de huit siecles, les lecteurs du Guide se sont employés a identifier la
véritable doctrine de Maimonide sur des sujets aussi essentiels que la création
du monde, la survivance de 'dme, la providence ou la nature de la prophétie,
a partir de la quéte de notations ésotériques, indiquant que l'auteur ne dit pas
explicitement ce qu’il pense. Eu égard a la question de la création du monde,
toutes les theses en présence ont pu au fil du temps lui étre attribuées, depuis
la thése traditionnelle de la création absolue jusqu’a la these aristotélicienne,
en passant par la these platonicienne d’une création volontaire a partir d’'un
matériau pré-éternel3.

Or Maimonide n’explicite jamais les motifs qui 'ont conduit a recourir a
un tel art d’écrire, si bien qu’au moins deux modéles peuvent étre proposés
pour rendre compte de I'ésotérisme philosophique a I'ceuvre dans ses textes —
et plus généralement, nous le verrons, chez les philosophes juifs médiévaux.
Le mode¢le straussien, qui a largement dominé les études sur la philosophie
juive médiévale a partir des années 1950, peut étre caractérisé comme
politico-religieux*. Il postule une contradiction insoluble entre Athenes et
Jérusalem, que le philosophe doit, dans un contexte marqué par ’hégémonie

2. Moise Maimonide, Guide des égarés : Traité de théologie et de philosophie, trad. Salomon
Munk, Paris, Maisonneuve et Larose, 2003 (désormais noté « Guide »), voir : « Introduction ».

3. Guide, Il, 13 les trois doctrines y sont distinguées, celle de « Platon » étant tirée d’une
compréhension littérale du mythe du Timée.

4. Je reprends ce qualificatif, ainsi que plus loin celui d’ésotérisme « essentiel », a Moshe
Halbertal, Concealment and Revelation: Esotericism in Jewish Thought and its Philosophical
Implications, Princeton, Princeton University Press, 2009.



de la croyance religieuse, nécessairement dissimuler. En somme, la seule these
philosophiquement tenable serait, dans le cadre de I'épistémé médiévale, celle
de Iéternité a la maniére d’Aristote. Mais le philosophe serait contraint de la
dissimuler, car, s'il 'énongait clairement, il préterait le flanc a la persécution
de ses contemporains, dont il mettrait en cause les croyances religieuses. C'est
pourquoi il se verrait obligé d’inventer une écriture qui rende accessible la vérité
philosophique 4 une certaine catégorie de lecteurs, tout en feignant d’adhérer
a la these généralement admise. Ce modele de 'ésotérisme maimonidien peut
sappuyer sur divers propos, notamment un passage de I« Introduction » du
Guide o Maimonide affirme I'impossibilité d’exposer par écrit (C’est-a-dire
de maniére publique) certaines idées, car il s'exposerait alors « & étre un point
de mire pour tout ignorant prétendant a la science, et qui lancerait vers lui les
fleches de son ignorance? ».

Ce modele parvient a rendre compte de la démarche complexe de Maimonide
a propos de la création du monde de la maniere suivante. Elle consiste, dans
ses grands traits, & valider la thése d’Aristote dans un premier temps, dans le
cadre des démonstrations de I'existence de Dieu, de son éternité et de son
incorporalité. Puis, dans un second temps, elle affirme son adhésion a la
création absolue, apres avoir montré que I'éternité du monde n’est pas une
thése démontrée. Dans optique politico-religieuse, le lecteur perspicace saura
déceler qu'en concédant Iéternité du monde, provisoirement selon ses dires,
Maimonide indique que telle est en fait sa véritable opinion®.

Selon le modele politico-religieux de I'ésotérisme maimonidien, rien de
philosophique n’est finalement en jeu dans la stratégie d’écriture choisie pour
traiter de la création. Lécriture est un instrument permettant au philosophe
d’avancer masqué dans un univers hostile. Un autre modéle peut toutefois
étre proposé, qui peut lui aussi se prévaloir de divers passages du Guide. Le
modele « politico-religieux », qui présuppose le caractere fondamentalement
non philosophique des croyances véhiculées par la religion, fait abstraction des
caractéristiques épistémologiques tout a fait particuli¢res de I'idée méme de
création du monde. Et de fai, la classification de la création du monde parmi
les questions devant faire 'objet d’un enseignement ésotérique remonte a la
tradition juive, bien avant que celle-ci ne rencontre la tradition philosophique.

5. Guide, « Introduction », p. 9.

6. lIlesticiimpossible d’entrer dans les détails des discussions infinies sur la question de la
création du monde chez Maimonide, mais telle est la ligne suivie par des lecteurs radicaux a
l’instar de Moise de Narbonne ou Joseph Ibn Caspi, deux averroistes juifs du xivé siécle. Pierre
Bouretz déploie en francais une lecture similaire dans Lumiéres du Moyen Age. Maimonide
philosophe, Paris, Gallimard, 2015, notamment p. 222-240 et p. 286-334.

i
\e]

91213 9N b!JBlOSB 9iNd3 YATINAT AIAVA

9leAalpaw aAIn( aiydosoliyd e) suep apuow np uoije



50

Déja au sein du corpus rabbinique classique?, les textes abordent toujours la
création du monde conjointement a une réflexion sur les conditions spécifiques
de la connaissance humaine et du discours sur 'origine radicale de toute chose®.

UN MODELE ALTERNATIF: L’ESOTERISME ESSENTIEL

Il n’est pas dans mon intention de déméler la variété des theses que 'on
peut repérer dans la littérature rabbinique ancienne sur 'origine du monde
ni d’aborder le difficile probléme de la premiére apparition de la these de la
création ex nihilo. Mais il semble du moins que les rabbins aient été conscients
des difficultés épistémologiques de la question, dont Ludwig J. Wittgenstein
a clairement énoncé les enjeux au xx¢ siecle. Dans sa Conférence sur [éthique
notamment, il envisage la question de la création du monde comme faisant
partie de celles par lesquelles, de toute nécessité, ’homme affronte les limites
du langage. Si le langage véhicule des énoncés sur des états de choses, il suppose
Iexistence d’un référent, tandis que I'idée de création vise I'avénement de la
référentialité elle-méme. Wittgenstein le formule ainsi: « la fagon correcte
d’exprimer dans le langage le miracle de I'existence du monde, bien que ce
ne soit pas une proposition du langage, c’est I'existence du langage méme?. »
S’efforcer de dire la création du monde serait donc la tentative d’exprimer
dans le langage ceci quil y a du langage. Prendre en compte cette difficuleé
structurelle du probléme de la création du monde invite a envisager I'écriture
ésotérique de Maimonide et plus généralement des philosophes juifs médiévaux
selon une tout autre perspective. Selon ce point de vue, le motif qui gouverne le
recours a un discours complexe, voire contradictoire, pour traiter de la création
du monde n’est en effet pas réductible 2 un motif extraphilosophique, relatif a
la situation politique du philosophe. Il est au contraire intrinseque ou essentiel
au concept méme de création. Ainsi, si les philosophes juifs ne s’expriment pas
sur ce sujet de maniere claire et univoque, c’est qu'une telle clarté et qu'une telle
univocité sont impossibles.

7. Cest-a-dire dans les textes antérieurs a la compilation du Talmud de Babylone, autour du
vi¢ siecle aprés J.-C.

8. Voir par exemple, la Mishnah, Hagigah, 11, 1 ou encore le premier tome Genése Rabba de
Midrash Rabba, trad. Bernard Maruani et Albert Cohen-Arazi, Lagrasse, Verdier, 1987 (en
particulier, I, 5) et, pour une vue d’ensemble du sujet et la traduction de certains textes:
Ephraim Urbach, Les Sages d’Israél: conceptions et croyances des maitres du Talmud, trad.
Marie-José Jolivet, Lagrasse/Paris, Verdier/Le Cerf, 1996, chap. 9.

9. LudwigWittgenstein, « Conférence sur I'éthique », Lecons et conversations sur ’esthétique, la
psychologie et la croyance religieuse, trad. Jacques Fauve, Paris, Gallimard, 1971, p. 153-154.



Clest bien du reste 2 un ésotérisme essentiel que Maimonide semble se référer,
précisément eu égard a la question de la création du monde, dans un autre
passage de la méme introduction du Guide :

Mais a cause de la gravité et de 'importance de cette chose [NdA : « 'Euvre du
Commencement » que Maimonide identifie 4 la science physique], et parce que
notre faculté est insuffisante pour comprendre le plus grave des sujets dans toute
sa réalité, on a choisi, pour nous parler des sujets profonds dont la sagesse divine
jugeait nécessaire de nous entretenir, les allégories, les énigmes et des paroles
extrémement obscures, comme 'ont dit [les docteurs] : « Exposer la puissance de
I'Euvre du Commencement & des mortels est chose impossible ; c’est pourquoi

IEcriture £a dit d’'une maniére obscure : Au commencement, Dieu créa, etc®®. »

Certes, 'enseignement rabbinique cité ici par Maimonide est
vraisemblablement un enseignement tardif*. Mais cela ne retire rien au fait qu'il
ait souhaité situer sa propre écriture dans la lignée d’un ésotérisme inscrit au
coeur de la tradition religieuse et, partant, ignorant la problématique politique
de I'incompatibilité de la philosophie et de la société. Cet ésotérisme essentiel
seraita 'ceuvre dans ce que la tradition nomme « 'Euvre du Commencement »,
a savoir le récit biblique de la création lui-méme, qui ne peut énoncer la création
de maniere claire — nous y revenons. Le midrash souligne I'impossibilité
pour [homme en tant que tel d’accéder a un savoir de la création du monde.
Lésotérisme politico-religieux postule, a I'inverse, que ’homme peut acquérir
un savoir effectif de I'CEuvre du Commencement, bien qu’'un tel savoir soit
réservé a une élite intellectuelle.

Dans son opposition avec la thése de I'éternité, 'un des éléments essentiels
du dispositif argumentatif de Maimonide en faveur de la création du monde,
repose sur I'idée que le savoir humain n'est pas 2 méme de penser la création
absolue. Une partie des arguments des aristotéliciens en faveur de I'éternité
a parte consiste ainsi a se fonder sur des principes qui régissent le monde et
a en déduire que la création est impossible. Par exemple, tout processus de
génération consiste dans un passage de la puissance a I'acte. Tout étre engendré
était donc possible avant d’étre en acte. Or toute possibilité suppose un
substrat pour porter cette possibilité. Par conséquent, une création ex nihilo
est impossible puisqu’elle suppose la réalisation d’une possibilité sans substrat

10. Guide, « Introduction », p. 14.

11. Il provient probablement du Midrash Shenei Ketuvim (dans Batei Midrashot, éd. S. A.
Wertheimer [en hébreu], Jérusalem, Mosad ha-Rav Kook, 1952-1953, t. 1, p. 251) que Moshe
Lavee date de I’époque islamique. Voir le Wiki [en ligne : http://wikitalmidrash.haifa.ac.il,
consulté le 28 mai 2019].

(%]
P

91213 9N b!JBlOSB 9iNd3 YATINAT AIAVA

9leAalpaw aAIn( aiydosoliyd e) suep apuow np uoije


http://wikitalmidrash.haifa.ac.il

52

préalable®. A encontre d’arguments a parte mundi de ce type, Maimonide
élabore un principe posant une césure radicale entre avant et aprés la création,
entre cosmogonie et cosmologie: « on ne peut en aucune fagon argumenter de la
nature qu'a une chose, apres étre achevée et arrivée en définitive a son état le plus
parfait, sur 'état o se trouvait cette chose au moment ot elle se mouvait pour
naitre® ». Autrement dit, le fait que les processus causaux fonctionnent dans
le monde selon certaines lois n'implique rien quant a la causation du monde
lui-méme. Ce principe permet d’interpréter & nouveaux frais la concession que
Maimonide fait, méme provisoirement, a la thése philosophique de I'éternité du
monde et quil semble privilégier dans certains passages du Guide par rapport a
la thése de la création, avant d’y revenir. Il ne s’agit pas d’accorder une thése sur
la durée effective du monde, mais sur la maniere dont il se présente 2 '’homme,
en vertu de sa structuration langagiére et gnoséologique. Les catégories de
la connaissance humaine sont indexées sur le monde dans lequel il existe.
Ces catégories mises a I'ceuvre par les philosophes permettent de rendre compte
des états de choses et non de ceci qu’il y a des états de choses. Elles fonctionnent
en présupposant I'existence des états de choses et ne peuvent donc concevoir
leur avenement. De 13, la these d’un monde « éternel », toujours déja offert a la
science des hommes.

ABRAHAM IBN EZRA:
LA CREATION DU MONDE A L’EPREUVE DU LANGAGE NATUREL DE LA BIBLE

Nous voyons donc a I'ceuvre chez Maimonide un ésotérisme essentiel &
Poccasion du traitement conceptuel de la création du monde. Mais, comme
nous 'annoncions, un tel ésotérisme peut également étre repéré dans I'exégese,
le second domaine qui occupe les philosophes juifs au Moyen Age. Car le
probléme « essentiel » de I'idée de création affecte tous les champs du discours, a
commencer par le discours biblique lui-méme. De fait, en dépit d’une tradition
théologique bien ancrée et des préjugés qui en découlent, il n’est absolument
pas évident que le premier verset de la Genese (bereshit bara’ Elohim...) énonce
une création « absolue » de I'Univers et doive étre traduit: « Au commencement,
Dieu créa, etc. ». Un large consensus existe parmi les chercheurs modernes
autour de la contestation de cette idée. Les trois premiers versets bibliques
devraient plutdt se traduire: « Au commencement de la création par Dieu du
ciel et de la terre — (alors que) la terre était rohu et bohu — Dieu dit que la

12. Guide, 1, 14, p. 117-118.
13. Guide, 1,17, p. 130.



lumiére soit* ». Or une telle lecture est déja attestée chez des commentateurs
juifs médiévaux, s'attachant a rendre compte du sens littéral des versets. Parmi
eux, on compte notamment I'interpréte qui fait le plus autorité au sein de la
tradition rabbinique, Rachi (x1° si¢cle, France), mais aussi Abraham Ibn Ezra
(1089-1164), savant issu de 'Espagne musulmane. Ses commentaires bibliques,
écrits en hébreu a I'adresse des communautés juives d’Europe latine, sont
nourris de références a la science et a la philosophie cultivées en « Al-Andalus ».
Or, dans son commentaire sur la Genese (Gn, 1, 1), Ibn Ezra s'engage dans une

polémique contre les commentateurs ex-nibilistes:

BaRa’[NdA : que 'on traduit généralement par « créa »] : La grande majorité des
commentateurs ont soutenu que l'acte associé a la racine BR’consiste a produire
de lexistant a partir de rien (yesh me-ayn). [...] (En réalité), il signifie: trancher,

établir une limite définie. Chomme perspicace comprendra®.

A partir de cette remarque sibylline et provocante, les nombreux interprétes
d’Ibn Ezra se sont efforcés de déduire quelle serait sa véritable pensée
concernant ['origine et la durée du monde. Ceci d’autant plus qu'il s'agit d’'un
auteur notoirement et délibérément obscur et que la présence de la notation
« ’homme perspicace comprendra » 4 la fin de notre passage est une mention
typique au sein de ses commentaires bibliques, indiquant la présence d’'un
secret ésotérique®®. De maniére tout a fait semblable 4 ce que I'on observe &
propos de Maimonide, les interprétes d’Ibn Ezra se partagent entre ceux qui
en font un penseur radical, tenant de I'éternité du monde, ceux qui y voient le
tenant d’une these platonicienne (création a partir d’'un matériau) et ceux qui
s'engagent envers et contre tout a en faire un défenseur de la création ex nihilo.
Ibn Ezra ne se contente pas du reste de nier que le mot BaRa’signifie créer a
partir de rien. Il produit une exégese du récit biblique de la création qui en faitla
description d’'un phénomeéne prenant place dans une nature déja constituée, au
sein de laquelle le monde sublunaire serait passé d’un état ot il était entierement
submergé a un état dans lequel une partie de la terre aurait émergé, offrant
un lieu habitable pour les hommes. Ceci suppose I'existence préalable de tous
les éléments sublunaires, mais ne dit rien en ce qui concerne la création des

14. Voir par exemple, Encyclopedia Judaica, 2¢ éd., s. v. « Creation and Cosmogony in the Bible »,
p.273-274et, enfrancais, Jean Bottéro, « Les origines de I’'Univers selon la Bible », Naissance
de Dieu: la Bible et I’historien, Paris, Gallimard, 1986, p. 155-202.

15. Com. courant sur Gn, 1, 1 (voir par exemple la Bible rabbinique : Migra’ot Gedolot ha-Keter,
éd. Menachem Cohen, Ramat-Gan, Universitat Bar Ilan, 1992, p. 2a, que nous traduisons).

16. Voir Spinoza, Traité théologico-politique, éd. Pierre-Francois Moreau, Paris, PUF, 1999, chap.
8, p. 329-331, qui voit, dans une mention analogue du Com. sur Gn, xxi, 6 d’lbn Ezra (ainsi
que dans son Com. sur Deut., 1, 2), une allusion voilée a une mise en doute de la mosaicité de
certains passages du Pentateuque.

19, ]
w

91213 9N b!JBlOSB 9iNd3 YATINAT AIAVA

9leAalpaw aAIn( aiydosoliyd e) suep apuow np uoije



54

étres supralunaires (spheres, astres, intelligences séparées) et s’accorde bien avec
linterprétation radicale d’'un Ibn Ezra défendant I'éternité de 'Univers, assortie
d’une doctrine des cycles cosmiques conduisant périodiquement a I'immersion
totale de la Terre puis a son émergence partielle. Envisagée a partir de la seule
hypothese d’un ésotérisme politico-religieux, telle semble étre la doctrine
hétérodoxe qu’il convient d’attribuer & Ibn Ezra.

C’est sans compter avec la problématique épistémologique posée par la
question de la création qui semble n’avoir pas échappé a notre exégete. Car
Ibn Ezra insiste sur le statut précis du discours biblique qu’il commente.
A I'ouverture de la version alternative de son commentaire sur la Genése?,
il pose en principe exégétique général que

Moise n’a pas donné la Torah aux hommes d’esprit acéré uniquement, mais a
tous, ni non plus uniquement aux hommes de sa génération, mais a toutes les
générations. Dans 'CEuvre du Commencement, il n’a, dés lors, parlé que du
monde inférieur [= sublunaire], quia été créé en vue de ’homme. C'est pourquoi
il n’a pas mentionné les anges sacrés [= Intellects séparés qui appartiennent au

monde supralunaire] *8.

Ce principe signifie que la Bible n’est pas un livre de science et que le discours
que 'on y trouve reléve du langage naturel et non d’un langage technique
ou conceptuel. Ce principe exégétique met en lumiére ce qui est en jeu dans
le commentaire d’Ibn Ezra sur le récit de la création s’aveére étre toute autre
chose qu’une volonté d’énoncer de maniere voilée une doctrine hétérodoxe.
En définitive, Ibn Ezra ne dit jamais que le monde 7z pas été créé de maniére
absolue. Il dit uniquement que la Bible n’énonce pas une telle création. En
d’autres termes, Ibn Ezra suggére que, dans le langage naturel, qui ne sembarrasse
pas d’une terminologie complexe visant a contourner les confusions voire les
limitations du langage, la création du monde ne peut s'énoncer que sous la
forme d’un récit qui prend place dans le monde. Car si le langage en tant que
tel présuppose 'existence d’une réalité mondaine, toute tentative de décrire
la création du monde aboutira nécessairement a une narration prenant place,
comme tout récit, dans un cadre spatio-temporel préalable. Ainsi, la négation
de I'énoncé par la Bible d’une création absolue n’est pas une négation de la
création absolue; elle peut, au contraire, étre entendue comme une thése sur les
conditions paradoxales de I'énonciation d’une telle création. Dire la création du
monde revient nécessairement a dire une création dans le monde.

17. Abraham |bn Ezra a écrit deux commentaires sur la Genése. Le premier, dit « Commentaire
court » qui correspond au commentaire courant dans les éditions rabbiniques de la Bible, a
été rédigé a Lucques, en 1142-1145 et le second (Commentaire long) a Rouen en 1155-1156.
18. Abraham Ibn Ezra, Com. long sur Gn, 1, 1, éd. cit., p. 3a [notre traduction].



SAADIA GAON : LA CREATION DU MONDE COMME IDEE-LIMITE

Pourtant, la création doit nécessairement étre énoncée. Car, comme nous
I'avons vu plus haut avec Maimonide, tenir le monde pour créé revient a
proposer une idée qui s’excepte du rapport naturel que ’homme entretient
avec le monde et qui incline vers 'admission de « 'éternité du monde ». Taire
la création reviendrait a la nier, la dire revient a la trahir: I'idée de création du
monde ne peut jamais faire 'objet que d’un discours-limite, qui fait signe, dans
le langage, vers 'idée de création, mais ne peut la viser adéquatement.

En remontant encore davantage dans le temps, on trouvera chez un auteur,
souvent considéré comme l'initiateur de la philosophie juive médiévale, Saadia
Gaon, actif au x° siecle dans les académies talmudiques babyloniennes, une
manifestation symptomatique de cette tension. Saadia est notamment connu
pour les démonstrations qu'il prétend fournir de la création du monde, entendue
comme création ex tempore (le monde a eu une durée finie a parte ante) —
démonstrations relevant de la science du kalim ou de la théologie rationnelle,
que Maimonide critiquera vivement dans son Guide. Mais, sil soutient avoir
démontré gue le monde a été créé, Saadia Gaon considere impossible de savoir
comment il a été créé. 1l y insiste dans divers textes et va méme jusqu'a ranger
la question de savoir « comment a été créé le premier principe » parmi celles
« que I'on ne peut connaitre, auxquelles il n’y a pas de réponse et qui n’'ont
de “question” que le nom et non I'idée »*. Ce savoir est en réalité réservé a
Dieu seul et le demander reviendrait pour 'homme a vouloir se faire lui-
méme créateur?. Or, malgré cette distinction épistémologique radicale entre
savoir de la création et savoir de ses modalités, Saadia Gaon consacre tout un
traité & un commentaire d’un livre dédié a la description de la création du
monde. Il Sagit du plus ancien traité connu relevant de la tradition ésotérique
du judaisme rabbinique, le Livre de la Création (Sefer Yetsirah). Lépoque de
sa rédaction demeure discutée, bien que la plupart des chercheurs la situent
entre le 11° et le vi° siecle apres J-C. La tradition, quant a elle, 'attribue au
patriarche, Abraham. Ce texte extrémement obscur et ramassé suggere que le
monde a été créé a partir d’'une combinaison des lettres de 'alphabet hébraique
et de mystérieuses entités, dix « sefirot », qui seront au cceur de la réflexion
cabalistique au Moyen Age?". Le paradoxe de Saadia est d’autant plus fort qu'il

19. Saadia Gaon, Commentaire sur les Proverbes, 30, 3, éd. Joseph Derenbourg et Mayer Lambert,
Paris, Ernest Leroux, 1894, p. 183-184 [nous traduisons].

20. /d., Livre des opinions et des doctrines, éd. arabe avec trad. hébraique Yosef Kapah, New York,
Yeshivah University, 1970, |, p. 73 (trad. anglaise Samuel Rosenblatt : The Book of Beliefs and
Opinions, New Haven, Yale University Press, 1948, p. 84).

21. Pour une présentation d’ensemble de cette littérature mystique et ésotérique, voir Gershom
Scholem, Les Grands Courants de la mystique juive, trad. Marie-Madeleine Davy, Paris, Payot
& Rivages, 2014 et Charles Mopsik, Cabale et cabalistes, Paris, Albin Michel, 2003.
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ne se contente pas d’aborder longuement, a travers le prisme du Livre de la
Création, le comment de la création qu’il tient par ailleurs pour insondable, mais
qu’il en propose un commentaire rationaliste — démarche qui semble motivée
par un désir de soustraire la question de la création a la pensée magique et
mystique de certains commentateurs contemporains du méme traité. Saadia,
conscient de cette incohérence, s'attache toutefois a légitimer son discours sur
un objet qui est hors de portée du savoir humain:

Si quelqu’un demande: Mais puisque [la science de la création] ne peut pas
étre atteinte, comment Abraham notre pere a-t-il prétendu y étre arrivé ? Nous
répondrons qu'il n’a pas prétendu avoir saisi le comment véritable de la création
effective (hagiqat kayfiyar al-khaligah al-failah). 1l a seulement énoncé que,
par son imagination, il s'est représenté 'apparence de la création, de méme que
nous nous représentons dans notre imagination que [Dieu] a créé les choses non
a partir d’'une chose (/i min shay = ex nihilo), or nous ne voyons pas comment

quelque chose peut advenir non a partir d’'une chose?.

Le discours abrahamique sur la création est un discours-limite, une description
consciente de sa propre inadéquation. Le discours de Saadia amplifie encore ce
passage a la limite en s'efforcant de changer un discours mythique et imagé en
savoir scientifique ou plut6t analogue aux modalités de la création.

A travers ce paradoxe, Saadia énongait, dés 'amorce d’une philosophie juive
au Moyen Age, la structure problématique du concept de création du monde:
une pure idée qui ne se laisse décrire adéquatement et qui, pourtant, ne cesse
de se chercher un contenu représentatif que ’homme puise dans I'analogie
des processus de production qu’il peut observer dans le monde. Cette tension
ne cessera par la suite de se manifester, aussi bien dans le cadre du traitement
conceptuel de la question, comme nous 'avons vu avec Maimonide, que dans
le cadre de son traitement exégétique, comme ne témoigne le commentaire
d’Abraham Ibn Ezra.

En schématisant la condition médiévale du philosophe comme celle d’un
étre aux prises d’un conflit entre religion et philosophie, révélation et raison,
le mode¢le politico-religieux de I'ésotérisme ne parvient pas, quant a lui,
a saisir 'enjeu philosophique posé par les theses dites religieuses ou révélées.
La question de la création du monde en est le zout premier exemple.

22. Saadia Gaon, Commentaire sur le Sefer Yetsirah, éd. Mayer Lambert, Paris, Emile Bouillon,
1891, p. 17 (trad. modifiée p. 35). L’expression « non a partir d’'une chose » traduit mot a mot
[’arabe la min shay, que Saadia utilise pour éviter les ambiguités de I’expression min la shay
« a partir d’aucune chose », laquelle peut aussi se comprendre comme signifiant a partir du
non-étre et oll « non-étre » pourrait désigner un matériau informe (ibid., p. 84 ; trad. p. 106).



LE VERBE EN IMAGE.
FIGURER CACTE CREATEUR DANS LICONOGRAPHIE DU
COMMENCEMENT DU MONDE (IVe-XVI¢ SIECLE)

Florian Métral
Université Paris 1 Panthéon-Sorbonne

Archétypes ou symboles universels ne sont que des symptdmes épars, tournés
vers nous, de ce que la création n'est pas libre jeu d’invention, mais déploiement
d’un langage, a partir duquel est déja engendrée la Création divine que l'artiste
cherche dans le fond & imiter. Par son ceuvre, l'artiste ne compose donc pas son
monde, comme il en était le créateur ex nihilo, ou un monde fictif, fruit de son
imagination; il se dispose seulement de telle maniére que par son activité il entre
en consonance avec le Verbe originaire, la source de toutes les formes, dont il va

assurer I’entrée dans la manifestation sensible.
Jean-Jacques Wunenburger*.

Au Moyen Age, I'idée chrétienne de la Création du monde constitue aux

cotés de celles du Paradis, du Purgatoire ou de 'Enfer 'un des pans essentiels

de 'imaginaire de cette époque?. Récit fondateur du christianisme dans lequel

1.

Jean-Jacques Wunenburger, « Le mythe de I’ceuvre ou le discours voilé des origines » cité
dans Jean-Jacques Wunenburger (dir.), Art, mythe et création, Dijon, Editions universitaires
de Dijon, 1998, p. 13.

Sur I'imaginaire de la création du monde au Moyen Age et  la Renaissance, voir Dorothy
Glass, « The Creation in the Middle Ages », dans Lawrence D. Roberts (dir.), Approaches to
Nature in the Middle Ages, Binghamton, Center for Medieval and Early Renaissance Studies,
1982, p. 67-107 ; Hans-Werner Goetz, Gott und die Welt. Religidse Vorstellungen des friihen
und hohen Mittelalters, Berlin, Akademie Verlag, 2012 ; Michel Jeanneret, Perpetuum mobile.
Métamorphoses des corps et des ceuvres de Vinci a Montaigne, Paris, Macula, 1997 ; Mireille
Mentré, Création et Apocalypse. Histoire d’un regard humain sur le divin, Paris, O.E.I.L.,
1984 ; Reinhard Sprenger, Schopfung und Mensch im Mittelalter, Mainz, Bernardus-Verlag,
2007 ; Michael Treschow, Willemien Ottenet, Walter Hannam (dir.), Divine Creation in Ancient,
Medieval, and Early Modern Thought, Leiden, Brill, 2007. Sur la notion d’imaginaire dans
son rapport a la discipline de I’histoire, je m’en remets aux propos de Jacques Le Goff dans
la préface de l'ouvrage de Jérome Baschet, Les Justices de I’au-dela. Les représentations de
Ienfer en France et en Italie (xi°-x/* siécle), Roma, Ecole francaise de Rome, 1993, p. IX-X: « Un
des principaux intéréts de ’histoire de 'imaginaire est de s’incarner dans des images et de
faire de ces images des documents d’histoire au-dela du champ traditionnel de I’histoire de
l’art poury chercher, par-dela les formes et les styles, les idées, les croyances, la sensibilité,
les problémes d’une société ou d’une composante de la société qui s’y exprime ».
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s'origine le drame de lhistoire de la rédemption et du salut, la Création du
monde se veut I'exact corolaire de ’Apocalypse, c’est-a-dire de la révélation qui
aura lieu a la fin des temps que résume notamment le couple conceptuel de
Ialpha et de 'oméga.

Il est vrai, comme 'a bien mis en évidence Mireille Mentré, que I'essentiel
du travail de 'imaginaire au Moyen Age fur de faire se rejoindre la Création
et la Révélation, mais 'imaginaire du commencement du monde ne se réduit
néanmoins pas a ces seules incidences eschatologiques et sotériologiques3. Si
'idée n’a jamais cessé de nourrir les exégeses théologiques depuis les premiers
siecles chrétiens, on constate une attention nouvelle et évidente pour le premier
récit de la Bible a partir du x1¢siecle, qui n’est pas sans rapport avec le retour
en grace de la physique aristotélicienne. Ainsi le x11¢ siecle, mais surtout le
x1r siecle voient naitre les grandes querelles philosophico-religieuses sur le
commencement (ou Iéternité) du monde, sur I'origine et le statut de la matiere
par rapport au Créateur ou encore sur les modalités du processus divin de
création lui-méme*. Il en naitra quantité d’images qui, dans une certaine mesure,
sont le fruit d’un imaginaire o se croisent et se conjuguent les conceptions de
la science et de la croyance’.

Pour fondamentale que soit cette relation entre I'écrit et le visuel, I'exégese
théologique ne se préoccupe généralement pas de la problématique spécifique
qui est celle de la mise en image du récit biblique. Loin de se réduire au texte, les
représentations imagées du commencement du monde développent un langage
propre qui, en de nombreux aspects, vient rejoindre I'imaginaire du faire
artistique et de I'art par le biais de ce que 'on pourrait nommer une « poétique
théologique ». Pour 'imagier médiéval — pas encore artiste au sens renaissant du

3. Mireille Mentré, Création et Apocalypse, op. cit., p. 13-16.

4. Sur ces questions, voir notamment Marie-Dominique Chenu, « Nature ou Histoire ? Une
controverse exégétique sur la création au xi¢ siécle », Archives d’histoire doctrinale et littéraire
du Moyen Age, 20, 1953, p. 9-16 ; Cyrille Michon (dir.), Thomas d’Aquin et la controverse
sur « L’Eternité du monde », Paris, Flammarion, 2004 ; Conrad Rudolph, « In the Beginning:
Theories and Images of Creation in Northern Europe in the Twelfth Century », Art History, 22/1,
1999, p. 3-55 ; Mihaela Voicu, « L’idée de Création et sa représentation dans la renaissance du
xii¢ siécle. Mutations d’un idéal », Revue des sciences religieuses, 76/1, 2002, p. 33-56.

5. On manque encore d’un grand travail sur 'iconographie de la création du monde de
’Antiquité a nos jours, je renvoie donc a différentes études qui, bien qu’elles s’attachent a des
phénoménes précis, permettent d’en approcher les problématiques centrales : Hans Martin
von Erffa, Ikonologie der Genesis. Die christlichen Bildthemen aus dem Alten Testament
und ihre Quellen, Miinchen, Deutscher Kunstverlag, 1989 ; Lech Kalinowski, « Salomon et
la Sagesse. Remarques sur 'iconographie de la Création du monde dans les Antiquités
judaiques de Flavius Joséphe du Musée Condé a Chantilly », Artibus et Historiae, 20/39,
1999, p. 9-26; Xénia Muratova, s. v. « Création », dans Xavier Barral i Altet (dir.), Dictionnaire
critique d’iconographie occidentale, Rennes, Presses universitaires de Rennes, 2003,
p. 234-241; Johannes Zahlten, Creatio mundi. Darstellungen des sechs Schopfungstage und
naturwissenschaftliches Weltbild im Mittelalter, Stuttgart, Klett-Cotta, 1979.



terme, mais déja concerné par les mémes préoccupations —, la problématique
que pose la figuration des premiers instants est celle de la transposition visuelle
du Verbe divin. Pour le dire autrement, comment faire entrer la parole créatrice
dans le champ du visible? Une question qui améne a s’en poser une autre peut-
étre plus cruciale : comment figurer ce qui advient, ce qui nait, ce qui se crée?
Mon propos n’a pas pour ambition d’apporter une réponse définitive a ce
prop pasp pp p
questionnement, mais, a tout le moins, de poser quelques jalons afin de saisir les
ondements et les ferments de la figuration de 'acte créateur qui sont a chercher
fond ts et les f¢ ts de la figuration de q
principalement dans une anthropologie chrétienne de I'imago. Je reviendrai
donc tout d’abord sur la question de lirreprésentabilité de la Création du
q
monde, puis sur 'analogie entre I'acte créateur divin et I'acte artistique avant
de m’attarder sur une série d’exemples artistiques ol paraissent se cristalliser
quelques-uns des principaux enjeux du processus de mise en image de I'acte

créateut.

L’'IMAGE DE L’IRREPRESENTABLE

La Création du monde est au principe de lhistoire chrétienne, Cest elle qui
marque le commencement du temps. Mais malgré cette fonction éminente,
son exégese n'en demeure pas moins I'une des plus complexes et des plus
déconcertantes en raison de son extraordinaire diversité et de ses nombreuses
contradictions®. Sa conception va en réalité souvent de pair avec son
incompréhension. Augustin rappelle en de multiples occasions combien il se
sent désemparé face a ce récit et multiplie les appels a Dieu pour accéder « a

I'intelligence des Ecritures »:

Fais que j’entende et comprenne comment dans le principe tu as fait le ciel et la
terre. Moise I'a écrit. Il I'a écrit et il s’en est allé;; il est parti d’ici passant de toi &
toi, et maintenant il n’est pas devant moi. Car s’il y était, je le retiendrais, je le
prierais, je le supplierais en ton nom de m’ouvrir le sens de ces mots; je tendrais

les oreilles de mon corps aux sons jaillissant de sa bouche?’.

6. L'exégésede lacréationdumonde afait I'objet de plusieurs récents travaux universitaires tout
a fait intéressants notamment Marco Valerio Fabbri et Michelangelo Tabet (dir.), Creazione
e salvezza nella Bibbia, Roma, EDUSC, 2009 et Marie-Anne Vannier (dir.), La Création chez
les Péres, Berlin, Peter Lang, 2011. On pourra également se référer aux multiples et riches
contributions réunies dans In Principio. Interprétations des premiers versets de la Genése,
Paris, Etudes augustiniennes, 1973.

7. Augustin, Les Confessions, liv. X1, lll, 5, dans Euvres de Saint-Augustin. 14, Les Confessions.
Livres VIII-XI1I, éd. Martin Skutella, trad. André Bouissou et Eugéne Tréhorel, Paris, Etudes
augustiniennes, 1992, p. 279.
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Encore en 1215, lors du quatrieme concile de Latran, cette vérité de foi que
la création du monde fut ex nihilo (a partir de rien) et ab initio temporis (au
commencement du temps) nécessite, devant 'amplification des hérésies et des
impiétés, d’étre rappelée:

Principe unique de toutes choses, créateur de toutes visibles et invisibles,
spirituelles et corporelles, qui, par sa force toute-puissante, a tout ensemble, dés
le commencement du temps, créé de rien I'une et autre créature, la spirituelle
et la corporelle, cest-a-dire les anges et le monde terrestre ; puis la créature

humaine qui tient des deux, composée comme elle est d’esprit et de corps®.
q

Indicible et infigurable, telles sont a I'instar de 'Enfer les qualités qui sont
généralement attachées ala Création du monde?. Paradoxe évidemment, car cela
n’a jamais empéché les théologiens d’en parler, ni les artistes de la représenter.
Toutefois, indéfiniment se pose dans 'exégese chrétienne la question des
modalités de compréhension d’un événement qui échappe au champ de la
raison. Comment se figurer un acte dont le processus de réalisation est réduit
au seul pouvoir de création ex nihilo du Logos divin ? On sait toute I'importance
que le Moyen Age a accordée 4 I'imago notamment congue comme transitus,
autrement dit comme lieu de passage des réalités visibles aux réalités invisibles™.
Augustin, déja, lorsqu’il tentait d’interpréter le premier récit de la Genese, louait
'image visible, car elle lui permettait de se représenter ce qu’il ne parvenait pas,
malgré tous ses efforts, & concevoir™.

Difficile en effet d’envisager la Création du monde sans ou en dehors de
I'image tant les deux champs sont intimement liés*2. Au commencement, il
y a I'imago telle qu’elle apparait dans le récit de la création d’Adam (Gn 1,
26), ot le premier homme est congu « & notre image et & notre ressemblance »

8. Jacques Arnould, « La Création du monde selon le christianisme », dans Evelyne Martini (dir.),
La Création du monde, Paris, Editions de I'Atelier, 2004, p. 56-59.

9. Jérdme Baschet, Les Justices de ’au-dela, op. cit., p. 135-137.

10. Jean-Claude Schmitt, « L'Occident, Nicée Il et les images du viie au xin¢ siécle », dans Frangois
Boespflug, Nicolas Lossky (dir.), Nicée II. 787-1987. Douze siécles d’images religieuses, Paris,
Le Cerf, 1987, p. 290. Sur la question de 'image au Moyen Age, je renvoie également a la
grande synthése de Hans Belting, Image et culte : une histoire de I’image avant I’époque de
’art, Paris, Le Cerf, 1998.

11. Mais la s’arréte la valeur accordée a I'image par Augustin, et d’une maniére générale pour la
théologie médiévale, car ainsi que I'écrit Olivier Boulnois: « Ce qui est invisible est plus grand
que ce qui est visible; le créateur est plus grand que son ceuvre, c’est lui qui doit &tre aimé,
tandis que la créature doit seulement &tre contemplée. Dieu ne doit étre aimé que comme
irreprésentable; car il est meilleur que toutes choses représentables », « Augustin et les
théories de I'image au Moyen Age », Revue des sciences philosophiques et théologiques, 91/1,
2007, p. 75-92.

12. J’emprunte ce développement sur les différentes fonctions de ’imago médiévale a Jean-
Claude Schmitt, « La culture de 'imago » Annales. Histoire, sciences sociales, 51/1, 1996,
p. 3-36.



(« ad imaginem et similitudinem nostram »). Tout le drame de 'humanité est
en grande partie contenu dans cette perte de la ressemblance au moment de la
Chute qui I'a conduite a entrer, selon I'expression d’Augustin, dans la « région
de dissemblance » (« regio dissimilitudinis ») et a s engager dans la reconquéte de
imago perdue qui la fera ressembler de nouveau a son Créateur®. Il y a aussi
I'imago en tant que notion comprenant I'ensemble des productions issues de
I'imaginaire, telles que la mémoire, les réves et surtout la vision. Ainsi, Philon
d’Alexandrie range le récit de la Création parmi les textes qui ne peuvent étre
compris que dans les profondeurs de 'aAme, non par les sens extérieurs, mais
par une expérience de type intérieur, de 'ordre de la contemplation voire de
la vision. Ce postulat se fonde en grande partie sur la croyance que le récit du
commencement est lui-méme I'ceuvre imagée de la vision et de la révélation des
principes et du mystere de la création du monde qui fut faite par Dieu a l'auteur
supposé du Pentateuque, Moise, sur le mont Sinai*4.

Mais I'imago peut aussi désigner I'ensemble des productions matérielles dans
lesquelles, écrit Jean-Claude Schmitt, « "Thomme reproduit, non sans témérité,
le geste créateur de I'imagier divin® ». Si la Création du monde, non comme
résultat mais comme processus, peut entrer dans le domaine du visible, c’est en
vertu d’une mimésis, congue non comme imitation mimétique, mais comme
une ressemblance. Autrement dit, la représentation imagée de la Création ne
peut avoir le statut iconique de 'image acheiropoiéte®®, elle portera en elle et
exhibera toujours les marques de son faire, de sa matérialité, de son artificialité:

Clest que '’homme ne saurait parler de 'origine du monde autrement que grace
a I'imagination soumise 4 des régles de vraisemblance. Il ne peut qu’en donner
une représentation (une mimésis) vraisemblable. En cette matiére, le seul logos
possible réside dans un muthos. Les deux sont équivalents. La naissance du

monde ne se laisse pas décrire, on ne peut que 'imaginer tant bien que mal dans

13. Voir sur cette notion Etienne Gilson, « Regio dissimilitudinis de Platon a Saint Bernard de
Clairvaux », Mediaeval Studies, 9, 1947, p. 109-130.

14. Sur ces questions, je renvoie aux différents essais de la récente exposition consacrée a la
figure de Moise au Musée d’art et d’histoire du judaisme : Anne-Héléne Hoog, Matthieu
Somon, Matthieu Léglise (dir.), Moise. Figures d’un prophéte, Paris, Flammarion, 2015.
Sur la représentation de Moise et son importance dans l'iconographie de la création du
monde, je me permets de renvoyer a Florian Métral, Figurer la création du monde. Mythes,
discours et images cosmogoniques dans l’art de la Renaissance, Arles, Actes Sud, coll. « Les
apparences », 2019.

15. Jean-Claude Schmitt, « La culture de I'imago », art. cit., p. 4.

16. Sur 'image acheiropoiéte (non faite de main d’homme), je me permets de renvoyer a Florian
Métral, s. v. « Acheiropoiéte (image) », dans Jacques Poirier (dir.), Dictionnaire des mythes et
des concepts de la création, Reims, EPURE, 2015, p. 113-116.
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un récit. Toute connaissance est ici nécessairement une expérience de pensée de

nature narrative.

CREATION DU MONDE ET FABRIQUE DE L'IMAGE

Lindividu peut-il créer comme le Créateur? A cette interrogation, les
théologiens sont unanimes : Dieu « est 'unique Créateur (solus creator est Deus) »
rappelle Augustin dans La Trinité tandis que Thomas d’Aquin commente
dans la Somme théologique (1, art. 5 « Appartient-il & Dieu seul de créer? »)
que « la création est I'action propre de Dieu lui-méme®® ». On a coutume de
considérer que le passage du Moyen Age 4 la Renaissance correspond entre
autres a celui du transfert des prérogatives créatrices de Dieu chez I'individu
et plus particulierement chez le poete et I'artiste®. Or cette lecture, prise dans
des considérations trop générales ou approximatives, risquerait de faire se
méprendre sur I'idée de 'art au Moyen Age comme sur celle de I'artiste de
la Renaissance?. Quoique '’humanisme du xv* siecle insiste fortement sur la
nature divine de I'individu, ce dernier n’en devient pas pour autant créateur: il
ne partage avec Dieu que ses facultés créatrices, ce que résume aujourd’hui la
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notion de créativité®. Lindividu « créateur » agit a 'image et a la ressemblance

17. Perrine Galand-Hallyn, Fernand Hallyn, Jean Lecointe, « L’inspiration poétique au
Quattrocento et au xvi® siécle », dans Perrine Galand-Hallyn, Fernand Hallyn (dir.), Poétiques
de la Renaissance. Le modeéle italien, le monde franco-bourguignon et leur héritage en France
au xve siécle, Genéve, Droz, 2011, p. 109-147, ici p. 110.

18. Augustin, La Trinité, IIl, 1X, 16, dans Euvres de Saint-Augustin. 15, La Trinité. Livres I-VIl, éd. et
trad. Marcelin Mellet et Pierre-Thomas Camelot, Paris, Desclée de Brouwer, 1955, p. 304-305 ;
Thomas d’Aquin, Somme théologique, |, 45, 5, €d. Albert Raulin, trad. Aimon-Marie Roguet,
vol. 1, Paris, Le Cerf, 1984, p. 476.

19. Voir, sur cette question, Olivier Boulnois, Au-deld de I'image. Une archéologie du visuel au
Moyen Age, v-xvie siécle, Paris, Le Seuil, 2008 ; Patricia Emison, Creating the “divine” artist.
From Dante to Michelangelo, Leiden/Boston, Brill, 2004 ; Martin Kemp, « From “Mimesis” to
“Fantasia”: The Quattrocento Vocabulary of Creation, Inspiration and Genius in the Visual
Arts », Viator, 8, 1977, p. 347-398; Florian Métral, s. v. « Création artistique et création du
monde », dans Jacques Poirier (dir.), Dictionnaire des mythes et des concepts de la création,
op. cit., p. 117-122; Milton C. Nahm, « The Theological Background on the Theory of the Artist
as Creator », Journal of the History of Ideas, 8, 1947, p. 363-372; Eyolf @strem, « Deus Artifex
and Homo Creator: Art Between the Human and the Divine », dans Sven Rune Havsteen, Nils
Holger Petersen, Heinrich W. Schwab (dir.), Creations : Medieval Rituals, the Arts, and the
Concept of Creation, Turnhout, Brepols, 2007, p. 15-48; Jackie Pigeaud, L’Art et le Vivant,
Paris, Gallimard, 1995.

20. Sil’on ne peut parler d’art au sens que la Renaissance donne a ce terme, il y a bien néanmoins
de l'art au Moyen Age, « c’est-a-dire un savoir-faire, pratiqué & des degrés variables, et une
valeur esthétique qui contribue a conférer a l'objet la puissance qui le rend efficace » (Jérome
Baschet, « Introduction: 'image-objet », dans Jérdme Baschet et Jean-Claude Schmitt [dir.],
L’Image. Fonctions et usages des images dans [’Occident médiéval, Paris, Le Léopard d’or,
1996, p. 11). Voir également Olivier Boulnois, Au-dela de I’image, op. cit., p. 336-362.

21. «[...]’art est bien imitation, mais non pas imitation de la nature ; il est imitation de 'art infini
de Dieu. Plus précisément, il est imitation non de la création divine, mais de la créativité divine



du Créateur, mais sans en étre 'égal. Sa nature créatrice est de 'ordre de I'altérité
plutot que de Uidentité : il est au mieux un autre, mais pas le méme. Dieu seul
est dans la création, I'artisan n’est lui que dans la fabrication??.

Lexistence d’une terminologie spécifique pour qualifier I'acte créateur et son
contraire ne résolvait pas pour autant le paradoxe de la représentation imagée
du commencement. Le modele créateur ne pouvait convenir a 'artisan, mais le
modele artisanal pouvait quant a lui tout a fait convenir a Dieu. C'est ainsi que la
figure du deus artifex, le dieu artisan, fut trés largement employée dés les débuts
de lexégese chrétienne. Irénée, dans Contre les hérésies, reprend la figure du
Dieu potier — et avec elle le concept de la plasmatio, le modelage — et compare la
Création a un art de dosage, d’équilibre, et d’harmonie des contraires semblable
en cela ala musique. Augustin quant a lui popularise la célebre formule de Dieu
comme « I'architecte du ciel et de la terre » tandis que Basile de Césarée dans
ses Homélies sur ' Hexaméron rappellera que Moise utilise 'expression « Dieu
créa » afin que « le monde apparaisse comme une ceuvre d’art qui s'offre a la
contemplation de tous, et fasse reconnaitre la sagesse de son auteur® ». Certes,
Dieu ne crée pas a partir d’'une matiére préexistante et la comparaison était
avant tout utile pour se représenter le mystére du commencement, mais en
envisageant le Créateur comme I'intelligence organisatrice du monde aux prises
avec la prima materia qui contient en puissance la forme en devenir — induisant
dés lors une claire séparation entre le « sujet » et I'« objet » de la Création —
I'imaginaire médiéval a ouvert la voie a 'appropriation de 'acte créateur divin
par les artistes4.

La figure du Deus artifex ne peut néanmoins recouvrir I'étendue de la
problématique. Elle ne concerne finalement qu’un postulat théologique, voire
théorique, qui ne saurait embrasser tout I'éventail des possibilités de figuration,
lesquelles pour une part certaine sont davantage le miroir d’'un imaginaire
artistique que d’une stricte lecture théologique. Si les réponses offertes sont
ainsi multiples, toutes paraissent pourtant traduire une volonté commune qui

est d’apporter une réponse imagée ¢fficace a cet acte surnaturel.

elle-méme, de l’art infini par lequel Dieu est origine de toutes les formes neuves » (Olivier
Boulnois, « La création, l'art et I'original », Communications, 64,1997, p. 55-76).

22. Sur la notion d’altérité et la construction de soi dans la poétique artistique, je renvoie
notamment a Giovanni Careri, La Torpeur des ancétres : juifs et chrétiens dans la chapelle
Sixtine, Paris, Editions de 'EHESS, 2013.

23. Florian Métral, « Création artistique et création du monde », art. cit., p. 117-118.

24. Marie-Louise von Franz, Les Mythes de création. Processus créateur et modéles de créativité,
Paris, La Fontaine de Pierre, 1982, p. 108-109.
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DE LA PAROLE CREATRICE AU GESTE CREATEUR

S’il y a bien un imaginaire de la création du monde au Moyen Age, son
iconographie, au sens d’un théme visuel qui aurait « une unité structurale
élémentaire possédant une cohérence propre », ne va pas nécessairement de soi
ou tout du moins exige d’étre bien définie?. Lune des principales difficultés
que posent ces images réside dans le fait qu'elles n’ont jamais eu d’existence
singuli¢re; elles font bien souvent partie de monumentales entreprises
décoratives et s'insérent, de maniére quasi systématique, dans des dispositifs
figuratifs plus vastes s'appuyant sur la Genese, le Pentateuque ou I’Ancien
Testament tout entier, ou encore en pendant avec ’Annonciation ou des scenes
de '’Apocalypse et du Jugement dernier. C’est que, on I'a vu, méme s’il y a un
intérét théologique et philosophique évident, le dogme d’une création ex nihilo
et ab initia temporis a notamment pour principal réle d’étre avant tout une
porte d’entrée dans le grand récit de I'histoire chrétienne de la rédemption.
Cette fonction inaugurale explique sans doute que ces images aient souvent été
placées a 'entrée des édifices comme en témoignent entre autres le monumental
pilier de la fagade de la cathédrale d’Orvieto (1310-1330) sculpté par Lorenzo
Maitani (1255-1330), le tympan du portail principal (fin x1v* siecle) de I'église
d’Ulm ou encore la célebre porte orientale du baptistere de Florence (1425-
1452), surnommée par la suite la « Porta del Paradiso », réalisée par Lorenzo
Ghiberti (1378-1455).

Pour résumer, on peut globalement distinguer deux schemes iconographiques
qui — sans étre figés dans des catégories — paraissent bien refléter la double
conception théologique de la création du monde, c’est-a-dire d’une part la
création comme la forme achevée qui est le résultat d’une action et d’autre part
la création comme 'action sur une forme en devenir?. Le premier schéme
représente ainsi la création a partir de la nature et du monde comme ceuvre
divine selon une conception largement empruntée a la théologie paulinienne
de I’Epitre aux Romains (« Depuis la création du monde, les hommes, avec leur
intelligence, peuvent voir, a travers les ceuvres de Dieu, ce qui est invisible: sa
puissance éternelle et sa divinité »: Rm, 1, 20)*". La Création du monde située
sur la paroi droite de I'église supérieure de la basilique Saint-Francois a Assise
(ca. 1290) attribuée a Jacopo Torriti (actif entre 12770 et 1300), ot le Créateur
bénit un monde immédiatement achevé prét a recevoir le premier couple de

25. Sur cette définition du « théme iconographique », je renvoie a Jérome Baschet, « Inventivité
et sérialité des images médiévales. Pour une approche iconographique élargie », Annales.
Histoire, sciences sociales, 51/1, 1996, p. 93-133, repris en partie dans Jérome Baschet,
L’lconographie médiévale, Paris, Gallimard, coll. « Folio histoire », 2008.

26. Pour une mise en perspective de ces différents schémes ou « recensions » iconographiques,
voir Xénia Muratova, « Création », art. cit., p. 236-238.

27. Jacques Arnould, « La Création du monde selon le christianisme », art. cit., p. 52-55.



I'humanité, ou la Création du monde au Palazzo Pubblico de Sienne (1345)
d’Ambrogio Lorenzetti (ca. 1285-1348), dans laquelle Dieu enserre de ses bras
et de ses jambes la totalité du monde visible représenté sous la forme d’une
mappemonde, relevent de ce type d’imaginaire visuel. Le second scheme
iconographique se fonde quant 4 lui sur une approche plus littérale du récit en
six jours ol 'accent est mis sur une création en train de se faire et envisagée sous
I'angle de son processus de réalisation. Ici, c’est un exercice d’imagination qui est
au fondement de la représentation, car il s’agit de rendre visible, d’imager ce qui
ne peut s'observer, ce qui ne peut aussi, de maniére analogue, se comprendre que
difficilement. Sur le plan visuel, on assiste alors a des développements figuratifs
qui se caractérisent par une remarquable diversité, fruit d’'un imaginaire tant
collectif que personnel au sein duquel émergent les différentes figures du deus
artifex, malaxant la matiére premiére ou dégainant son arsenal d’outils pour lui
donner forme, soufflant pour conférer la vie au monde et a’homme, déployant
une gestuelle puissante afin de mettre en ordre le chaos. La diversité des ces
inventions visuelles, allant au-dela du récit lui-méme, voire parfois méme de
exégese biblique, n’avait d’autre but que de parvenir & imager la puissance
créatrice du Verbe divin. Ce sont sur ces images que je vais désormais me
concentrer plus spécifiquement.

Nul doute que la problématique des modalités de figuration de I'acte créateur
divin a posé autant, si ce n’est plus, de problemes que 'exégese du texte
proprementdit. Durant les premiers siécles chrétiens, I'iconographie du Créateur
sest souvent basée sur celle du Christ-Logos selon le récit de I'Evangile selon Jean
(« Au commencement était le Verbe, et le Verbe était en Dieu, et le Verbe était
Dieu»: Jn, 1, 1)28. Coiffé du nimbe crucifére, représenté de profil et effectuant
le plus souvent un geste de bénédiction, c’est ainsi que I'acte créateur érait
représenté dans la Genése de Cotton, 'une des plus anciennes représentations du
commencement du monde sous la forme d’une séquence narrative de plusieurs
images en écho aux six jours du récit biblique®. Le type de la Genése de Cotton
va considérablement se développer au cours des siecles suivants, et notamment
a partir du xr° siecle, avec le modele de la Bible de Moutier-Grandval ot le geste

28. Xénia Muratova, « Création », art. cit., p. 236. Sur ces deux types iconographiques dans les
représentations de la Création du monde, je renvoie également a la riche synthése de Francgois
Boespflug, Dieu et ses images. Une histoire de I’Eternel dans I’art, Paris, Bayard, 2008.

29. La Genése de Cotton, du nom de son propriétaire Robert Cotton qui en fit 'acquisition au
xvii® siécle, est 'un des plus vieux manuscrits enluminés du Livre de la Genése que l'on date
généralement du ve ou du vie siécle. Largement détruites lors de 'incendie de la bibliothéque
Cotton en 1731, les images de la Création du monde sont connues par l'intermédiaire
notamment de leur reprise dans le décor a mosaique de la coupole droite du narthex de la
basiliqgue San Marco a Venise entre 1220 et 1240. On consultera a ce sujet ’étude essentielle
de Kurt Weitzmann, Herbert L. Kessler, The Cotton Genesis. British Library Codex Cotton Otho
B. VI., Princeton, Princeton University Press, 1986.
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de Dieu commence a connaitre quelques variations qui trahissent une volonté
évidente de caractérisation et de définition de I'acte créateur3®. Cest également
a cette période que se développe une invention tout a fait intéressante appelée
a une importante postérité, a savoir celle d’une Création du monde représentée
sous la forme d’une action du sujet-dieu sur 'objet-monde. Ce type de dispositif
est en particulier développé dans les quadrilobes supérieurs du soubassement
du portail nord, connu également comme le « Portail des Libraires » (fin
x1r siecle), de la cathédrale de Rouen oti le Créateur, a la maniére d’un peintre
avec son tableau, crée et dispose les ornements du monde (fig. 1).

A partir des x1°et x11° siecles, on assiste a un effort plus manifeste de
caractérisation du geste créateur par I'intermédiaire de 'introduction des motifs
liés a 'activité de production humaine. Le Créateur se pare désormais d’attributs
et d’outils, mime sans équivoque des gestes de modelage (plasmatio), se dote
d’une gestuelle plus majestueuse et finit méme par prendre son envol. Sans
doute, ce mouvement a quelque chose a voir avec la réaffirmation de la doctrine
de la Création du monde qui devait, d’'une maniéere ou d’une autre et face aux
hérésies et aux controverses, donner a voir la réalité visible d’'un phénomene qui
demeurait inexplicable. Ainsi, le Créateur, toujours sous 'apparence du Christ-
Logos, va se voir doté d’attributs du pouvoir et d’autorité comme un sceptre dans
la Création du monde (13 56-1367) de Bartolo di Fredi (1330-1410) peinte sur la
paroi gauche supérieure de la nef de la collégiale de San Gimignano ou encore
d’une verge, en référence sans doute a celle dont faisait usage Moise, ainsi qu'on
le voit dans un bel antiphonaire illustré d’origine italienne3*.

Le xarr¢ siécle voit quant a lui fleurir les célebres images du deus artifex équipé
d’un compas et s’employant a tracer ou a mesurer le monde dont les deux
plus célebres exemples sont les frontispices de deux bibles moralisées réalisées
durant le premier tiers du siecle a la Cour de France et aujourd’hui conservées
I Osterreichische Nationalbibliothek (le Codex Vindobonensis 25 54 et le Codex
Vindobonensis 1179). La référence a Dieu en tant qu'architecte de 'univers
semble avant tout étre le fruit d’'une exégese littéraire — ainsi qu'on I'a vu plus
tOt chez Augustin — avant d’étre visuelle, mais qui se trouve étre fondée, pour
une certaine mesure, sur I'Ecriture elle-méme, notamment sur des passages du
Livre de la Sagesse (« Vous avez réglé toutes choses avec mesure, et avec nombre,
et avec poids »: Sg, x1, 21) et du Livre des Proverbes (« Lorsqu’il disposa les
cieux, jétais la; Lorsqu’il traca un cercle a la surface de I'abime » : Pr, v,

30. Conrad Rudolph, « In the Beginning: Theories and Images of Creation in Northern Europe in
the Twelfth Century », art. cit., p. 30-31.

31. Anonyme, Création du monde, 1485-1499, fol. 13 v°, ms. Lewis E M 70, Free Library of
Philadelphia.
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27)32. Le motif du compas demeure néanmoins une invention iconographique
permettant d’exposer les modalités de I'acte créateur qui, dans une référence
évidente a la production humaine, se présente comme le fruit d’une idée se
réalisant via 'entremise d’une technique et releve donc essentiellement d’une
techné. Aussi exceptionnelles qu’elles soient, ces représentations ne connaissent
en réalité qu'une vogue assez temporaire et disparaissent dés la seconde moitié
du xv© siecle33.

D’une maniére générale, on constate que les représentations imagées de I'acte
créateur se situent dans le droit fil du texte biblique et de son exégese littéraire.
Clest ainsi que, si Dieu peut étre représenté avec un compas en référence a la
conception mathématique du monde, il ne sera jamais figuré avec le pinceau du
peintre ou le marteau du sculpteur. Ceci n’a cependant pas empéché ces deux
activités d’avoir pu étre évoquées sur le mode de I'analogie comme cest le cas,
notamment a partir de la Renaissance, pour I'art de la peinture : le doigt de Dieu
— et sa main par extension — va tenir lieu de pinceau et son action sur le monde
vaalors évoquer 'activité pratique du dessin et de la peinture en général comme
dans la Séparation de la lumiére et des ténébres des Loges du Vatican (1517-1518)
congue par Raphaél et peinte par Giovan Francesco Penni. Néanmoins, cest
bien I'art de la sculpture qui, le plus souvent, est convoqué pour représenter
acte créateur notamment a travers I'épisode de la création d’Adam qui déja
dans le texte de la Vulgate était envisagé autant comme une formatio ('action
de former) que comme une plasmatio (Paction de modeler). Ceci explique
que 'iconographie biblique de la création d’Adam se soit largement appuyée
a ses débuts aux 111° et 1v* siecles sur celle de Prométhée formant 'homme a tel
point quelles ont pu fréquemment se confondre au cours des si¢cles suivants.
La mise en scéne d’un Dieu « plasmateur » connait ainsi des développements
remarquables notamment dans les voussures de la baie centrale du portail
nord (début xir° siecle) de la cathédrale de Chartres ou le Christ-Logos semble
modeler les derniers traits du premier homme dont il enserre de ses mains la

téte (fig. 2). On retrouve ce type d’invention de maniere continue jusqu’au

32. Conrad Rudolph, « In the Beginning: Theories and Images of Creation in Northern Europe in
the Twelfth Century », art. cit., p. 36-38.

33. L’exégése sera reprise bien plus tard par John Milton au livre VII (v. 225-231) de son
Paradise Lost (1667) : « He took the golden compasses, prepared | In God’s Eternal store,
to circumscribe [ This universe, and all created things : | One foot he center’d, and the other
turn’d | Round through the vast profundity obscure, [ And said : — “Thus far extend, thus far
thy bounds ; | This be thy just circumference, O world!” » (« Alors il arréte les roues ardentes,
et prend dans sa main le compas d’or, préparé dans I’éternel trésor de Dieu, pour tracer
la circonférence de cet univers et de toutes les choses créées. Une pointe de ce compas il
appuie au centre, et tourne 'autre dans la vaste et obscure profondeur, et il dit: —“Jusque-la
étends-toi, jusque-la vont tes limites; que ceci soit ton exacte circonférence, 6 monde!” »,
John Milton, Le Paradis Perdu, éd. Claude Mouchard, trad. Francois-René de Chateaubriand,
Paris, Belin, 1990, p. 305).



Fig. 2. Anonyme, Création d’Adam, premier tiers du xie siécle, Chartres,
voussures de la baie centrale du portail nord de la cathédrale
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xvr siecle, notamment dans la Création d’Adam du baptistére de Padoue (1376-
1378) peinte par Giusto de’ Menabuoi ou dans la Création d’Eve (ca. 1572) de
Véronese conservé a 'Art Institute de Chicago.

Lacte créateur par 'entremise du toucher et du contact parait également
directement relié a la notion théologique de ressemblance, autrement dit d’'un
monde et d’une créature qui porte en elle 'image de son auteur. Ainsi, les
représentations de la naissance du premier homme, notamment a partir du
xve siecle avec la Création d’Adam (1508-1512, chapelle Sixtine, Vatican) de
Michel-Ange bien évidemment ou celle de Francesco Salviati (v. 1552-1554,
chapelle Chigi, Santa Maria del Popolo, Rome), par les postures antithétiques
que les deux peintres conférent au Créateur et a sa créature, donnent a voir
cette ressemblance originelle. Cest également le cas, quoique dans un registre
différent, dans les célebres volets du retable de Grabow (1373-1383, Kunsthalle
de Hambourg) de Bertram von Minden ot 'une des scenes de la création du
monde représente le Christ-Logos contemplant sa propre image dans le monde
nouvellement créé (fig. 3). Ce subtil jeu de miroir qui instaure des lors une
filiation entre le Créateur et son ceuvre n’est sans doute pas sans rapport avec
I'émergence des procédés d’auctorialité et de la notion d’art elle-méme qui
commencent trés précisément a se configurer & partir du XIve siecle34.

Clest justement au cours de ce X1v* siecle que I'on assiste a 'invention
«moderne » de I'acte créateur qui prendra tout son essor au xvi° siecle. Les
attributs et les outils disparaissent, le Créateur nest plus extérieur au monde
qu’il fabrique, mais s’y confond, ses actions, en fonction des différents jours de
la création, font 'objet d’une caractérisation de plus en plus spécifique comme
le donne a voir 'une des célebres bibles historiées de Guiard des Moulins dont
les illustrations, réalisées durant la premiere moitié du x1v* siecle, sont attribuées
au Maitre de Fauvel3®. Mais 'un des changements les plus décisifs qui a lieu est
le passage de la figure du Christ-Logos a celle de Dieu le Pére. La création du
type du « Vieux des jours » saccompagne d’une nouvelle réflexion visuelle sur la
figuration de la parole créatrice3®. La figure de Dieu prend alors son envol ainsi
que le donne a voir Taddeo Crivelli dans la Bible de Borso d’Este (1455-14671)
et se dote d’une gestuelle puissante et majestueuse comme dans les scénes de la
création du monde peintes par Michel-Ange 4 la votte de la chapelle Sixtine que
rependront par la suite Raphaél ou encore Salviati?”. Dieu se retrouve réduit a

34. Sur ce point, voir en particulier Hans Belting, Image et culte, op. cit.

35. Paris, BNF, ms. francais 156.

36. Sur ’émergence de la figure du « Vieux des jours », voir Xénia Muratova, « Création », art. cit.,
p.237.

37. Bible de Borso d’Este (Modena, Biblioteca Estense Universitaria, ms. lat. 422-423). Sur
’héritage visuel du Créateur de Crivelli, je me permets de renvoyer a Florian Métral, « Au



Fig. 3. Bertram von Minden, Séparation des eaux de la terre, 1373-1383, Hambourg,
volet gauche du retable de Grabow, Kunsthalle
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son plus simple appareil visuel: le vol cosmique et le mouvement du Créateur
deviennent alors les nouvelles et seules marques indicielles du sujet engagé dans
Iacte créateur et suffisent a désigner cette action de production surhumaine qui
a donné naissance au monde.

Ce court examen ne saurait rendre compte de toute la diversité des inventions
visuelles qui transcendent souvent les catégories que j’ai tenté de construire ici.
Litinéraire libre que j’ai tracé du 1v* au xvr° siecle au sein de I'iconographie du
commencement du monde permet, a tout le moins, de constater que la question
des modalités de figuration de I'acte créateur en constitue I'élément fondamental.
Pour 'essentiel, celle-ci s’est résolue dans I'analogie avec la production artistique,
mais d’'une maniére bien paradoxale puisque si le travail visuel d’inventivité
de l'artiste permet de se représenter 'irreprésentable, le caractére artificiel de
I'image ne fait en contrepartie qu'en souligner 'impossibilité ontologique. Dans
le passage du texte a I'image, la parole créatrice est devenue geste créateur.

Lanalogie entre la création du monde et la fabrique de I'image bien qu’elle
n’épuise pas toute I'étendue du phénomene demeure au fondement méme
d’un imaginaire de la Création du monde au Moyen Age, mais également
d’un imaginaire de 'acte de production artistique lui-méme. Bien avant donc
les discours théologico-philosophiques sur les facultés créatrices de I'individu
d’un Nicolas de Cuse (1401-1464) ou d’'un Marsile Ficin (1433-1499), bien
avant également les premiers écrits artistiques dits « théoriques » d'un Cennino
Cennini (ca. 1370-ca. 1440) ou d’un Lorenzo Ghiberti, I'acte créateur divin fut
déja le lieu d’une réflexion sur l'art et, de maniére plus générale, sur lactivité
humaine de « création ». Que fait-on lorsque 'on fabrique des images? Rien
d’autre que de rejouer acte initial du commencement. Pour le Moyen Age,
Pactivité de production se veut toujours en résonance avec le Verbe divin, elle
ne prétend pas tant le concurrencer mais entend jouer sur les ressorts de la
correspondance. En somme, comme 'affirmera bien plus tard le peintre russe
Vassily Kandinsky (1886-1944) : «la création d’une ceuvre, Cest la création du
monde3® »

commencement était la fin. Retour sur la chapelle Chigi de ’église Santa Maria del Popolo a
Rome », Studiolo, 12, 2016, p. 154-183.

38. Vassily Kandinsky, Regards sur le passé et autres textes : 1912-1922, Paris, Hermann, 1974,
p. 116.



DEUXIEME PARTIE

Créatures humaines






CREER ET RECREER LIDENTITE MASCULINE:
ADAM ET LIDEAL DU « DEVENIR HOMME »
AU XIII¢ SIECLE

Anne-Lydie Dubois

Université de Geneve

La créature humaine est au centre des préoccupations savantes des X11° et
11 siecles. Si cette riche période de I'histoire des savoirs en Occident place I'étre
humain au centre de la Création?, le vif intérét pour la nature et ses composantes,
dont témoignent les encyclopédies, est nourri par les traductions des textes
gréco-arabes et par I'assimilation progressive de la pensée aristotélicienne.
Portées par la médecine et la philosophie naturelle en pleine émergence, les
réflexions aI'égard de ’homme transparaissent également dans les commentaires
de la Genese. La création des étres humains, et celle ¢’Adam en premier lieu,
est appréhendée grice aux nouveaux outils dont se dote une exégese devenue
scientifique?. 11 s'agit de saisir la place de 'homme dans I'ordre de la Création
de méme que son rapport a Dieu. Adam avant la Chute représente 'idéal
humain par excellence. Etre parfait, il constitue la premiére créature humaine,
mais également le premier homme sexué, puisque la différence entre les sexes
est déterminée des les origines du monde dans le récit de la Genese. Cette
distinction indispensable sous-tend la réflexion anthropologique médiévale et
§'érige en principe fondamental3.

Dans ce méme élan intellectuel, au x11r° siecle, les fréres mendiants produisent
des sommes de savoir et des traités éducatifs. Grands « médiateurs entre la

Nous tenons a remercier chaleureusement les professeurs Laurence Moulinier et Franco
Morenzoni pour leur relecture ainsi que leurs précieux conseils.

1. Bernard Ribémont, De Natura Rerum. Etudes sur les encyclopédies médiévales, Orléans,
Paradigme, 1995, p. 155.

2. Gilbert Dahan, « L’exégése d’Hugues. Méthode et herméneutique », dans Louis-Jacques
Bataillon, Gilbert Dahan, Pierre-Marie Gy (dir.), Hugues de Saint-Cher (t1263) : bibliste et
théologien. Actes du colloque « Hugues de Saint-Cher, o p, bibliste et théologien », Paris,
Centre d’études du Saulchoir, 13-15 mars 2000, Turnhout, Brepols, 2004, p. 66. Une exégése
de type scientifique se développe notamment avec la Postille d’Hugues de Saint-Cher. Selon
Gilbert Dahan, il s’agit d’'une exégése qui utilise « consciemment toutes les procédures
d’analyse textuelle dont elle peut disposer », ibid.

3. Voir Christiane Klapisch-Zuber, s. v. « Masculin/féminin », dans Jacques Le Goff et Jean-Claude
Schmitt (dir.), Dictionnaire raisonné de I’Occident médiéval, Paris, Fayard, 1999, p. 656.
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culture savante et les conceptions populaires »4, ils cherchent par ce biais a
former les laics et a leur enseigner a étre de bons chrétiens. Dominicains et
franciscains établissent ainsi des regles de comportement et définissent une
conduite morale spécifiquement masculine qui évoque I'idéal du premier
homme. La figure adamique investit ainsi particulierement les réflexions
portant sur la masculinité. Construction culturelle et sociale autant qu’objet
d’étude historique, I'identité masculine en effet se fagonne et se crée a travers les
conseils pédagogiques s’attachant au cheminement vers la virilitas. Létude de la
masculinité préoccupe plus sensiblement depuis les années 1990 les historiens
du genre. Les travaux récents des médiévistes francophones et anglophones
marquent 'essor de ce domaine de recherche, complémentaire de l'histoire des
femmes5. Les chercheurs s'intéressent depuis lors a cette construction identitaire
dans sa complexité et invitent a en déployer les multiples significations en
considérant une masculinité plurielle®. Cet article s’intéressera 4 un aspect
particulier de cet objet d’histoire: la figure d’Adam en tant que mode¢le de
comportement masculin au xir¢ siecle.

Dans un premier temps, nous souhaitons mettre en évidence les qualités
particuli¢res dont le premier homme sexué est investi avant la Chute.
Pour ce faire, nous nous pencherons sur le commentaire de la Genése de la
Glose ordinaire?, sur celui de deux gloses bibliques rédigées entre le xir et le
début du x1v* siecle, ayant connu une grande diffusion?®, la Postille d’ Hugues de

4. Noélle-Laetitia Perret, Les Traductions frangaises du De regimine principum de Gilles de Rome.
Parcours matériel, culturel et intellectuel d’un discours sur I’éducation, Leyde, Brill, 2011, p. 9.

5. Marie Sohn (dir.), Une histoire sans les hommes est-elle possible ?, Lyon, ENS Editions, 2013,
p.27.

6. Voir notamment: Ruth Mazo Karras, From Boys to Men. Formations of Masculinity in Late
Medieval Europe, Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 2003 ; John H. Arnold et Sean
Brady (dir.), What is Masculinity? Historical Dynamics from Antiquity to the Contemporary
World, New York, Palgrave Macmillan, 2011; Anne-Marie Sohn (dir.), Une histoire sans les
hommes est-elle possible ?, op. cit., et Christopher Forth, « Masculinité et virilité dans le
monde anglophone », dans Alain Corbin, Jean-Jacques Courtine, Georges Vigarello (dir.),
Histoire de la virilité, 3 vol., t. lll, La Virilité en crise ? xx¢-xxi¢ siécles, Paris, Le Seuil, 2011,
p.131-155.

7. Lhistoire de la composition de ce qui sera appelé tardivement la Glose ordinaire n’est pas
encore entiérement élucidée. Il est ainsi difficile de lui attribuer une date d’écriture. La Glose
ordinaire a été élaborée par strates successives et par différents auteurs entre la fin du
xi¢ siécle et le xi® siécle. Voir Guy Lobrichon, « Une nouveauté: les gloses de la Bible », dans
Pierre Riché et Guy Lobrichon (dir.), Le Moyen Age et la Bible, Paris, Beauchesne, 1984, p. 111.
Selon Beryl Smalley, ce commentaire sur toute la Bible est devenu le commentaire standard
a Paris entre la fin du xi® et le milieu du xi¢ siécle et fut diffusé dans ’espace de la Chrétienté.
Voir Beryl Smalley, « Les commentaires bibliques de ’époque romane: glose ordinaire et
gloses périmées », Cahiers de civilisation médiévale, 4/13, 1961, p. 16.

8. LaPostille d’Hugues de Saint-Cher constitue un commentaire majeur, ayant connu une grande
diffusion a ’époque médiévale, tout comme la Glose ordinaire, ainsi que la Postille de Nicolas
de Lyre par la suite. Voir note précédente, ainsi que Louis-Jacques Bataillon, Gilbert Dahan et
Pierre-Marie Gy (dir.), Hugues de Saint-Cher, op. cit. et Gilbert Dahan (dir.), Nicolas de Lyre,
franciscain du xiv# siécle, exégéte et théologien, Paris, Institut d’études augustiniennes, 2011.



Saint-Cher et celle de Nicolas de Lyre, ainsi que sur une ceuvre encyclopédique
du xir¢ siecle, la Philosophia mundi de Guillaume de Conches. Nous nous
concentrerons, en raison de 'ampleur d’une telle exploration, sur certains
aspects particuliers de la perfection adamique relatifs a son 4me et a son esprit.
Dans un second temps, nous observerons la maniére dont cet idéal masculin
transparait a travers les préceptes moraux inculqués aux adolescents dans un
traité d’éducation particulier: le De eruditione filiorum nobilium de Vincent
de Beauvais®, probablement achevé entre 1246 et 1247%. La créature parfaite
que représente Adam est a son tour recréée au fil de cette ceuvre. Elle cristallise
les qualités indispensables a la masculinité promue par le dominicain. Cet
ensemble d’aptitudes permet d’arracher le jeune homme a son état d’enfant
afin qu’il atteigne le statut valorisé d’adulte accompli. Premié¢re des créatures
en tant qu’elle domine les autres étres vivants dans le récit de la Genése, la
figure d’Adam avant la Chute semble créer a son tour 'identité masculine.
Par I'intermédiaire des clercs, elle se fait prolongement du Créateur et fagonne
’homme a son image.

LA PERFECTION ADAMIQUE

Parangon de vertu, Adam avant la Chute se caractérise par la perfection de son
corps et de son esprit. Penchons-nous dans un premier temps sur le discours
de Guillaume de Conches au sujet des aptitudes extraordinaires d’Adam dans
sa Philosophia mundi*, rédigée dans la premiére moitié du xi° siecle*®. La
nature de cette ceuvre est bien entendu différente de celle d’une glose biblique,
puisqu’il sagit d’un texte & caractere encyclopédique considérant la Création
comme miroir du Créateur®. Les réflexions a cet égard unissent « philosophie
et exégese scripturaire » et la figure d’Adam y tient une place importante.
Tout d’abord, son corps, créé a partir du limon de la terre, recéle en quantité

9. Vincentius Bellovacensis, De Eruditione filiorum nobilium, éd. Arpad Steiner, Cambridge, The
Mediaeval Academy of America, 1938.

10. Arpad Steiner, « Introduction », dans Vincentius Bellovacensis, De Eruditione filiorum
nobilium, éd. cit., p. XV.

11. Nous utilisons la version bilingue latin-italien de Guillelmus de Conchis, Philosophia, éd.
Marco Albertazzi, Lavis, La finestra editrice, 2010.

12. La Philosophia mundi de Guillaume de Conches fut certainement rédigée en deux versions,
la premiére vers 1125-1130 et la deuxiéme vers 1141. Voir Irene Caiazzo, « The Four Elements
in the Work of William of Conches », dans Barbara Obrist et Irene Caiazzo (dir.), Guillaume de
Conches : Philosophie et science au xi siécle, Firenze, Sismel-Edizioni del Galluzo, 2011, p. 28.

13. Benoit Beyer de Ryke, « Le Miroir du monde : un parcours dans l’encyclopédisme médiéval »,
Revue belge de philologie et d’histoire, 81/4, 2003, p. 1245. Voir également Bernard
Ribémont, De Natura Rerum, op. cit.

14. Barbara Obrist, Irene Caiazzo, « Introduction », dans Barbara Obrist et Irene Caiazzo (dir.),
Guillaume de Conches, op. cit., p. XXIV.
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égale les quatre éléments. Contrairement aux animaux, il détient une parfaite

complexion. Comme Ia souligné Laurence Moulinier, cette parfaite proportion

entre les humeurs fait la supériorité du corps du premier homme, tandis que la

femme, issue de ce dernier, n'est pas aussi parfaitement équilibrée®s. En outre,

au chapitre XXIX, Guillaume de Conches affirme que 'ame d’Adam détenait

d’immenses capacités, mais qu’elles ont été perdues en raison de la Chute:

Nous disons que I'Ame humaine tirant son origine du Créateur,  partir duquel
elle est parfaite en son genre, saurait tout ce que ’homme pourrait savoir, s'il n’y
avait pas 'empéchement de la chair, et tu peux démontrer cela avec le premier
homme qui, avant la corruption de '’humanité, possédait par nature la compléte

connaissance humaine.

La chair constitue ainsi un obstacle a I'entendement. Par la métaphore de

P'ombre et de la lumiere, le « maitre de Conches »*7 énonce que le péché obstrue

la vue, tandis qu'au contraire la masculinité révée que représente Adam avant la

Chute exalte la pleine possession de 'usage de I'esprit.

Mais maintenant que 'dme est corrompue par 'humanité corrompue et qu'elle
se conjugue a la corruption, elle ne peut exercer ses propriéeés, jusqu’a ce que,
stimulée par 'usage, par 'expérience et 'enseignement, elle ne recommence pas
A discerner, comme celui qui verrait mal en ayant une bonne vue si on le jette
dans une sombre prison —a moins qu’il ne se soit habitué aux ténebres ou qu'on

allume une lumiére®.

Lapprentissage et 'expérience remédient ainsi a la perte intellectuelle due 4 la

faute, permettant de développer progressivement la faculté de discerner. En

effet, pour Guillaume de Conches, I'aptitude mentale s'apparente & une vision

de lesprit, a une lucidité dans la considération des objets du monde. Cette

15.

16.

17.

18.

Laurence Moulinier, « La Pomme d’Eve et le corps d’Adam », dans Agostino Paravicini Bagliani
(dir.), Adam, le premier homme, Firenze, Sismel-Edizioni del Galluzo, 2012, p. 148 (voir la
traduction et 'analyse du passage de Guillaume de Conches a ce propos, reposant sur une
citation de Boéce). Guillelmus de Conchis, Philosophia, éd. cit., 2010, p. 72.

Guillelmus de Conchis, Philosophia, éd. cit., p. 306 : « Ad hoc dicimus quod anima homini a
Creatore habens principium, ex quo est perfecta in genere suo, omnia sciret quae ab homine
sciri possunt, nisi gravitas carnis esset, quod per primum hominem — qui ante corruptionem
humanitatis, ex quo fuit, perfectam habuit scientiam humanam — probari potes » [Nous
traduisons].

Edouard Jeauneau, « Préface », dans Barbara Obrist et Irene Caiazzo (dir.), Guillaume de
Conches, op. cit., p. XV.

Guillelmus de Conchis, Philosophia, éd. cit., p. 306 : « Sed modo, corrupta humanitate — ex
quo coniungitur corrupto — corrumpitur, nec proprietates suas potest exercere, donec usus,
experientia et alicuius doctrina excitata, incipit discernere, ueluti si aliquis cum subtili acie
oculorum, tenebroso carceri detrudatur, uidere tamen potest nisi consuescat tenebris, uel
lumen accendatur » [Nous traduisons].



métaphore se poursuit dans la description des 4ges de la vie de cette méme
ceuvre. La jeunesse, chaude et seche, est 'age le plus propice a I'épanouissement
du discernement chez ’homme, a I'image d’une flamme allumée dans I'esprit*.
La raison, pleinement développée chez Adam avant la Chute, semble étre ainsi
'apanage du masculin des l'origine. Elle lui permet en effet de distinguer avec
acuité un élément, dans ses ressemblances et ses divergences. Plus encore,
lintelligence amene 4 « percevoir les réalités immatérielles® » selon Guillaume
de Conches. Cette capacité transcendante se retrouve dans les commentaires
de la Genese.

LA CLAIRVOYANCE DES YEUX DE AME

Le dominicain Hugues de Saint-Cher compose au si¢cle suivant une célebre
glose sur toute la Bible, les Postille in Bibliam®, achevée entre 1231 et 1236 dans
sa version longue??. Son commentaire de Gn, 11 fait état de la clairvoyance du
premier homme. Lexégete interprete le uz viderer> de Gn, 11, 19 en s'appuyant
sur ses prédécesseurs et mentionne que Dieu illumina les yeux d’Adam, de
sorte qu'il put voir toutes choses, comme saint Benoit vit le monde dans la
lumiére du soleil: « Oculos Adae illuminavit, ut omnia posset videre : sicut legitur
Benedictum totum mundum vidisse in radio solis** ». La Création lui apparait

19. /bid., p. 308.

20. /bid., p. 306: « Et est intelligentia vis animae, qua percipit homo incorporalia cum certa
ratione quare ita sit. »

21. Ce vaste commentaire est le fruit d’un travail collectif réalisé sous la direction d’Hugues de
Saint-Cher au couvent dominicain Saint-Jacques a Paris. Les modalités de 'organisation de
ce travail sont encore a explorer. A propos des hypothéses a ce sujet voir Bruno Carra de
Vaux, « La constitution du corps exégétique », dans Louis-Jacques Bataillon, Gilbert Dahan et
Pierre-Marie Gy (dir.), Hugues de Saint-Cher, op. cit., p. 43-63.

22. La premiére version de la Postille d’Hugues de Saint-Cher, dite longue, fut rédigée entre 1231
et1236. Robert Lerner, « The Vocation of the Friars Preacher: Hugues of St. Cher between Peter
the Chanter and Albert the Great », dans Louis-Jacques Bataillon, Gilbert Dahan et Pierre-
Marie Gy (dir.), Hugues de Saint-Cher, op. cit., note [12], p. 218. Cette rédaction eut lieu au
moment oll le dominicain était prieur dans ce méme couvent. La deuxiéme Postille est une
version plus condensée de la premiére (dite version courte). Elle apparait entre 1240 et 1245.
Patricia Stirnemann, « Les Manuscrits de la Postille », dans Louis-Jacques Bataillon, Gilbert
Dahan et Pierre-Marie Gy (dir.), Hugues de Saint-Cher, op. cit., p. 34. Il sera question du texte
de laversion longue dans la suite de cet article.

23. Gn, 1, 19 dans la Vulgate (Biblia sacra iuxta vulgatam versionem, éd. Robert Weber et Roger
Gryson, Stuttgart, Deutsche Bibelgesellschaft, 1994 [1 éd. 1969], p. 6) : « formatis igitur
Dominus Deus de humo cunctis animantibus terrae et universis volatilibus caeli adduxit ea
ad Adam ut videret quid vocaret ea, omne enim quod vocavit Adam animae viventis, ipsum
est nomen eius ».

24. Hugo de Sancto Charo, Postilla, N. Pezzana, Venise, 1703, 8 vol., . I, fol. 5 v°. Nous traduisons :
« Ilillumina les yeux d’Adam, de sorte qu’il put voir toutes choses: comme on lit que saint
Benoit vit le monde entier dans la lumiére du soleil. » Cet éclat n’est pas sans rappeler le corps
et les yeux d’Adam avant la Chute dans I'ceuvre scientifique d’Hildegarde de Bingen. Le péché
obscurcit ses yeux qui voyaient auparavant les réalités célestes. Beate Hildegardis, Cause et
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ainsi de maniére parfaite. Il semble pouvoir en distinguer avec exactitude les
composantes, qu’elles soient matérielles ou immatérielles. Cette lucidité de
Pesprit est le propre de ’homme pour Hugues de Saint-Cher qui affirme que si
la compassion est une vertu féminine, le discernement en revanche caractérise
le masculin®. Lidée que I'intelligence et la raison définissent ’homme, tandis
que la femme est marquée par la chair et les instincts, est ancrée de maniére
pérenne dans la tradition exégétique médiévale?é. Cette conception savante est
renforcée par la philosophie naturelle 2 la suite de la redécouverte d’Aristote®.
Dans ce sens, illuminavit apparait sous cette méme forme a un autre endroit
de la Postilla in Genesim. Selon une interprétation spirituelle de la Création?®,
un ensemble de dons correspondant aux sept jours auraient été prodigués par
le Saint-Esprit 2 'dme humaine. A I'image de la lumiére créée le premier jour,
'ame fut tout d’abord tres fortement illuminée par la sagesse (Sapientia enim
animam illuminat)®, tandis que l'intelligence est comparée au deuxi¢me jour3°.

La sagesse placée en premier lieu s'apparente a la lumié¢re de la connaissance.
Cette qualité semble en effet primordiale dans le modéle de conduite fagonné
par les clercs a 'égard de ’homme chrétien. Elle permet de comprendre le
divin, de voir au-dela du monde matériel dans une perspective spirituelle.
Le commentaire d’'Hugues de Saint-Cher souligne qu'a 'instar du premier
homme le prélat doit tendre vers la perfection et se rapprocher de celle du

cure, éd. Laurence Moulinier, Berlin, Akademie Verlag, 2003, p. 185. Voir Laurence Moulinier,
« La Pomme d’Eve et le corps d’Adam », art. cit., p. 135-158 ainsi que Raymond Klibansky,
Erwin Panofsky, Fritz Saxl, Saturne et la mélancolie. Etudes historiques et philosophiques :
nature, religion, médecine et art, Paris, Gallimard, 1989, p. 139-141.

25. Hugo de Sancto Charo, Postilla, op. cit., vol. 1, fol. 3 v°.: « Per masculum : discretio. Per
foeminam : compassio. » Ce passage, interprétant Gn 1, souligne que ’lhomme juste doit
comporter en lui-m&me une vertu masculine et une vertu féminine. Il doit a la fois étre habité
par la compassion et par le discernement. L’'idée que chaque étre contient en lui une nature
féminine et une nature masculine, offrant une conception bisexuée de I’étre humain, sur la
base de la création de ’homme dans Gn, I, 27 (« Dieu créa I’lhomme a son image, il le créa
a limage de Dieu, il créa ’lhomme et la femme. ») est présente chez les exégétes des xi© et
xie siécles. Voir Emmanuel Bain, « “Homme et femme il les créa” (Gn, 1, 27). Le genre féminin
dans les commentaires de la Genése au xi© siécle », Studi medievali, 48/1, 2007, p. 229-270,
ici p. 237. Ildemeure que ’homme symbolise la faculté a discerner.

26. Christiane Klapisch-Zuber, « Masculin/féminin », art. cit., p. 662 et Emmanuel Bain, « “Homme
etfemmeil les créa” (Gn, 1, 27) », art. cit., p. 235.

27. Christiane Klapisch-Zuber, « Masculin/féminin », art. cit., p. 662. Le philosophe imprégne en
effet de maniére tenace la pensée savante du xii® siécle.

28. Il s’agit du commentaire de Gn, 1, 2 (Complevitque Deus die septimo [...]). Moraliter dans la
Postille d’Hugues de Saint-Cher s’inscrit parmi les interprétations spirituelles selon Gilbert
Dahan. Gilbert Dahan, « L’exégése d’Hugues », art. cit., p. 82-89.

29. Hugo de Sancto Charo, Postilla, op. cit., t. |, fol. 4 r°.: « Septem dies possunt assignari
reparationi, quae fit in anima per septem dona Spiritus sancti. Prima dies sapientiae
comparatur. Sapientia enim animam illuminat, quia conjungit eam summae luci et Deus prima
die lucem fecit. ».

30. Ibid. « Secunda intellectui. Intellectu enim verum bonum a non vero bono dividimus, et
firmamentum, quod est opus secundae diei, aquas superiores ab inferioribus dividit. »



Créateur3'. Cette interprétation spirituelle précise qu’étre a 'image de Dieu
sacquiert par la sagesse. En outre, Adam, en nommant les animaux, est comparé
au confesseur qui conduit les fideles a se réconcilier avec le Christ32. En effet,
derri¢re la figure d’Adam avant la Chute, se dessine la figure de '’homme qui
consacre sa vie a Dieu. Lamour d’Adam pour Dieu instaure une relation
privilégiée entre la Créature et son Créateur. Les capacités merveilleuses de
Pesprit et du corps d’Adam s'inscrivent dans la prolongation de I'Etre supréme,
alors que leur développement se voit rompu par la Chute. Adam représente
ainsi, de maniere embryonnaire, la masculinité révée, mais avortée, telle qu’elle
aurait pu étre si le premier homme n’avait pas péché. Il cristallise 'immense
regret d’une humanité en souffrance, vouée a une vie mortelle et séparée de

Dieu.

LA VISION PROPHETIQUE D’ADAM

Approfondissant la question de la clairvoyance des yeux de I'ame et de
Iaptitude originelle & déceler I'intangible, les commentaires bibliques font
état du sommeil prophétique d’Adam. Ce théme, exploré par Barbara Faes,
se retrouve de maniére récurrente dans la tradition exégétique chrétienne. Les
commentateurs puisent cette interprétation dans le De Genesi ad litteram de
saint Augustin qui transcrit par extasis le sommeil d’Adam33, épisode narré dans
Gn, 11, 2134, Saint Augustin n’invente pas ce terme, mais transcrit fidélement la

version grecque de la Septante3. Il se fait ainsi le porte-parole des interprétations

31. Le prélat doit se montrer remarquable par sa vertu (potentia), sa sagesse (sapientia) et sa
bonté (benignitas). Ces trois qualités le rapprochent du Pére, du Fils et du Saint-Esprit. /bid.,
fol. 3 v°. Voir a ce propos: Gilbert Dahan, « L’Exégése de Genése 1, 26 dans les commentaires
du xie siécle », Revue d’études augustiniennes et patristiques, 38/1,1992, p. 131.

32. Hugo de Sancto Charo, Postilla, op. cit, t. |, fol. 5 v°. Adam représente le prélat dans
’interprétation allégorique donnée par Hugues de Saint-Cher a cet endroit. Cette
interprétation se rencontre fréquemment dans les commentaires de ’école biblique morale
et des auteurs dominicains entre le xi© et le xue siécle. A ce propos, voir Gilbert Dahan,
« L’Exégése de Genése 1, 26 », art. cit., p. 130, ainsi que Gilbert Dahan, « Genése 1i, 23-24 »,
art. cit., p. 92-95. Dans une autre interprétation spirituelle bien connue, I'union d’Adam et
d’Eve préfigure celle du Christ et de I'Eglise. Le sommeil d’Adam annonce ainsi la future mort
du Sauveur. Hugo de Sancto Charo, Postilla, op. cit., t. 1, fol. 5 v° ainsi que Gilbert Dahan,
« Geneése 1, 23-24 », art. cit., p. 92.

33. Voir Augustinus, La Genése au sens littéral en douze livres (De Genesi ad litteram libri
duodecim), éd.). Zycha, P. Agaésse et A. Solignac, Paris, Desclée de Brouwer, 1972, t. 11, liv. IX,
chap. XIX, p. 144-145 ainsi que Gilbert Dahan, « Genése 11, 23-24 », art. cit., p. 75.

34. Le terme sopor est néanmoins utilisé dans la Vulgate pour signifier le sommeil adamique.
Gn, 1, 21 (Biblia sacra iuxta vulgatam versionem, op. cit., p. 7) : « inmisit ergo Dominus Deus
soporem in Adam, cumque obdormisset tulit unam de costis eius et replevit carnem pro ea. »

35. Barbara Faes, « Interpretazioni tardo-antiche e medievali del sopore di Adamo », dans
Agostino Paravicini Bagliani (dir.), Adam, le premier homme, op. cit., p. 24.
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de ses prédécesseurs3®, en particulier de celle de Tertullien, pour traiter du
sommeil dans lequel Dieu aurait plongé Adam afin de lui retirer une cote. Dans
le De Genesi ad litteram, 'assoupissement adamique n’est pas naturel, mais
bien I'ceuvre de Dieu3®. Doté d’une fonction élévatrice?, il permet a Iesprit
du premier homme (mens) d’étre « assimilé & celui des anges »#° et de rejoindre
le sanctuaire divin afin que lui soient révélés les événements futurs, mysteres
connus de Dieu seul. Cette torpeur proche du ravissement « potentialise et
affine »#* les facultés de compréhension, soit 'intellect d’Adam. Il accéde par ce
biais & une connaissance supréme et rejoint Dieu par I'esprit42.

La tradition exégétique des x11° et x111° siecles prolonge l'interprétation
augustinienne. La Glossa ordinaria® restitue les termes du De Genesi ad litteram
évoqués précédemment quant a 'extase d’Adam*. Puis, en se réveillant, Adam
devient prophéte lorsqu’il déclare: « cela maintenant est 'os de mes os, la chair
de ma chair® ». Le commentaire interlinéaire de la Glose ordinaire, attribué a

Anselme de Laon, mentionne que dans une extase (7 extasi) « par une prophétie

36. Ibid.

37. Barbara Faes, « Interpretazioni tardo-antiche e medievali del sopore di Adamo », art. cit.,
p. 27. Barbara Faes évoque l'interprétation « typologico-figurative » de Tertullien, faisant
d’Adam un prophéte.

38. Augustinus, La Genése au sens littéral, éd. cit., t. Il, liv. IX, chap. XIX, p. 144 : « Ac per hoc
etiam illa extasis, quam Deus inmisit in Adam, ut soporatus obdormiret, recte intellegitur
ad hoc inmissa, ut et ipsius mens per extasin particeps fieret tamquam angelicae curiae et
intrans in sanctuarium Dei intellegeret in novissima. ». (Euvres complétes de saint Augustin,
trad. dirigée par Abbé Raulx, Bar-le-Duc, L. Guérin, 1866, 17 vol,, t. 4, liv. IX, chap. XIX, p. 264 :
« L’extase ol Dieu fait entrer Adam, afin de le plonger dans le sommeil, peut donc fort bien
s’entendre d’un ravissement qui le mit en communication avec la société des anges et le fit
pénétrer dans le sanctuaire de Dieu, afin qu’il y apprit le mystére qui ne devait s’accomplir
gu’alafin des temps. »

39. Barbara Faes, « Interpretazioni tardo-antiche e medievali del sopore di Adamo », art. cit.,
p. 24.

40. Voir la traduction de 'expression « particeps fieret tamquam angelicae curiae » ibid., p. 23 a
la note 38.

41. Ibid., p. 24.

42. Selon saint Thomas, dont ’étude dépasse le cadre de cet article, 'excessus mentis, consistant
dans le soporet 'extasis, renvoie a une élévation de la réalité des choses sensibles extérieures
a « une réalité qui est au-dessus de nous » [notre traduction de I’'expression employée par
Barbara Faes], ibid., p. 43.

43. Biblia Biblia cum glossa ordinaria, Strasbourg, 1481, 4 vol., t. |.

44. Ibid., fol. 12 v° (foliotation moderne).

45. Ibid. : « Dum evigilans prophetico spiritu eructavit : Hoc nunc os ex ossibus meis, et caro de
carne mea. Quae verba cum Adae Scriptura fuisse dicat Christus in evangelio deum dixisse
declarat ut intelligamus per illam extasim Adam divinitius haec dixisse. ». Nous traduisons:
« Enfin, en s’éveillant, par un esprit prophétique il proféra: cela maintenant est I’os de mes os
et la chair de ma chair. Bien que I’Ecriture dise que ces paroles furent d’Adam, le Christ dans
I’Evangile déclare qu’elles avaient été dites par Dieu afin que nous comprenions par cette
extase que ce qu’avait dit Adam s’était produit sous 'inspiration divine. » Contrairement au
passage précédent, ces mots de la Glose ordinaire ne sont pas identiques a ceux de I’édition
du texte latin, bien que 'on reconnaisse les paroles de saint Augustin.



de l'esprit# », Adam comprit qu'une cdte lui était retirée et que la femme
fut formée. Cette prise de conscience s'apparente a une révélation?. Par la
suite, la Glossa ordinaria cite une interprétation spirituelle & propos du sommeil
d’Adam*“®. Cet assoupissement permet de percevoir ce qui ne peut étre vu par
les yeux du corps et d’accéder aux « lieux secrets de I'intelligence » : « Ces choses
ne peuvent pas étre vues par les yeux du corps. De la méme maniére, plus
quelqu’un s'éloigne en dormant des choses visibles, mieux et de maniere plus
pure voit-il les secrets de 'intelligence®?. »

La compréhension merveilleuse découlant de cet état de ravissement
sapparente a la contemplation. Une interprétation spirituelle tirée des Moralia
de saint Grégoire interpréte dans ce sens le sommeil adamique. Le sommet de la
contemplation ne peut en effet étre atteint sans que 'esprit fasse abstraction des
sollicitudes extérieures et regarde attentivement en lui-méme5°. Comme Adam,

celui qui « est transporté jusqu’a l'intelligence des réalités intérieures ferme les

46. Ibid., fol. 13 r°.: « in extasi prophetie spiritu intellexit costam sibi esse subductam et mulierem
formatam ».

47. Voir Gilbert Dahan, « Genése 11, 23-24 », art. cit., p. 76. Une opacité subsiste quant a 'auteur
de ces paroles. La Genése indique qu’Adam les prononca, tandis que dans I’Evangile de
Mathieu, xix, 5 le Christ affirme que la paternité en reviendrait a Dieu. /bid., p. 74. La Glose
ordinaire, en suivant saint Augustin, explique que cette ambiguité permet de comprendre
qu’Adam formula ces paroles sous Uinspiration divine (« ut intelligamus per illam extasim
Adam divinitus hec dixisse »). Voir note [45].

48. Cette interprétation est attribuée a Isidore de Séville dans I’édition incunable de la Glose
ordinaire (Biblia cum glossa ordinaria, op. cit., t. I, fol. 12 v°.) ainsi que dans la version
imprimée de 1603 (Biblia sacra cum glossa ordinaria, Venise, 1603, p. 80). Toutefois, cette
citation semble provenir de la Genése contre les manichéens de saint Augustin. Un passage
proche, bien que n’étant pas exactement identique a celui de la Glose ordinaire, se retrouve
dans cette ceuvre. Voir: Augustinus, Sur la Genése contre les manichéens (De Genesi contra
Manicheos), trad. Pierre Monat, Paris, Institut d’études augustiniennes, 2004, liv. Il, chap. XII,
p.310-311.

49. Biblia cum glossa ordinaria, op. cit., fol. 12 v°.: « Non possunt haec corporeis oculis videri.
Sicut quanto quis a visibilibus ad secreta intelligentiae quasi obdormiendo secesserit melius
et sincerius videt » [notre traduction].

50. /bid., fol. 13 r°.: « Culmen contemplationis non attingimus si non ab exterioris curae
oppressione cessemus nec nos ipsos intuemur ut sciamus in nobis aliud esse rationale quod
regit aliud animale quod regitur nisi ad secretum silentii recurrentes ab exteriori perturbatione
sopiamur. Quod bene Adam dormiens figuravit, de cuius mox latere mulier processit. Qui enim
ad interiora intelligenda rapitur a rebus visibilibus oculos claudit et tunc intelligit in se ipso
aliud esse quod regere debeat tanquam vir aliud quod regatur tanquam femina. ». Gregorius
Magnus, Morales surjob, trad. moniales de Wisques, introduction et notes Adalbert de Vogiié,
Paris, Le Cerf, 2009, partie VI, liv. XXX, p. 126 : «[...] nous n’atteignons jamais le sommet de la
contemplation si nous ne mettons cesse a 'oppression des soucis extérieurs. [l estimpossible
de voir en nous-mémes, de connaitre ce qu’est la partie raisonnable qui nous gouverne et
ce qu’est la partie animale qui est gouvernée, si nous ne recourons au secret de ce silence
poury trouver I’apaisement de tous les troubles extérieurs. Et ce silence, le notre, est bien
figuré par le sommeil d’Adam, quand la femme fut aussitdt tirée de son c6té. Quiconque, en
effet, est transporté jusqu’a U'intelligence des réalités intérieures ferme les yeux aux réalités
visibles; il peut alors distinguer[...] ce qui, en lui, a la force de diriger comme un homme, et
ce qui se laisse diriger comme une femme. » La suite de ce passage énonce que les hommes
ainsi étrangers au monde extérieur « habitent ce silence de ’ame ». La Postille d’Hugues de
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yeux aux réalités visibles5* », il peut alors discerner a I'intérieur de son étre. Le
sommeil adamique ouvre ainsi les yeux de 'ame. Au fil des commentaires de la
Glose ordinaire, Uesprit est transporté hors du corps afin de discerner une réalité
transcendante, mystére du futur et révélation de ce qui a I'instant s’est produit.
Toutefois, 'extase, en méme temps qu’elle rapproche I'esprit du royaume
céleste par un mouvement d’extériorisation, projeté en avant par la prescience
des événements futurs, se caractérise dans un méme élan par un mouvement
d’intériorisation, conduisant Pesprit vers les tréfonds de 'étre. A l'image de la
contemplation, ce ravissement conduit I'dime dans I'intimité de soi, invitant a
considérer que le divin réside dans les profondeurs de '’homme.

La Postille ' Hugues de Saint-Cher reprend également 'interprétation de
saint Augustin. Lassoupissement n’est pas un sommeil, mais une extase (sopor
non somnus sed extasis). Non seulement Uesprit d’Adam s’éleéve vers 'assemblée
céleste, ol il voit de nombreux événements futurs, mais le premier homme
prophétise 4 son réveil au sujet de l'union du Christ et de 'Eglise, du futur
déluge et du jugement derniers2. Par ailleurs, le Speculum naturale, s'inscrivant
dans la vaste encyclopédie achevée par Vincent de Beauvais et une équipe de
fréres dominicains®3 vers 1260, mentionne également la vision prophétique
d’Adam en citant les propos de saint Augustin, ainsi que ceux de Pierre le

Saint-Cher rapproche également le sommeil d’Adam de la contemplation du prélat. Voir Hugo
de Sancto Charo, Postilla, op. cit., ., fol. 5 v°.

51. Gregorius Magnus, Morales sur Job, éd. cit., p. 126.

52. Hugo de Sancto Charo, Postilla, op. cit., t. 1, fol. 5 v°. : « [Immisit ergo Dominus Deus]soporem
non somnum sed extasim, in qua creditur interfuisse caelesti Curiae, ubi, multa futura vidit.
Unde evigilians prophetavit de conjunctione Christi, et Ecclesiae, et diluvio futuro peraquam
etjudicio futuro perignem, ita dicit August. » Nous traduisons : « [Dieu introduisit] une torpeur
qui n’était pas un sommeil mais une extase, au cours de laquelle, on croit qu’il[Adam] s’était
tenu parmi l’assemblée céleste, ol il vit de nombreuses choses futures. C’est pourquoi en
s’éveillant, il prophétisa & propos de I'union du Christ et de 'Eglise, et du futur déluge par
’eau et du jugement futur par le feu, comme le dit Augustin. » Notons ici 'emploi des futura
et non plus des novissima dont il était question dans le texte de saint Augustin et dans la
Glose ordinaire. A cette interprétation spirituelle suitimmédiatement une explication littérale
faisant de ce sommeil un réel assoupissement dont le but est d’6ter a Adam la douleur de
I’extraction de sa cote. Cette apposition nous semble annoncer le déclin de l'interprétation
spirituelle (Beryl Smalley, The Study ofthe Bible in the Middle Ages, Oxford, Blackwell, 1952,
p. 281 5q.) et la prééminence des explications rationnelles perceptibles de maniére plus
prégnante dans la Postille de Nicolas de Lyre, sur le modéle aristotélicien. Gilbert Dahan,
« Nicolas de Lyre. Herméneutique et méthodes d’exégése », dans Gilbert Dahan (dir.), Nicolas
de Lyre, op. cit., p. 111.

53. Monique Paulmier-Foucart, avec la collaboration de Marie-Christine Duchenne, Vincent de
Beauvais et le Grand miroir du monde, Turnhout, Brepols, 2004. Le Speculum maius, dont
’histoire textuelle est complexe, fit 'objet d’une réécriture. La premiére version, bifara,
composée vers 1244 fut remplacée par la version trifara, achevée en 1260 et laissant une
ample place  la philosophie naturelle et surtout & la médecine. A propos de 'histoire du
Speculum maius, nous renvoyons a cet ouvrage et a sa bibliographie.



Mangeur54. Les commentaires mentionnés font ainsi entierement partie des
connaissances intellectuelles de 'auteur du De eruditione filiorum nobilium. En
outre, un vaste livre du Speculum naturale se consacre au sommeil en tant que
mécanisme physiologique et s'interroge, au gré de plusieurs chapitres, sur les
songes prémonitoires®. Vincent de Beauvais reléve les arguments confirmant
ou infirmant la possibilité de leur existence en s’appuyant sur Aristote. Le
sommeil est également le moment de 'abandon des sens du corps, durantlequel
I'4me se retire vers I'intérieur de I'étre. Lassoupissement permet a U'esprit de
se montrer plus créatif et inventif. En citant Priscien, le dominicain énonce
que les dormeurs sont de plus grands contemplateurs (contemplatories) que les
éveillés. Ils sont portés vers un monde intérieur, caractérisé par une activité de
Pesprit3®. Le sommeil est ainsi également apparenté a la contemplation par des
explications relatives aux mécanismes physiologiques.

En revanche, de maniére étonnante, la Postille de Nicolas de Lyre ne fait pas
mention de la vision prophétique d’Adam concernant les événements futurs.
Ce commentaire du début du x1v© siécle®” se caractérise par une approche
rationnelle, influencée par la pensée d’Aristote. La présence du philosophe se fait
prégnante dans la Postille, non seulement en citant ses propos, mais également
par l'utilisation de sa logique pour expliquer la parole biblique®. En outre, des
explications d’ordre scientifique en lien avec la médecine des humeurs jalonnent
ce commentaire de la Genese. Cette spécificité pourrait peut-étre expliquer
I'absence de I'interprétation augustinienne du sommeil d’Adam dans la Postille
et en annoncer le déclin®®. Toutefois, le theme des capacités intellectuelles de
la premiére créature humaine y est développé avec emphase. Pour 'exégete
franciscain, Adam était doté d’une parfaite connaissance dés sa création (homo a

54. Vincentius Bellovacensis, Speculum quadruplex, Naturale, Doctrinale, Morale, Historiale,
Douai, 1624, Speculum naturale, liv. XXX, chap. XVI et X (édition facsimilée : Vincentius
Bellovacensis, Speculum quadruplex sive Speculum maius, Graz, Akad. Druck-u.Verl.-Anst,
1964). Les capacités extraordinaires dont fait preuve Adam sont bien davantage développées
dans certains pseudépigraphes de ’Ancien Testament et textes de magie d’origine hébraique.
Le premier homme y préfigure le premier magicien par sa connaissance. Voir a ce propos
Jean-Patrice Boudet, « Adam, premier savant, premier magicien », dans Agostino Paravicini
Bagliani (dir.), Adam, le premier homme, op. cit., p. 277-296.

55. Vincentius Bellovacensis, Speculum quadruplex, op. cit., Speculum naturale, liv. XXVI,
chap. LIl sq.

56. Ibid., chap. X. L'idée d’un retrait de esprit vers 'intérieur de soi est affirmée a de nombreuses
reprises au fil des chapitres du livre XXVI, Avicenne y est notamment cité.

57. La Postille de Nicolas de Lyre fut composée entre 1322 et 1331. Klaus Reinhardt, « Les
controverses autour de la Postille au xv¢ siécle », dans Gilbert Dahan (dir.), Nicolas de Lyre,
op. cit., p. 269.

58. Gilbert Dahan, « Nicolas de Lyre. Herméneutique et méthodes d’exégése », art. cit., p. 111-112.

59. Voir a propos du déclin de I'interprétation spirituelle ainsi que de la pénétration de la pensée
etde lalogique aristotélicienne dans ’'exégése, plus sensiblement a partir du xii¢ siécle : Beryl
Smalley, The Study of the Bible, op. cit., p. 285 sq. Voir également note [52].
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sua formatione fuit perfectus in scientia®), en plus d’étre parfait d’ame et de corps
(simpliciter perfectus quantum ad animam et corpus®*). A interprétation de s
videret, la Postille mentionne que les animaux furent amenés 8 Adam pour qu’il
les nomme en raison de son savoir complet (perfecta noticia) de la nature des
choses. Par un raisonnement logique, établissant que ce qui est créé en premier
surpasse en perfection ce qui est engendré ensuite, le premier homme devance
les étres humains par son instruction. Létat d’achevement de I'intellect d’Adam
dés sa création eut pour effet que ce dernier put immédiatement enseigner.
En raison des facultés particulieres dues a son état d’innocence, il détenait en
effet la connaissance des choses surnaturelles (de supernaturalibus cognitionem
habuit) 2.

Le terme surnaturel s’attache au savoir adamique a un autre endroit de la
Postille. S’il n'est pas question d’une quelconque révélation des événements a
venir dans ce commentaire de la Geneése, Nicolas de Lyre mentionne néanmoins
celle d’un événement appartenant au passé immédiat: la connaissance de la
formation de la femme a partir de sa cote, symbole de I'union conjugale.
Il explique de maniére extrémement succincte qu’Adam avait déclaré « ceci est
I'os de mes os, la chair de ma chair » & son réveil parce qu’il avait eu connaissance
de cette formation de maniére surnaturelle (surnaturaliter), étant donné qu’il

60. Nicolaus de Lyra, Postilla, Nuremberg, Anton Koberger, 1485, Genesis, fol. 34 r° (foliotation
moderne).

61. Ibid., fol. 33 v°. Nous traduisons: « simplement parfait d’ame et de corps ».

62. Ibid. : « Ut videret diligenter] considerando naturas eorum: quarum primus homo habuit
perfectam noticiam, cuius ratio est quia perfectum naturaliter praecedit imperfectum sicut
principium eius : quia reducit ipsum ad perfectionem. Res autem instituendae sunt non
solum in seipsis, sed ut principia sequentium. Homo autem non solum est principium aliorum
hominum per generationem, sed etiam quantum ad instructionem, in quantum discipulus ad
perfectionem scientiae deducitur per doctorem. Et ideo sicut in prima productione rerum Deus
produxit alias species perfectas, sicut potentes similia producere ex suis seminibus, ut supra
dictum est, ita formavit hominem perfectum, non solum quantum ad corpus, ut potentem
statim generare, sed etiam quantum ad animam in scientia ad quam potest naturaliter
attingere, ut statim posset docere [...] homo in statu innocentiae ordinabatur ad finem
supernaturalem, ideo etiam tunc de supernaturalibus cognitionem habuit quantum pertinebat
ad statum illum. ». Nous traduisons: « Afin qu’il voie] consciencieusement en considérant
la nature des choses dont le premier homme avait une parfaite connaissance, car ce qui
est parfait naturellement dépasse ce qui est imparfait comme son origine [...] Le (premier)
homme est non seulement l'origine des autres étres humains quant a 'engendrement, mais
également quant a l’instruction dans la mesure oti le disciple est conduit au perfectionnement
du savoir par le savant. Et c’est pourquoi, dans la premiére production des choses, Dieu [...]
créa le premier étre humain parfait, non seulement quant a son corps, de sorte qu’il avait
aussitot le pouvoir d’engendrer, mais également quant a son ame dans la connaissance qu’il
peut naturellement atteindre, de sorte qu’ila pu aussitdt enseigner|...] et parce que ’lhomme
[Adam]a ’état d’innocence a été ordonné a une fin surnaturelle, il avait la connaissance des
choses surnaturelles, relativement a son statut. » A propos de la parole d’Adam lorsqu’il
nomme les animaux, voir Gilbert Dahan, « Nommer les étres : exégése et théories du langage
dans les commentaires médiévaux de Genése i, 19-20 », dans Sten Ebbesen (dir.), Geschichte
der Sprachtheorie, t. 111, Sprachtheorien in Spdtantike und Mittelalter, Tibingen, Gunter Narr,
1995, p- 55-74-



dormait®. Ce terme attaché 2 la figure d’Adam qualifie une connaissance liée
au divin qui outrepasse celle des éléments du monde tangible et explicables par
la nature. Cette extraordinaire intelligence semble rendue possible par I'état
d’innocence du premier homme et par sa proximité avec le Créateur.

Cette justification permet également de mettre en lumiére la prééminence
d’Adam sur les autres créatures. Le franciscain, commentant Gn, 11, 7, explique
que apparence (forma) du premier homme est issue de Dieu et non engendrée
par le liquide séminal. En vertu de cette création directe, Adam « transcende
la nature des choses matérielles®». A travers la connaissance et I'amour, il
peut « bénéficier de Dieu » (capax est Dei). Nous pourrions comprendre cette
expression par la capacité a avoir une relation avec le Seigneur, a étre proche
de I'Etre supréme®. De plus, le corps d’Adam est doté d’un aspect, d’une
complexion et de dispositions plus nobles que celui des animaux. Cet ensemble
de qualités particuli¢res, tant corporelles, physiologiques que spirituelles,
explique la « fin surnaturelle » 4 laquelle ’Thomme — Adam dans cette partie de
la Genese — est voué. Il nous semble que cette finalité caractérise la capacité de
la premiere des créatures a s'élever vers le divin®. Elle pourrait étre comprise
comme une aptitude spirituelle, permettant de voir, bien que le terme ne soit pas
employé, au-dela du monde matériel. Cette idée rejoint ainsi I'interprétation

63. Nicolaus de Lyra, Postilla, op. cit., Genesis, fol. 33 v°. : « Dixitque Adam etc. Hic consequenter
describitur viri et mulieris coniunctio matrimonialis, unde dixit. Dixitque Adam: hoc nunc
os etc. Ex quo patet Adam cognovisse supernaturaliter formationem mulieris de costa sua,
quia non viderat hanc formationem. » Nous traduisons : « Et Adam dit etc. Ici par conséquent
’union matrimoniale de ’lhomme et de la femme est représentée, c’est pourquoi il dit “Et
Adam dit : ceci est I'0s de mes os, etc.” A partir de cela, il est évident qu’Adam connaissait de
maniére surnaturelle la formation de la femme a partir de sa cote, parce qu’il n’avait pas vu
cette formation. »

64. Ibid., fol. 32 v°.: « Formavit igitur] Hic explicat formationem hominis magis quam supra
fecerat, fecerat enim mentionem de fine hominis supernaturali: ideo debuit ostendere
consequenter quod in homine est forma non educta de semine per generationem, sed magis
a Deo per creationem, per quam transcendit naturam corporalium, et sic capax est Dei per
cognitionem et amorem, et quia nobilior forma exigit materiam nobiliori modo dispositam ».
Nous traduisons: « Ici, il explique la création de I’lhomme davantage que ce qu’il avait fait
plus haut. Il avait en effet fait mention de la finalité surnaturelle de ’lhomme. C’est pourquoi
il devait démontrer en conséquence que la forme de ’lhomme n’est pas sortie de la semence
a travers I’engendrement, mais plutdt de Dieu a travers la création, grace a laquelle il
surpasse la nature des réalités corporelles. Et ainsi, est-il capable de bénéficier de Dieu par
la connaissance et I’lamour. Parce que son aspect est plus noble, il nécessite une matiére
agencée de maniére plus noble. » Puis, ’exégéte mentionne que les animaux « non sunt ita
nobiliter disposita vel complexionata sicut in homine ». Nous traduisons : « les animaux n’ont
pas de disposition ni de complexion aussi nobles que ’lhomme. »

65. Nicolaus de Lyra, Postilla, op. cit., Genesis, fol. 32 v°.

66. Les significations et emplois du terme « surnaturel » dans la théologie médiévale sont variés,
mais oscillent entre les deux pdles sémantiques de « miraculeux » et de « transcendant » au
xie siécle et chez les thomistes. Le « surnaturel » définit ce qui dépasse 'ordre de la nature, il
est en rapport avec la transcendance et Dieu, le Créateur. Henri de Lubac, Surnaturel. Etudes
historiques, Paris, Desclée de Brouwer, 1991, p. 395 et 401.
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de la vision prophétique d’Adam propre 2 la tradition augustinienne, tout en
Iexpliquant en des termes différents, ancrés dans un raisonnement logique.
Les aptitudes du premier homme le distinguent des autres animaux, des autres
étres humains et implicitement de la femme en tant qu'origine parfaite. Eve
est en effet issue du corps d’Adam et non créée directement a partir du souffle
de Dieu dans le récit de Gn, 11. Ce théme apparait de maniere récurrente dans
les commentaires bibliques médiévaux depuis les Péres de I'Eglise, il permet de
justifier U'infériorité féminine et élabore une distinction structurante entre les
sexes®7.

Au fil de ces commentaires, les immenses facultés intellectuelles dont I’ame
adamique est dotée ainsi que sa capacité a voir au-dela du monde tangible dans
une perspective spirituelle, soit dans le futur, faisant du premier homme un
prophéte, soit au-deld du monde matériel par la contemplation, marquent la
masculinité idéale des origines révées et permettent de dissocier ’homme de
la femme. La fonction du fils quittant pére et mere pour devenir paterfamilias
dans la Postille de Nicolas de Lyre est celle de providere: pourvoir aux besoins de
son épouse et de sa famille. Par le verbe pourvoir en latin, dont le sens rejoint
celui de prévoir®®, est exprimée I'idée de regarder en avant, vers l'avenir, afin de

67. Christiane Klapisch-Zuber, « Masculin/féminin », art. cit., p. 657. Cette justification est
présente depuis les commentaires patristiques, renforcée par une « armature scientifique »
et portée par les réflexions naturalistes aux xi© et xie siécles. A propos de I’évolution de ce
théme dans les commentaires de la Genése au xi° siécle, voir: Emmanuel Bain, « “Homme et
femmeil les créa” (Gn, 1, 27) », art. cit. Voir également : Maaike van der Lugt, « Pourquoi Dieu
a-t-il créé lafemme ? Différence sexuelle et théologie médiévale », dans Jean-Claude Schmitt
(dir.), Eve et Pandora. La création de la premiére femme, Paris, Gallimard, 2001, p. 89-113
et Jérdme Baschet, « Eve n’est jamais née. Les représentations médiévales et l'origine du
genre humain », dans Jean-Claude Schmitt (dir.), Eve et Pandora, op. cit., p. 115-162. La
distinction entre les sexes est définie par des termes relatifs a la médecine des humeurs
dans le commentaire de Nicolas de Lyre. Nicolaus de Lyra, Postilla, op. cit., Genesis, fol. 33 v°.
Toutefois, la soumission de la femme a ’lhomme semble affirmée avec bien plus de force dans
la Glose ordinaire quirappelle dans plusieurs passages le réle de domination de I’homme sur
lafemme et sa supériorité. Voir Biblia cum glossa ordinaria, op. cit., t. 1 (les commentaires de
Gn, 11, notamment fol. 13 v°., et de Gn, 11). Voir également note [50].

68. En latin, le verbe providere se traduit d’une maniére trés proche de praevidere, tandis qu’en
frangais « pourvoir » est affilié étymologiquement a « prévoir » (Trésor de la langue frangaise.
Dictionnaire de la langue du xix¢ et du xx¢ siécle (1789-1960), Paris, Gallimard, 1988, t. XIII,
p. 962). Providere contient 'idée de voir en avant, au-dela et dans le futur. Le dictionnaire
dirigé par David Howlett offre pour premiéres définitions (Richard Ashdowne, David Howlett
et Ronald Latham (dir.), Dictionary of Medieval Latin from British Sources, London, Oxford
University Press, 1975-2013, fasc. Xlll, p. 2547) : « to see in advance or beforehand » et « to
foresee or have foreknowledge (of) ». Le dictionnaire de Charlton Lewis et Charles Short
(A Latin Dictionary, Oxford, Clarendon Press, 1879, p. 1480) définit le verbe providere en
premier lieu par « to see forward or before one’s self[...], to discern », « to act forsight, to take
care » tandis que le Lexicon latinitatis medii aevi (Albert Blaise, Lexicon latinitatis medii aevi,
Turnhout, Brepols, 1975, p. 747) donne pour définition « avoir sans cesse devant les yeux ».



devancer et de satisfaire ces besoins®. Cette prévoyance n’est pas sans rappeler
Iaptitude adamique 4 voir au-dela du temps et de la matiere.

RECREER ADAM, FACONNER LA MASCULINITE

Afin de mesurer I'influence de ce modeéle sur une créature fagonnée par les

préceptes éducatifs des clercs du xiire siecle, tournons-nous vers le De eruditione
Sfiliorum nobilium™. Ce traité fut rédigé par le dominicain Vincent de Beauvais
a la demande de la reine Marguerite de Provence, épouse de Louis IX, pour
Iinstruction de ses enfants. Adressé au précepteur de la progéniture royale, ce
discours éducatif sapplique toutefois plus largement aux enfants nobles. Cette
ceuvre a la particularité de distinguer de maniére limpide I'éducation des filles
de celle des garcons, réservant sa plus grande partie aux hommes en devenir
puisque quarante et un chapitres sur cinquante et un leur sont consacrés. Une
palette d’identités masculines se déploie au gré de ces chapitres. Ce parcours
éducatif se décline selon les stades du développement masculin, suivant les 4ges,
autant de moments mis en lumiére afin de conduire I'éléve A la transformation de
son étre, au point d’achévement que constitue la virilité. Exprimé a ses prémices
par le terme puer, le portrait des ges masculins se poursuit sous les traits de
I'adolescent, avant de s’achever par la métamorphose en homme accompli,
jeune adulte, mari et pére de famille. Les conseils visent ainsi 4 conduire 'enfant
vers le « devenir homme » au long d’'un cheminement a la fois spirituel, social,
moral et corporel qui n'est pas sans rappeler I'idéal adamique.

Par une métaphore bien souvent citée, les préceptes éducatifs comparent le
sujet a instruire & une matiére malléable, s'apparentant a de la cire, suffisamment
molle pour que le sceau que le précepteur y applique laisse son empreinte et déja
suffisamment solide pour que la marque demeure?. Il revient donc a celui qui
prend en charge I'éducation de former le corps et 'esprit de 'adolescent afin

69. Nicolaus de Lyra, Postilla, op. cit., Genesis, fol. 33 v°., en commentant Gn, i, 24 (Quamobrem
relinquet homo, etc.) : « Non quantum ad dilectionem, quia filius non potest denegare
parentes, sed quantum ad cohabitationem, quia filius cum est uxoratus statim est emancipatus
et habet providere sibi et uxori et familiae ». Nous traduisons : « Cela ne concerne pas I’amour,
parce que le fils ne peut renier ses parents, mais la cohabitation, parce que le fils qui est marié
est aussitdt émancipé et doit pourvoir pour lui, sa femme et sa famille. »

70. Vincentius Bellovacensis, De eruditione filiorum nobilium, éd. cit.

71. Voir le prologue de cette ceuvre, ibid., p. 3; Astrik Gabriel, The Educational Ideas of Vincent
of Beauvais, Notre Dame, The Medieval Institute/University of Notre Dame, 1956, p. 22 ainsi
que Arpad Steiner, « Introduction », Vincentius Bellovacensis, De eruditione filiorum nobilium,
éd. cit., p. XV-XVI. A propos de ce traité d’éducation et de ses particularités, voir également :
Arpad Steiner, « Guillaume Perrault and Vincent of Beauvais », Speculum, 8/1,1933, p. 51-58.

72. Cette métaphore est fréquemment citée dans les textes éducatifs du xine siécle. Voir
notamment Michael Goodich, From Birth to Old Age. The Human Life Cycle in Medieval
Thought, 1250-1350, Lanham, University Press of America, 1989, p. 66.
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quil devienne un homme. Dans ce sens, des verbes tels que conduire, éduquer,
redresser, corriger, améliorer, fagonner, recréer, former ou encore reformer”3
apparaissent dans les textes éducatifs a propos de la tAche du maitre. En outre,
les concepts pédagogiques soulignent que I'adolescence est le moment propice
pour opérer des corrections sensibles et pour forger les meeurs74. Chomme en
transformation est ainsi modelé sous I'impulsion de son éducateur et semble
devenir la création de celui qui le dirige et I'instruit. Cette caractéristique
évoque la relation entre Dieu et Adam au Paradis, ot le premier homme avait
été faconné du limon par le Créateur. En ce sens, la correction opérée au gré de
bien des efforts sur I'adolescent vise a retrouver I'état de perfection du premier
homme avant la Chute et & former ou a reformer le jeune homme a 'image de
cette masculinité idéale.

Dans cette perspective, un chapitre du traité de Vincent de Beauvais est dédié a
ce que le gargon doit abandonner pour atteindre la perfection de ’homme adulte
au sortir de sa chrysalide (XXXIX. De puerilibus evacuandis in virili etate’s).
Les préceptes de ce chapitre se fondent sur les Corinthiens (1 Cor., X111, 11):
« Quand j’étais enfant, je parlais comme un enfant, je pensais comme un enfant,
je connaissais comme un enfant. Lorsque je suis devenu homme (factus vir), j’ai
évacué ce qui était de 'enfant”® ». Afin de se détacher de la part d’enfance qui
caractérise encore I'adolescent et d’atteindre la virilitas, celui qui est en charge
de son éducation doit 'amener a cesser de penser de maniere puérile. En effet,
’homme en devenir ne doit plus sattacher aux seules choses présentes, comme
le ferait un enfant pour Vincent de Beauvais, mais au contraire « prévoir les
choses futures” ». Le dominicain déplore en effet ceux qui n’élévent pas leur
regard vers les événements a venir en citant le Deutéronome (Deut. xxx). La
sagesse participe également de cette définition de ’homme accompli, elle invite
a se préoccuper du futur?®. Voir avec lucidité et prévoir afin de se prémunir
forment ainsi les préceptes fondamentaux participant a 'achévement de

73. Inducere, educare, rectificare, reformare, informare (certains de ces verbes peuvent étre
traduits de plusieurs maniéres).

74. Michael Goodich, From Birth to Old Age, op. cit., p. 107

75. Nous traduisons : « A propos des comportements puérils dont il faut se débarrasser a 'age
viril. »

76. Vincentius Bellovacensis, De eruditione filiorum nobilium, éd. cit., chap. XXXIX, p. 156:
« Cum essem parvulus, loquebar ut parvulus, cogitabam ut parvulus, sapiebam ut parvulus.
Quando autem factus vir, evacuavi que erant parvuli. »

77. Ibid., p. 157 : « Item pueriliter cogitare, sc. de solis presentibus et non de futuris prouidere,
iuxta illud deuteronomii xxx: “utinam saperent et intelligerent ac nouissima providerent.” ».
Nous traduisons : « De méme, penser de maniére puérile comme aux seules choses présentes
et ne pas prévoir celles du futur, comme il est dit dans Deutéronome [xxxii, 29]: “Si seulement
ils savaient et comprenaient, ils prévoiraient ce qui est a venir.” »

78. Ce théme est affirmé de maniére prégnante dans le chapitre XLI (Qualiter eciam futura debet
providere), Vincentius Bellovacensis, De eruditione filiorum nobilium, éd. cit.



la transformation en homme. La sagesse réside dans cette prévoyance. Plus
encore, Vincent de Beauvais énonce qu’agir en adulte consiste a préférer les
réalités spirituelles aux réalités temporelles?. Les enfants, au contraire, souffrent
d’un manque de jugement, d’une défaillance de raisonnement quant a ce qui
importe, sapparentant a la stupidité. La sagesse de 'adulte, quanta elle, sappuie
sur I'intelligence et porte '’homme vers la spiritualité.

Dans le chapitre suivant, Vincent de Beauvais énonce que le nom de ’homme
(vir en latin) proviendrait de sa vertu et invite ainsi « celui qui a atteint 'age

1825 4 se comporter de maniére vertueuse afin qu’il devienne « plus précieux

viri
bl 81 bl . . A

que l'or® ». Laboutissement moral que constitue cet age ouvre les yeux

spirituels. Ainsi, le dominicain affirme que ’homme adulte « est doté d’yeux

2 » ainsi « qu'en avant et en arriere® ». Pour cette raison, « il doit

intérieurs®
se souvenir des événements passés, prévoir — porter son regard vers — ceux a
venir (futura providere)® » et considérer le présent en privilégiant les réalités
intérieures. Cette attention est également exprimée par la conversion du coeur®.
Limportance de regarder au-dela est encore affirmée concernant la vie apres la
mort®. Afin de sauver son ame, il s'agit de maitriser les instincts de la chair,
de préférer a 'apparence ce qui conduit vers le Créateur et de garder a I'esprit
la mort et 'Enfer afin de ne pas mener une vie de vanité®. Au chapitre IX,
se reconnaissent les propos de Guillaume de Conches concernant 'immense
connaissance d’Adam avant la Chute mentionnés précédemment. Parce que
’ame du premier homme avait pour origine le Créateur, elle détenait toute

la connaissance humaine. La lourdeur de la chair, ignorée d’Adam, empéche

79. Ibid., p. 158: « Item pueriliter sapere, quod est temporalia spiritualibus preferre, sicut pueri
poma vel huiusmodi minima solent plus quam hereditatem suam diligere ». Nous traduisons :
« De méme, juger de maniére puérile signifie préférer les réalités temporelles aux réalités
spirituelles, comme les enfants qui préférent un fruit ou une chose futile a leur héritage. »

80. /bid., chap. XL, p. 159: « Denique, quia uir a uirtute nominatur, qui ad etatem uirilem accedit,
studeat esse quod dicitur. »

81. Encitantls., xi, 12: « Preciosior erit virauro. » ’homme deviendra plus précieux que l'or grace
aux préceptes inculqués par Vincent de Beauvais. /bid., p. 159-160.

82. Vincentius Bellovacensis, De eruditione filiorum nobilium, éd. cit., p. 160: « Et quoniam etas
illa forcior est ceteris et inter puericiam et senium, velut in meditullio, ut sit animal oculatum
intus et ante et retro, debet preterita recolere, futura providere, ac presencia nichilominus
attendere ». Nous traduisons: « Et puisque cet age est plus fort que les autres, a mi-chemin
entre I'enfance et la vieillesse, puisque 'étre vivant est doté d’yeux a Uintérieur, en avant
et en arriére, il doit se souvenir des événements passés, prévoir ceux a venir et néanmoins
considérer le présent. »

83. Ibid.

84. Ibid., p. 160.

85. Ibid., p. 164 : « In statu proprio debet considerare non solum exteriora sed multo magis
interiora ». Nous traduisons: « A I’état présent, il doit considérer non seulement les réalités
extérieures mais bien plus encore celles qui sont intérieures. » Il est ensuite question d’une
conversion spirituelle (spiritualis conversio).

86. Ibid., p. 166.

87. Ibid., chap. XLI (Qualiter eciam futura debet providere), p. 166.
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en effet les ceuvres de esprit®. En raison de la Chute, I'enseignement est
désormais nécessaire. Ce propos prend tout son sens dans un traité d’éducation.
Le De eruditione dévoile en effet au fil de ses pages les clés d’un apprentissage
indispensable pour les gargons, bien que lent et fastidieux, ainsi que le role du
précepteur dans ce cheminement de I'esprit.

Lacquisition de la sagesse, faisant écho a celle d’Adam, constitue ainsi le coeur
du comportement prescrit aux jeunes hommes®. Les facultés intellectuelles
ne sont pas innées comme chez le premier homme, mais se développent par
les études et le travail. Le raisonnement et la réflexion menent par ce biais a la
sagesse spirituelle. Lintelligence pour les gargons laics est en effet en adéquation
avec la science divine, car elle porte vers la connaissance du Créateur et de
ses ceuvres. Ce programme révele les valeurs et la mission des dominicains,
cherchant a comprendre la parole divine par des outils scientifiques et a en
déployer le sens par le raisonnement. Prévoir son salut au-dela de I'existence
spirituelle constitue un des fondements de la vie du bon chrétien, vers laquelle
Vincent de Beauvais cherche a faire tendre I'adolescent. Voir au-dela de la vie
terrestre et du monde tangible afin de favoriser la lucidité des yeux de 'ame
est un acquis fondamental de I'éducation prescrite aux garcons par Vincent
de Beauvais et habite profondément le modeéle de masculinité défini dans ce
traité. Par I'étude et apprentissage, ainsi que par I'application des préceptes
moraux inhérents au mode¢le transmis, ’homme se fait créature et création du
pédagogue. Ce dernier, fagonnant corps et esprit, érige un idéal de vie au sein
duquel la figure de perfection que représente Adam avant la Chute demeure la
quintessence. Masculinité révée, la premiere créature humaine se fait parangon
de toutes les vertus masculines et idéal d’une relation de proximité avec le
Créateur dans le jardin d’Eden.

88. Ibid., chap. IX, p. 34. Ces propos sont les mémes que ceux de Guillaume de Conches dans sa
Philosophia.

89. Voir notamment ibid., chap. X, p. 39. D’autres traités d’éducation du xi¢ siécle, comme le
De instructione puerorum de Guillaume de Tournai, font de la sagesse le but ultime de tout
apprentissage (Guillelmus Tornacensis, De instructione puerorum, éd. James Corbett, Notre
Dame, The Medieval Institute/University of Notre Dame, 1955).



LCHOMME EN MIROIR:
LHYBRIDITE DANS LES MARGES DES MANUSCRITS

Lucie Blanchard
Association CLEM Patrimoine en Gironde

« Cest 'ordre qui crée le désordre® »: par ces mots, Jurgis Baltrusaitis expose
la relation étroite qui lie ces deux poles fondamentaux dans les mentalités
médiévales. Loin de s'exclure, ces derniers fonctionnent de concert. C’est I'idée
méme de ’harmonie.

Afin que régne I'équilibre de la Création, chaque élément a une place
définie. Ainsi, ordre et désordre occupent des espaces qui leur sont propres:
le centre pour le premier, la marge pour le second. Cette conception spatiale
est particulierement manifeste dans la production artistique médiévale ot le
désordre s’exprime dans les éléments périphériques tels que les modillons et
les chapiteaux sculptés placés autour de scénes représentant I'ordre du monde.
Les figures contorsionnées et difformes comme les acrobates et les animaux
monstrueux constituent des éléments attendus de ces espaces marginaux.

Dans les marges des manuscrits du xirr° siecle, des étres semblables investissent
I'espace et défient la raison humaine a 'image de certaines créatures de la
Chronique dite de Baudouin d’Avesnes (fig. 4). Autour du texte, des singes tirent
une charrue, des animaux courent, un dragon s’étire, un homme hybride lance
une pierre et des corps humains se mélent aux antennes. Ces motifs évoluent
sur un méme folio, sans lien manifeste entre eux ou avec le texte présentant
I’histoire du monde. En apparence absurde, le répertoire iconographique
marginal s'invite dans les bordures de nombreux manuscrits. Les thémes sont
tres divers : loisirs courtois, rite chrétien, scénes tirées de la littérature, mais aussi
gesticulations et nudité des hommes, parodies animales, hybrides et hommes
difformes.

Malgré le caractére hétéroclite de ces images, c’est bien 'homme, et a travers lui

la Création, qui constitue I'élément central des représentations marginales. Les

1. VoirSandraJoxe, « Les métamorphoses de Jurgis Baltrusaitis », Entretiens du Louvre [en ligne :
https://www.louvre.fr/entretiens-du-louvre, consulté le 18 juin 2019, diffusé dans I’émission
« Océaniques » sur FR3 le 16 novembre 1989 ; Jurgis BaltruSaitis, Réveils et prodiges. Les
métamorphoses du gothique, Paris, Flammarion, 1988.
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marginalia ayant déja fait 'objet de plusieurs études?, il s'agit ici de déterminer
en quoi la représentation du corps humain dans les marges est porteuse d’'un
discours d’ordre. Dans ce cadre, il convient de considérer d’abord le réle de
la marge en tant que lieu d’établissement et d’épanouissement du désordre,
en contraste perpétuel avec le centre. Cest dans cet espace que s'élabore le
discours de la limite — physique et morale — s’exprimant idéalement dans la
représentation du corps hybride, en lien direct avec la Création et la faute
originelle. Fagonnées par les concepteurs d’images, ces créatures composites
sont accompagnées de nombreux attributs formels liés a la société de I'époque
et revétent des fonctions édificatrices complémentaires.

LA MARGE, LIEU PRIVILEGIE D’EXPRESSION DU DESORDRE

La décoration marginale trouve ses racines en Angleterre et a Paris dans la
seconde moitié du xirr° siecle et atteint rapidement les centres urbains en pleine
expansion du nord de la France et des Flandres. Au siécle suivant, les marginalia
gagnent le sud de la France, 'Espagne, 'Ttalie et 'Allemagne. On les trouve
principalement dans des ouvrages de piété (livres d’heures, psautiers) et des
romans profanes. Uimportance des commandes atteste du développement
d’une culture laique et de la dévotion privée3. La clientele noble fait notamment
réaliser des livres dans les nouveaux ateliers laics urbains qui ont pris la place
des scriptoria monastiques. La présence de motifs marginaux reflétant la vie
courtoise et quotidienne témoigne d’une part, du gotit des commanditaires
pour ces derniers et d’autre part, de la place croissante de I'image dans la
dévotion laique*.

Lemplacement de ces figures du désordre en marge apparait comme 'une des
conséquences du vaste mouvement d’essor de I'écrit et de la lecture silencieuse

2. Voir Lilian Randall, Images in the Margins of Gothic Manuscripts, Berkeley/Los Angeles,
University of California Press, 1966 ; Michael Camille, Images dans les marges. Aux limites
de I’art médiéval, Paris, Gallimard, 1997 ; Jean Wirth, Les Marges a dréleries des manuscrits
gothiques (1250-1350), Genéve, Droz, coll. « Matériaux pour U'histoire », 2008 ; Gil Bartholeyns,
Pierre-Olivier Dittmar, Vincent Jolivet, Image et transgression au Moyen /Tge, Paris, PUF, 2008;
Jean-Claude Schmitt, « L’Univers des marges » dans Jacques Dalarun (dir.), Le Moyen Age en
lumiere. Manuscrits enluminés des bibliothéques de France, Paris, Fayard, 2002, p. 328-361.
Voir également Questes, 9: « Ala marge », numéro sous la direction de Julien Abed et Sophie
Albert, 2006 [en ligne : http://questes.revues.org/237, publié le 17 janvier 2014, consulté le
18 juin 2019].

3. Ruedilmbach et Catherine Konig-Pralong, Le Défi laique. Existe-t-il une philosophie de laics
au Moyen Age ?, Paris, Vrin, 2013 ; Roland Recht, L’Image médiévale : le livre enluminé, Paris,
Fayard, 2010, p. 34.

4. Jean Wirth, L’Image a la fin du Moyen Age, Paris, Le Cerf, coll. « Histoire », 2011, p. 98-99.
Accompagnant un besoin accru de voir, 'image tient une grande place dans la dévotion laique
de cette époque.
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entamé au X1r° siecle®. Davantage destiné a étre lu qu’a étre mémorisé, le livre
regoit une mise en page plus claire. Le texte devient moins dense, accompagné
d’un systeme de ponctuation, de la séparation des mots et de paragraphes. Des
signes visuels tels que les initiales, les rubriques, les bouts de lignes et les espaces
rythment le contenu et permettent de repérer rapidement les articulations®. Des
marges encadrent et aérent le centre de la page.

En outre, les panses des initiales historiées romanes — composées de corps
reptiliens prenant la forme de la lettre — sont habitées par une grande variété de
figures telles que des saints, des hommes, des animaux ou encore des hybrides.
Par Pentremise des créateurs d’images, ces motifs parviennent a s'extraire
des initiales au cours du x111¢ siecle. Les dragons débordent et se déploient
dans la marge, se confondant parfois avec le regne végétal. Ces « dragons-
tiges” » deviennent des antennes encadrant la nouvelle mise en page, dans
laquelle se déplacent d’ores et déja d’autres personnages marginaux sortis des
initiales comme ce chien poursuivant un lapin sur le prolongement de la queue
d’un dragon (fig. 4). La foule de créatures entrainée par les dragons reléve
de l'agitation et de 'anormal: jongleurs, musiciens, hommes nus, combats,
animaux mauvais (singe, 4ne, renard) et hybrides. Le désordre s'invite dans la
marge et y trouve un lieu d’expression privilégié tandis que I'bistoria conserve
la place centrale®.

Visuellement, un contraste se crée sur la page entre son centre mesuré, constitué
du texte et des miniatures, et la marge, animée de motifs plus étonnants les uns
que les autres (fig. 4). Ce mouvement vers la marge est loin d’étre anodin, il
est le reflet de la conception mentale du monde, partagé entre un centre noble
et sa périphérie abritant le désordre®. Les mappemondes médiévales illustrent

5. Florence Bouchet, Le Discours sur la lecture en France aux xiv° et xv* siécles. Pratiques,
poétique, imaginaire, Paris, Honoré Champion, 2008 ; Roger Chartier, Culture écrite et société.
L’ordre des livres, xive-xvie siécle, Paris, Albin Michel, 1996.

6. Sophie Cassagnes-Brouquet, La Passion du livre au Moyen Age, Rennes, Ouest-France, 2003,
p.23-24.

7. lIsabelle Engammare, « Homme ou animal? L’hybride dans le livre gothique », dans
Homme animal. Histoires d’un face a face (exposition présentée a Strasbourg, au Musée
archéologique, a la Galerie Heitz, au Musée de 'CEuvre Notre-Dame, au Musée d’Art moderne
et contemporain, du 7 avrilau 4 juillet 2004), Strasbourg/Paris, Musées de Strasbourg/Adam
Biro, 2004, p. 94-128, p. 95.

8. Des figures marginales représentant des saints, des légendes hagiographiques, des motifs
tirés de ’histoire biblique ou de 'Enfer apparaissent dans les marges, mais sont relativement
rares.

9. Jacques Le Goff, s. v. « Centre/Périphérie », dans Jacques Le Goff, Jean-Claude Schmitt (dir.),
Dictionnaire raisonné de I’Occident médiéval, Paris, Fayard, 1999, p. 149-165, p. 151; Claude-
Claire Kappler, Monstres, démons et merveilles a la fin du Moyen Age, Paris, Payot, 1999;
Jacqueline Leclercg-Marx, « La localisation des peuples monstrueux dans la tradition savante
et chez les illitterati (vue-xme siécles). Une approche spatiale de I’Autre », Studium medievale :
Revista de Cultura visual-Cultura escrita, 3, 2010, p. 43-61.



cette représentation mentale de 'ordo rerum: la chrétienté occidentale est au
centre tandis que les limites du monde connu grouillent d’étres insolites. Les
régions septentrionales, I'Inde et surtout I’Afrique sont pensées comme des
réservoirs de merveilles: a climat extréme, créatures extrémes. Hommes et bétes
difformes foisonnent, caractérisés par un exceés ou un manque de membres, des
déplacements ou substitutions physiques tels que les Blemmyes et leur visage sur
le torse, des tailles différentes comme les géants, des corps mélangés a I'image
des Cynocéphales a téte de chien, des meceurs et comportements étranges .
Ces races monstrueuses sont réelles pour 'homme médiéval, saint Augustin en
ayant apporté la justification : le beau comme le laid sont le fruit de la Création
divine. Malgré leurs apparences extrémes, ces hommes difformes descendent
tous d’Adam™.

Cette conception de 'espace entre ordre et désordre trouve une correspondance
a tous les niveaux: le territoire de la chrétienté opposé a celui des hérétiques, la
ville face a la forét, I'église ou le palais vis-a-vis des abords de la cité o1 vivent
les marginaux. Dans la littérature chevaleresque, les héros partent vaincre des
créatures merveilleuses dans des lieux incertains qui deviennent ensuite civilisés.
La production artistique marginale est, elle aussi, issue d'une longue tradition.
Ainsi, sur la broderie de Bayeux au x1¢ siecle, des étres sans rapport avec la
bataille de Hastings évoluent dans les bordures tels qu'animaux, centaures et
dragons. Plus tard, au x1r° siecle, les éléments marginaux de la sculpture romane
tels que les chapiteaux et les modillons exposent des étres contrefaits. Lexemple
type en est le portail sud de Saint-Pierre d’Aulnay en Saintonge ol des animaux
et des hybrides gesticulent au-dessus d’une voussure représentant les Vieillards
de 'Apocalypse®. Le x1rr siecle a quant a lui été qualifié de « classificatoire™ »,
ce qui apparait avec force dans la décoration marginale des manuscrits de cette
époque. Ultérieurement, au xv* siecle, les miséricordes des stalles et les plafonds
abritent des figures similaires.

Ainsi, la marge est le lieu d’élection d’un désordre nécessaire : 'existence de
tels étres dans un espace périphérique défini permet de maintenir I'équilibre de
Pordo rerum. En regard du centre, les étres des confins représentent I'altérité:

'écart permet & 'homme de prendre conscience de sa beauté adamique. Les

10. Claude Lecouteux, Les Monstres dans la pensée médiévale européenne. Essai de présentation,
Paris, PUPS, coll. « Cultures et civilisations médiévales », 1993, p. 8-9.

11. Saint Augustin, De Civitate dei, liv. XVI, 8/1. La réponse apportée par saint Augustin dans
la Cité de Dieu est déterminante pour affirmer leur existence et leur fonction au long du
Moyen Age.

12. Michael Camille, Images dans les marges, op. cit., p. 95. Ses cornes parodient les cornua de
la mitre épiscopale.

13. Pierre-Olivier Dittmar, « Les corps sans fins : extensions animales et végétales dans les marges
de la représentation (xme-xive siécle) », Micrologus, 20, 2012, p. 25-42, p. 27.
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races monstrueuses sont des miroirs inversés des hommes du centre, un autre
a qui se comparer pour construire son identité*. Ce principe s'applique aux
créatures des manuscrits: les marginalia seraient des contre-modeles visant
a présenter 'ordre par son contraire®. Le désordre est invoqué au service de
Iordre, servant a le rappeler et le confirmer, C’est le principe du mal exemplaire.
Sous le regard du lecteur, tous les étres résultants de la Création s’animent et
attirent I'attention sur leur dissemblance.

HOMME, ANIMAL, HYBRIDE : LA CREATION ET SES LIMITES

Malgré les déformations, signes de I'éloignement de la figure divine, les
créatures marginales conservent le souvenir du corps de 'homme. Ce corps
subit de nombreuses altérations: contorsions, nudité, démembrements,
débordements obsceénes, substitution animale (fig. 4), mélanges hybrides
et combinaisons résultant des élongations des antennes. Cest le cas de cet
homme & cloches dont le corps sans fin encadre une partie de la page de ce
psautier-heures enluminé & Metz (fig. 5). Lantenne végétale débute dans la
partie inférieure du folio, se déroulant autour du célebre motif du combat du
chevalier et de 'escargot. Elle s’allonge, forme une nouvelle tige ot fleurit un
visage humain, se déploie dans la marge latérale avec des cloches en guise de
feuilles avant de se terminer par un buste humain. Associant plusieurs régnes,
cette figure liminaire expose un corps fortement troublé. Nous y reviendrons.

Cet intérét pour la corporalité n’a rien d’étonnant puisque I'anthropologie
chrétienne médiévale fait du corps'expression méme de I'ordre. Couronnement
de la Création, il est fait ad imaginem et similitudinem Dei (Gn, 1, 26) : ’homme
est 'image la plus proche de la perfection®. Situé entre deux poéles, son ame le
rapproche du divin et son corps, de 'animal. Corps et ame sont en réalité les

14. PeterKlein, « Lareprésentation du corps dans les marges au Moyen Age », Studium medievale :
Revista de Cultura visual-Cultura escrita, 1, 2008, p. 101-123, p. 114.

15. Michael Camille, Images dans les marges, op. cit., p. 39; Gil Bartholeyns, Pierre-Olivier
Dittmar, Vincent Jolivet, Image et transgression au Moyen Age, op. cit., p. 47-74.

16. Ce motif ne fait pas 'objet d’une interprétation au sein de cette étude. Nous pouvons
néanmoins souligner que l'escargot est une image du sexe de lafemme et que ce duel renvoie
au théme de l'inversion entre homme et femme, dont on retrouve I'esprit dans les fabliaux.
Sur ’escargot et le chevalier, voir notamment Michael Camille, Images dans les marges,
op. cit., p. 46.

17. Amélie Bernazzani, « “Ad imaginem et similitudinem Dej”? Les personnages qui entourent
le Christ mort a ’épreuve de ’harmonie avec le divin », Médiévales, 66 : « Harmonie-
Disharmonie », printemps 2014, p. 81-90, p. 82.
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Fig. 5. Psautier-heures a l'usage de Metz, début du xiv® siécle, « Chasse, antenne hybride
a cloches et homme combattant un escargot » (Metz, bibliothéque municipale)
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deux faces d’'une méme pi¢ce: le premier est U'extérieur (foris) et la seconde est
I'intérieur (intus)*®. Il est le microcosme reflet du macrocosme?®.

Cependant, le péché originel bouleverse cet ordre absolu. En ayant choisi
de défier I'interdit divin, '’homme a tenté d’égaler Dieu. Chomme transgresse
sa propre condition, il sapproprie une faculté divine en voulant atteindre sa
limite supérieure. C’est pourquoi le péché originel a d’abord été considéré
comme un péché d’orgueil. Ce faisant, ’homme se fourvoie et agit sans raison,
comme un animal. En conséquence, il est puni en étant immédiatement
rabaissé a cette limite inférieure: il perd ainsi sa ressemblance a Dieu, I'imago
est altérée. Ensuite, le couple originel est chassé sur la terre désignée comme la
regio dissimilitudinis®, la zone de dissemblance ot il est désormais condamné
a errer. Lorganisation de la page du manuscrit semble correspondre a cette
représentation du monde apres la Chute, les motifs relevant du désordre ayant
été exclus du centre.

A compter de ce moment, ’homme n’a de cesse de tenter de se rapprocher de
la semblance divine, dans le cadre de son salut. Pour ce faire, il doit maitriser
son corps et ses instincts. La volupté et les gesticulations sont des débordements
inutiles, liées 2 la luxure®. Etant donné que 'apparence du corps traduit celle
de 'ame, on reconnait les justes a leur apparence mesurée et les pécheurs a
leurs exces et leurs difformités. Liconographie médiévale fait grand usage de
la laideur humaine pour stigmatiser les mauvais. Les enlumineurs des marges
adoptent plusieurs solutions pour retranscrire cette démesure.

En premier lieu, la déformation corporelle: nombreux sont les hommes qui
avilissent leur corps par des gesticulations ou des postures vaines??. Ces motifs

18. A ce propos, voir Manuel Guay, Marie-Pascale Halary et Patrick Moran (dir.), Intus et Foris. Une
catégorie de la pensée médiévale ?, Paris, PUPS, coll. « Cultures et civilisations médiévales », 2013.

19. Bernard Ribémont, « Un corps humain animé; un corps humain irrigué : 'encyclopédisme et
la théorie du corps », dans Bernard Ribémont (dir.), Le Corps et ses énigmes au Moyen Age.
Actes du collogue, Caen, Paradigme, 1993, p. 185-187.

20. Voir Gil Bartholeyns, Pierre-Olivier Dittmar, Vincent Jolivet, Image et transgression au Moyen
Age, op. cit., p. 38 ; Georges Didi-Huberman, Fra Angelico. Dissemblance et figuration, Paris,
Flammarion, 1990, p. 75; Amélie Bernazzani, « “Ad imaginem et similitudinem Dei”? »,
art. cit., p. 82. La regio dissimilitudinis est évoquée pour la premiére fois chez Platon puis
Plotin ol elle est envisagée comme dissemblance a soi. Elle devient dissemblance a Dieu avec
’exégése néotestamentaire pour désigner la zone de perdition d’od revient le fils prodigue
(Lc,xv, 11-32). Chez Augustin, il s’agit d’'une région ol Dieu n’est pas visible, ol ’éloignement
de la figure divine engendre 'errance des ames suite au péché originel.

21. Voir Daniel Arasse, Le Portrait du Diable, Paris, Arkhé, 2009 ; Jean-Claude Schmitt, La Raison
des gestes dans I’Occident médiéval, Paris, Gallimard, 1990, p. 140. Les gesticulations sont
entendues dans le sens antique de gesticulatio: le « geste exagéré, excessif et immoral »,
associé aux marginaux (histrions, prostituées, hérétiques), au diable, auxdémons et aux singes.

22. l’usage du terme « obscénité » peut étre questionné. Nous le conservons par commodité,
mais il n’est pas anachronique: Nelly Labére (dir.), Obscéne Moyen Age ?, Paris, Honoré
Champion, 2015, p. 12 5G., p. 49. Sila notion évolue, la chose existe a ’époque médiévale et le
terme est employé au xi° siécle pour désigner le vice stylistique et décrire la parole indécente.



engagent hommes et femmes dans des scenes liées a la vie quotidienne, aux
loisirs nobles et au rite chrétien. Le détournement parodique use d’attitudes
incongrues et d’objets inhabituels. Dans un Roman d’Alexandre®3, deux motifs
marginaux liés au fznamor occupent la partie inférieure d’une page, le premier
est une scene classique de don du ceeur offert par Thomme a son aimée; le
second joue sur ce vocabulaire formel et le renverse. Le prétendant présente a
sa dame une cornemuse dont la forme en bourse est fortement connotée. On
retrouve également des thémes chers aux fabliaux: plaisirs de la chair, railleries
des prétres et des chevaliers, inversion de la hiérarchie homme et femme,
gourmandise, humour lié au bas corporel?4. Nombre de ces images mettent
en scene de maniére plus ou moins subtile les limites corporelles, Cest-a-dire
les ouvertures suspectes du corps: becs d’oiseaux, archers visant des postérieurs
quand il ne s’agit pas de bénédictions de la zone anale par des évéques. Ces
gestes explicites liés a 'analité traduisent les frontieres de la raison, la déchéance
humaine qui rapproche '’homme de I'animal. Ce dernier n’est d’ailleurs jamais
loin.

Lemploi de 'animal dans le discours de 'image constitue un deuxi¢me procédé
visant a rapprocher symboliquement ’homme de 'animal et utilisé de tout
temps. Si 'animal est omniprésent a I'époque médiévale, cest en raison de la
relation de domination instaurée dés la Création entre homme et animal. D’une
part, ce dernier ne ressemble pas au Créateur et d’autre part, Adam nomme
ensuite les animaux (Gn, 11, 19), ce qui équivaut a une seconde création. En
raison de la Chute, ’homme se rapproche de 'animal, donnant lieu 2 d’infinies
comparaisons?. Miroir de ’homme, symbole de ses vertus comme de ses vices,
on préte a 'animal des actions humaines dont la parole, le plus souvent sur un
mode satirique. Lanimalité est surtout 'image du corps pécheur, poussé par
ses instincts. Chomme se doit de controler 'animal en lui, ce qui implique de

23. Roman d’Alexandre, Oxford, Bodleian Library, Bodley 264, 1338-1344, fol. 59 r° ou v°. Le
manuscrit a é&té enluminé par le flamand Jehan de Grise et son atelier. Le contraste est clair
entre les deux scénes situées cote a cote.

24. Daniéle Alexandre-Bidon et Marie-Thérése Lorcin, Le Quotidien au temps des fabliaux.
Textes, images, objets, Paris, Picard, 2003. Les analogies entre fabliaux et marginalia ont été
plusieurs fois soulignées.

25. Sur I"animal, voir notamment Michel Pastoureau, Les Signes et les songes. Etudes sur la
symbolique et la sensibilité médiévales, Firenze, SISMEL-Edizioni del Galluzzo, 2013 ; /d.,
Bestiaires du Moyen f\ge, Paris, Le Seuil, 2011; Rémy Cordonnier et Christian Heck, Le Bestiaire
médiéval. L’animal dans les manuscrits enluminés, Paris, Citadelles & Mazenod, 2011;
Pierre-Olivier Dittmar, « Le propre de la béte et le sale de ’homme », dans Gil Bartholeyns,
Pierre-Olivier Dittmar, Thomas Golsenne, Misgav Har-Peled et Vincent Jolivet (dir.), Adam et
I’astragale. Essais d’anthropologie historique sur les limites de I’humain, Paris, Editions de
la Maison des sciences de ’lhomme, 2009, p. 153-172; Jacques Berlioz, Marie-Anne Polo de
Beaulieu et Pascal Collomb (dir.), L’Animal exemplaire au Moyen Age (v#-x* siécles), Rennes,
Presses universitaires de Rennes, 1999.
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réprimer tout comportement qui pourrait le rapprocher de I'animal comme le
célébrer, 'imiter par le déguisement ou encore commettre le crime de bestialité
lequel va de I'attachement trop fort du maitre pour son animal aux pratiques
sexuelles contre-nature®®. Dans les images marginales, I'animal prend la place
de ’homme, ce qui constitue un renversement majeur et permet de stigmatiser
les mauvais comportements ou de ridiculiser les activités humaines comme
cest le cas de la famille de singes représentés en train d’utiliser une charrue
dans le manuscrit de la Chronique dite de Baudouin d’Avesnes (fig. 4). Quelques
animaux apparaissent plus que d’autres. D’un c6té les animaux inoffensifs
comme les lapins, les cerfs et les volailles et de 'autre ceux qu'Isidore de Séville
appelle bestiae, les bétes sauvages? : les singes, les renards et les loups2. Ils
reproduisent des activités nobles, inversent 'ordre des choses en faisant de
’homme leur proie dans les scénes cynégétiques et liées au rite chrétien. Les
singes et les renards investissent ainsi les cérémonies des sacrements et en font
une parodie de la chasse: 'hostie du prétre renard devient un coq dans un
bréviaire réalisé 2 Cambrai®. Sur un mode satirique, les animaux condamnent
les exces liés a certaines activités (orgueil, gourmandise, luxure) et les individus
qui en sont les symboles. Par ce « dédoublement subversif3° », ils renversent le
modele et invitent le lecteur a réfléchir sur ses actions.

Si ce renversement est extrémement troublant pour l'identité humaine,
I'hybridité constitue une troisiéme catégorie qui exprime une véritable
aberration en combinant les deux précédentes. Il apparait que les trois types
de motifs évoqués — les hommes, les animaux et les hybrides — correspondent

26. Michel Pastoureau, « L’Animal et ’historien au Moyen Age», dansJacques Berlioz, Marie-Anne
Polo de Beaulieu et Pascal Collomb (dir.), L’Animal exemplaire au Moyen Age (-xv* siécles),
op. cit., p. 15.

27. « Le terme de bestiae (« bétes sauvages ») s’applique proprement aux lions, pards, tigres,
loups, renards, chiens, singes, etc. [...] Bestiae vient de la violence (vis) de leur cruauté. On
les appelle fera (« fauves ») parce qu’elles jouissent d’une liberté naturelle et sont emportées
(ferantur) par leurs instincts. Elles donnent libre cours a leurs impulsions, errent ¢a et la et
sont emportées (feruntur) ot leur humeur les entraine. » (Isidore de Séville, Etymologies,
Livre xi1, Des animaux, éd. Jacques André, Paris, Les Belles Lettres, 1986, p. 86.)

28. Le singe est aussi ’'animal le plus fréquent des marges, certains ouvrages pouvant étre
qualifiés de « manuscrits a singes ». Sa capacité d’imitation le rapproche de I’lhomme, mais il
est I'image du pécheur, un double laid et mauvais. Voir notamment Horst Woldemar Janson,
Apes and Ape lore in the Middle Ages and the Renaissance, Nendeln, Kraus Reprint, 1976 ;
Jean Wirth, « Les singes dans les marges a dréleries des manuscrits gothiques », Micrologus,
8/2, 2000, p. 429-444.

29. Ms. 103 C, Cambrai, Bibliothéque municipale, Bréviaire a l'usage du Saint-Sépulcre
de Cambrai, ca. 1280, fol. 113 r° ou v°. Ce bréviaire enluminé a Cambrai comporte deux
parties: les manuscrits 102 et 103. Il est riche en renards, singes, hybrides zoomorphes et
anthropomorphes.

30. Jean-Claude Miihlethaler, Fauvel au pouvoir. Lire la satire médiévale, Paris, Honoré Champion,
1994, p. 13. Le chercheur définit le concept de parodie comme un « dédoublement subversif »,
une irrévérence inversant ou dégradant la norme.



a trois niveaux de désordre, trois étapes d’'une progression vers une confusion
corporelle de plus en plus importante.

Les bordures grouillent de mélanges et d’élongations corporelles tous plus
étonnants les uns que les autres (fig. §). Cun d’eux est assez récurrent pour
étre souligné: un buste d’homme et un corps animal (fig. 6). Lhybride
anthropomorphe incarne le désordre le plus important des marges, reflet sans
détour de la punition du péché originel. Puisque le corps traduit 'apparence
de 'ame, 'homme se rapproche moralement et physiquement de la béte.
Les frontieres des catégories homme et animal, auparavant infranchissables,
se brouillent et se confondent: le corps de 'homme n’a plus de limites. La
transgression de 'interdit divin trouve une traduction visuelle idéale dans
’hybridation homme-animal3*. Le mélange est stigmatisant, car il combine
des natures de valeurs différentes32.

Deux hybrides a téte humaine et aux corps de cerf et de lion courent sur
une antenne inférieure du bréviaire de I'évéque Renaud de Bar3? (fig. 6). Le
premier a un visage féminin et une coiffe et semble poursuivi par le second,
a la physionomie masculine et disgracieuse. Ce motif est une parodie de la
conquéte amoureuse, illustrée sous la forme d’une chasse amoureuse animale.
A partir du 1v¢ siécle, sous I'influence de saint Ambroise et de saint Augustin,
le péché originel est défini comme péché de chair. Le corps sexué devient la
marque du désordre: apres la Chute, les organes génitaux n’obéissent plus a la
raison, mais aux instincts. La béte en '’homme, c’est 'immoral, les exces. La
notion de bestialité renvoie aux comportements excessifs, en particulier a la
sexualité contre-nature dont les pratiques, telles que la masturbation, la fellation
ou ’homosexualité, sont réunies sous le terme de sodomia3*. Ces débordements
s'inscrivent dans la lignée de la faute originelle et sont évoqués dans les marges.

En outre, 'instigateur de ces péchés, le serpent, est fréquemment représenté
dans les bordures. Il est significatif que de nombreux hybrides marginaux ou

31. Gil Bartholeyns, Pierre-Olivier Dittmar, Vincent Jolivet, Image et transgression au Moyen Age,
op. cit., p. 215q.

32. Michel Pastoureau, L’Etoffe du diable. Une histoire des rayures et des tissus rayés, Paris, Le
Seuil, 1991.

33. Le bréviaire a été réalisé a Metz au début du xive siécle, a la demande de sa sceur Marguerite,
abbesse de Saint-Maur de Verdun. Le manuscrit conservé a Verdun (ms. 107) comprend la
partie été du bréviaire, la partie hiver étant conservée a Londres (British Library, ms.Y.T. 8). La
présence de figures marginales dans les livres destinés aux ecclésiastiques semble témoigner
d’un godt aristocratique pour cette décoration.

34. Jacques Rossiaud, « Sexualité », dans Jacques Le Goff, Jean-Claude Schmitt (dir.), Dictionnaire
raisonné de I’Occident médiéval, op. cit., p. 1067-1083, ici p. 1072-1073; Vincent Jolivet,
« Nature adamique et nature déchue. Une culture qui ne dit pas son nom », Editions Papiers
[en ligne: http://www.editionspapiers.org/publications/nature-adamique-et-nature-
dechue, publié le 18 mai 2008, consulté le 18 juin 2019]. La sodomie désigne '« ensemble
des actes sexuels dénués de toute finalité procréatrice ».

»
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Fig. 6. Bréviaire de Renaud de Bar, ca. 1302-1305 ?, « Poursuite hybride, détail » (Verdun,
bibliothéque d’étude du Grand verdun)

terminaisons d’antennes possedent un corps reptilien tel ’hybride a cloches
(fig. 5). De couleur bleue, rose ou rouge clair avec des rehauts blancs décrivant
des motifs géométriques tels ondes, festons, lignes brisées ou cercles3, ces
antennes incarnent la limite entre centre et marge en la figurant visuellement.
Le dragon rappelle le serpent, I'antique ennemi appelé en tout propos pour
figurer le démon. Il n’est sans doute pas anodin de retrouver de telles figures
autour d’une initiale représentant la création d’Eve dans la Chronique dite de
Baudouin d’Avesnes (fig. 4). Un dragon s'étire dans la marge supérieure, sa queue
se confond avec des rinceaux végétaux avant de devenir une antenne accueillant
un chien poursuivant un lapin. Dans la partie droite, un homme se tient en
équilibre sur une téte humaine terminant I'antenne, il sappréte a lancer une
balle et porte des ailes reptiliennes sur son bassin. Il semble qu’un lien s’établisse
entre marge et centre, autour de la thématique de la femme pécheresse et du
serpent, annongant la Chute.

Jouant sur des associations formelles et mémorielles, I'image peut inciter a
réfléchir sur le devenir humain. C’est aussi la fonction du monstre: le vocable
vient de monstrare qui signifie « désigner » et « avertir » et de monere, « faire
souvenir ». Saint Augustin déclare qu’ils présagent de ce qui va survenir, une

35. Voir, dans ce volume, le chapitre de Lucie Herbreteau, p. 265-281.



conception antique répandue au Moyen Age3®. Par son caractére étonnant et
prodigieux, le monstre se rapporte a la merveille dont la racine latine mir- de
mirabiliaindique que la vision joue un grand réle. Le merveilleux est d’abord une
perception visuelle, suivie d’une réaction : 'étonnement, la peur, la fascination
voire le rire3”. En somme, il s’agit de caractéres que 'on peut attribuer aux
figures marginales. La merveille est  la fois signe de la toute-puissance divine
et pergue comme un message. Lhybride anthropomorphe serait un rappel du

péché en méme temps qu’un avertissement face aux fautes a venir.

CREATURES ET CREATIVITE : LES HYBRIDES MARGINAUX

Expression de la limite par excellence, mémoires de la Chute, les hybrides
sont les créatures les plus abondantes des marges. Dans certains manuscrits,
ils pullulent et occupent tout I'espace marginal disponible. C’est sans doute au
travers de ces étres que 'inventivité des artistes s’exprime le plus.

Corps composites a base d’animaux, d’humains et parfois de végétaux, la
confusion est telle qu’il est quelquefois difficile de discerner les différentes
natures. Les corps se désarticulent et fusionnent (fig. 7), ils n’ont plus de
frontiéres; c’est 1a méme leur fonction et la manifestation de leur efficacité
visuelle. A 'indéfinition du corps répond I'impossibilité taxinomique. Plusieurs
chercheurs ont tenté de classifier les merveilles marginales, mais la diversité se
révele trop grande3® les étres composites sont de fait qualifiés de non-descripts

36. Claude Lecouteux, Les Monstres dans la pensée médiévale européenne, op. cit., p. 9;
saint Augustin, De civitate Dei, liv. XXI, 8. Commentant Varron, saint Augustin déclare: « on
les appelle monstres, du verbe monstro, “montrer”, parce qu’ils présagent quelque chose, et
“signes” et “prodiges” d’aprés portendo et porro dico, parce qu’ils annoncent et présagent
de ce quiva survenir ».

37. Claude Lecouteux, « Introduction a 'étude du merveilleux médiéval », Etudes germaniques,
36/5, juillet-septembre 1981, p. 274. Voir également Michael Camille, Images dans les
marges, op. cit., p. 54. Lavue et le regard ont une importance capitale pour ’homme médiéval.
Les yeux sont des armes puissantes capables de recevoir de 'extérieur des impressions
démoniaques. Un regard est capable de tuer.

38. VoirJurgis Baltru3aitis, Le Moyen Age fantastique. Antiquités et exotismes dans l'art gothique,
Paris, Flammarion, coll. « Idées et Recherches », 1981 : Jurgis Baltrusaitis les nomme « grylles »
ainsi qu’il en retrace la genése et les multiples combinaisons; Lucy Freeman Sandler,
« Reflections on the Construction of Hybrids in English Gothic Marginal Illustration », dans
Moshe Barasch, Lucy Freeman Sandler, Patricia Egan (dir.), Art, the Ape of Nature. Studies
in honor of H. W. Janson, New York, H. N. Abrams, 1981, p. 51-65 : Lucy Freeman Sandler
les catégorise en six modes de construction, par exemple sequential quand ’hybridité est
issue de deux ou trois régnes différents et ordonnés, misplacement quand un membre est
affecté a la place d’un autre ou encore bifurcation, pour plusieurs corps sous une téte unique;
Isabelle Engammare « Homme ou animal? », art. cit. ; id., « Les Processus d’hybridation dans
les marges a drdleries des manuscrits gothiques », Micrologus, 8/2, 2000, p. 458. Isabelle
Engammare propose une autre classification basée sur leurs actions, comme « avaler-vomir »,
« chevaucher-étre foulé » et notamment « pénétrer-étre sodomisé ».
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ou « non nommés3? ». Les nommer reviendrait 2 annihiler leur pouvoir agissant,
a les normaliser®: les hybrides refusent la capacité humaine a contréler et a
dominer établie lors de la Création. Cette résistance fait d’eux la négation méme
de 'ordre de la Création.

Créatures extrémes par leurs mélanges, les hybrides relévent — comme les
monstres — d’une des quatre catégories de la merveille établies par Francis
Dubost: les catégories existentielles, c’est-a-dire les étres aberrants congus par
I'imaginaire#’. L'étre protéiforme, « monstre composé*? », illustre en effet une
recherche de plus en plus poussée dans I'altération du corps humain®. Comme
les monstres des périphéries du monde, la construction hybride peut faire
varier 'exces, le manque ou la substitution de membres (fig. 3), les couleurs
et le mélange des différents regnes. Dans un Speculum historiale réalisé a la fin
du xar° siecle## (fig. 7), I'altération des corps est le résultat de constructions
différentes. Lun n'a d’humain que la téte, reliée a deux pattes d’équidé par un
long cou sinueux. Le buste de I'autre termine une antenne végétale et pose
une épée sur sa téte. Ils semblent tous deux se détourner du texte, dans un
mouvement accentué par les courbures des corps. La rupture entre les natures
peut étre marquée de plusieurs manieres: des couleurs corporelles différentes,
une forme distincte comme un cou sinueux, une téte simplement déposée sur
le corps animal (fig. 6) ou un vétement délimitant la métamorphose (fig. 5).
Parfois, le passage entre deux régnes est fluide, accentuant la confusion comme
I'habit de cet homme se fondant dans 'antenne (fig. 7). La multiplicité des
solutions met en valeur I'inventivité des artistes et leur capacité a réinterpréter
le geste créateur en combinant des éléments existants.

Les imagiers puisent dans la tradition antique, orientale et romane, créant
un répertoire propre a I'époque gothique. La circulation des manuscrits, des
formes et des artistes est évidente tant la diffusion des motifs marginaux a été

39. Michael Camille, Images dans les marges, op. cit., p. 69; Gil Bartholeyns, Pierre-Olivier
Dittmar, Vincent Jolivet, Image et transgression au Moyen Age, op. cit., p. 28.

40. Le monstre du Frankenstein de Mary Shelley ne porte pas de nom.

41. Francis Dubost, Aspects fantastiques de la littérature narrative médiévale (xie-xure siécles).
L’Autre, Ailleurs, ’Autrefois, Paris, Honoré Champion, 1991, 2 vol., t. I, p. 62. Il s’agit des
monstres, des hybrides et de toute créature extréme par sa beauté ou sa difformité.

42. Claude Lecouteux, Les Monstres dans la pensée médiévale européenne, op. cit., p. 8-9. Claude
Lecouteux souligne qu’on distingue les monstres unitaires, « dans lesquels se trouvent les
éléments complets ou incomplets d’un seul sujet » et les monstres composés, résultats de la
combinaison de plusieurs éléments.

43. Jurgis Baltru3aitis, Le Moyen Age fantastique, op. cit., p. 48.

44. 1 s’agit d’une copie d’un exemplaire réalisé a I’abbaye Saint-Bertin de Saint-Omer pour
Eustache Gomer, abbé de 1294 a 1297 Seul le premier tome a été conservé (Boulogne-sur-Mer,
ms. 131). En revanche, les deux tomes de la copie sont complets (ms. 130 | et II). Les motifs
marginaux sont trés proches, ce qui laisse envisager une copie contemporaine, par la méme
main. En outre, on remarque que les figures varient d’un manuscrit a l'autre.



Fig. 7. Speculum historiale, fin du xi¢ siécle, nord de la France, « Hybrides anthropomorphes »
(Boulogne-sur-Mer, bibliothéque municipale)
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rapide et durable dans leur aire de naissance. Il s’agit d’une véritable émulation,
sensible lorsque I'on remarque des étres composites d’inspiration similaire d’un
manuscrit a lautre®.

De surcroit, ces étres marginaux peuvent étre impliqués dans des actions.
Leurs corps absurdes ne constituent pas le seul prétexte a leur représentation.
Les concepteurs d’images semblent aller plus loin et leur font rejoindre les
parodies des marges, en particulier les loisirs nobles. Les sources de ces scénes
proviennent de la vie quotidienne et de la production artistique contemporaine,
en particulier des objets et ouvrages commandés par les nobles (romans profanes,
traités d’éducation et de chevalerie, tapisseries, petit mobilier).

S’il n’existe pas de programme iconographique marginal propre a un type
d’ouvrage, il est néanmoins possible de déceler des motifs fréquents comme
les combats dans les romans profanes. Ils évoquent la limite humaine qu’est
la mort. Les hybrides guerriers regoivent des épées, des lances, des boucliers et
parfois des heaumes. Quelques manuscrits présentent des luttes mixtes comme
la Chronique dite de Baudouin d’Avesnes (fig. 8). Dans la bordure inférieure,
une femme portant une coiffe sappréte a affronter un homme. Leurs armes
sont équivalentes, c’est un combat d’égal a égal. Ces duels évoquent le theme
de la transgression de la hiérarchie originelle. Lallusion sexuelle & une femme
puissante tenant le symbole masculin qu’est 'épée est sans équivoque. Il est
fréquent que seul le corps de la femme soit composite, dénongant sa position
d’usurpatrice. Elle a I'arriére-train d’un cheval, la queue se terminant par un
visage laid et grimacant. Cette composition rappelle un signe distinctif courant
des monstres et démons: les visages supplémentaires placés sur le corps, en
particulier le bas corporel, illustrant le déplacement de I'intelligence humaine
vers les bas appétits#6. Chomme, lui, est chauve, 2 la différence des autres
personnages masculins de ce manuscrit; ce qui le rapproche de la figure du
fou, un autre marginal bien connu de I'iconographie médiévale#. La sceéne
se trouve sous le récit de la prise d’une ville représentée dans l'initiale par des
chevaliers passant une porte. Sans qu’il y ait de lien direct entre centre et marge,

45. Jurgis Baltru3aitis, Le Moyen Age fantastique, op. cit., p. 11 5q. Plusieurs exemples sont cités.

46.1d., p. 36-37; Jean-Claude Schmitt, « Les Masques, le diable, les morts dans I’Occident
médiéval », Razo, Cahiers du Centre d’études médiévales de Nice, 6, 1986, p. 87-119.

47. Hervé Martin, Mentalités médiévales, Paris, PUF, 1996, p. 431. L’iconographie de l'insensé
du psaume présente généralement un individu chauve, portant un baton ou une massue,
parfois une boule assimilée & un fromage ou un pain. Il est nu ou & moitié vétu. A partir des
xi€ et xinesiécles, les médecins font raser la téte des personnes atteintes de folie. La calvitie
signale alors un désordre intérieur.



il semble qu’une allusion visuelle s'¢tablisse avec ces guerriers*®. A la fin du
Moyen Age, la chevalerie est de plus en plus codifiée®. Jouant sur I'aurorité qui
leur est habituellement conférée, les tournois et combats marginaux tournent
les pratiques chevaleresques en dérision. La prétention attribuée a ces rencontres
les situe d’office comme sujets a parodie. Cette idée semble d’autant plus
plausible que de nombreux détournements habitent les marges des manuscrits
et notamment de romans arthuriens.

La dimension du rire est primordiale dans I'étude des marginalia, appelées
également droleries. Selon une hypothese, ces images auraient constitué un
remeéde a U'ennui des textes de dévotion°. Toutefois, I'existence de ces motifs
dans d’autres types d’ouvrages et la place du comique dans la vie médiévale
nuancent cette idée. La notion de ridiculum a ' importantes fonctions sociales,
comme de repousser la peur, de consolider les valeurs d’'une communauté et de
souligner les déviances. Lautodérision est, de surcroit, une pratique de I'élite
cultivées!, une forme d’humilité qui semble se manifester dans ces commandes.

En ce qui concerne les clercs, les artistes ajoutent des attributs aux hybrides
tels que mitre et crosse, ainsi que des gestes comme celui de la bénédiction. Ces
clercs aux corps hybrides ne sont pas forcément impliqués dans des actions,
laissant le détournement parodique du rite chrétien aux renards et aux singes.
Dans le bréviaire de I'évéque Renaud de Bar, les figures marginales semblent
railler 'épiscopat: les étres composites mitrés y sont nombreux. Sur une antenne,
un hybride au postérieur léonin tourne son regard vers le texte et le bénit de
sa main droite (fig. 9). Les gestes sacrés effectués par des individus au corps
incertain prennent une tout autre connotation, une « efficacité symbolique? »
annulée, voire discréditée. Face a cet hybride, un étre composite le regarde,

48. Daniel Rico Camps, Las Voces del Romdnico. Arte y epigrafia en San Quirce de Burgos,
Murcia, Nausicad, 2008, p. 27. A 'image des modillons romans sur lesquels porte cette
étude, les marginalia ne franchissent pas les frontiéres de leur espace, mais semblent parfois
fonctionner par le biais de parallélismes visuels. Certaines images peuvent avoir un rapport
avec le texte ou une miniature (position imitée, attribut similaire), mais ces procédés sont loin
d’étre systématiques.

49. Jean Flori, Chevaliers et chevalerie au Moyen Age, Paris, Fayard, 2010, p. 267-269 ; Martin
Aurell, Le Chevalier lettré. Savoir et conduite de [’aristocratie aux xi et xue siécles, Paris,
Fayard, 2011, p. 323. Aux xii€ et xu© siécles, a mesure que chevalerie et noblesse tendent a se
confondre, de nombreux écrits tels que romans, traités et légendes hagiographiques exaltent
les valeurs guerriéres. Cette époque est celle d’une chevalerie triomphante.

50. Jean Wirth (dir.), Les Marges a drdleries des manuscrits gothiques, op. cit., p. 363

51. Markus Miiller, « Fonctions du profane et du “ridiculum” dans I’enluminure médiévale »,
Histoire de I’art, 29-30, mai 1995, p. 28.

52. Jean-Claude Schmitt, La Raison des gestes dans I’Occident médiéval, op. cit., p. 322.
L’expression « efficacité symbolique » est employée par Jean-Claude Schmitt pour désigner
les gestes ayant une « puissance intrinséque recélant, relayant, provoquant l’action de forces
invisibles » capables de transformer la matiére ou les étres. La bénédiction est le geste
chrétien « par excellence », celui de la Passion. En conséquence, le détournement de ce
geste sacré constitue un désordre majeur.
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Fig. 8. Chronique dite de Baudouin d’Avesnes, fin du xii® siécle, nord de la France, « Combat
entre une femme hybride et un homme » (Arras, médiathéque)

comme pour insister sur son acte ou inviter le lecteur a en juger. Lévéque
hybride est une figure récurrente des marges, ce qui est loin d’étre étonnant
compte tenu de la place de I'évéque au Moyen Age. Grande figure de I'ordre,
I'évéque dirige les Ames et représente un idéal de vertu. Dans les marges, il
est le pendant ecclésiastique du chevalier laic. Selon la logique précédemment
évoquée a propos de la prétention, plus une charge est grande, plus il y a de
possibilités parodiques. Soulignons qu'au travers de la représentation détournée
d’activités fortement codifiées, ce sont les hommes en exercant la charge qui
sont visés, et non 'activité en elle-méme qui sert de prétexte.

Dans la partie droite, un autre hybride semble jouer la musique indiquée par
les neumes qui accompagnent la liturgie des heures. Son derriére est celui d’'un
dragon, sa queue celle du lion. II porte lui aussi un signe distinctif: une tiare
papale tres allongée. Cette figure questionne a nouveau sur les agissements des
représentants de I'Eglise, jusqu'au plus haut niveau. La musique est 'une des
activités favorites des hybrides, notamment dans les ouvrages de dévotion ol
la psalmodie est de rigueur. Les musiciens aux corps composites jouent autant
d’instruments bas aux sonorités douces comme la vi¢le de 'hybride-pape (fig. 9)
que d’instruments hauts, bruyants, plutot liés aux fétes tels que la trompette,
cloches (fig. 5), cornemuse (fig. 4) et tambour33. Dans la pensée antique et

53. Martine Clouzot, « La musique des marges. L’iconographie des animaux et des étres hybrides
musiciens dans les manuscrits enluminés du xi® au xivé siécle », Cahiers de civilisation
médiévale, 42/168, octobre-décembre 1999, p. 323-342. La théorie musicale médiévale
répartit les instruments entre haut et bas selon leur sonorité et leur valeur.



médiévale, la musique est indissociable de 'ordre du monde5*. De fait, le bruit
est un désordre qui accentue la dissemblance humaine, tout comme la danse
lascive qui leur est généralement associée. Les motifs ne manquent pas de sous-
entendu: la cornemuse a forte connotation sexuelle est un instrument récurrent
dans les mains des étres liminaires comme celle tenue par ’homme terminant
une antenne, muni d’ailes (fig. 4). De plus, les instruments & vent sont assimilés
a la téte vide de raison ainsi qu'aux souffles du corps, déplacements venteux
obscenes entre les deux ouvertures du corps, la bouche et le postérieurss. Dans
le psautier-heures messin, 'homme-antenne incarne a lui seul un véritable bruit
visuel (fig. 9). Lantenne qui abrite le combat de 'homme et de I'escargot se
prolonge dans la partie droite en rinceaux de fleurs et feuilles multicolores
contenant une autre téte humaine avant de s’élancer verticalement. La tige
change de couleur, se transforme en corps de dragon et recoit quatre paires de
cloches, puis se termine par un buste humain. Au bruit des cloches, un chien
lui aboie dessus, dérangé dans sa poursuite d’un lapin. Le profil de 'hybride est
grimacant, lui conférant un air mauvais. Il agite deux cloches et fait tinter les
neuf autres reliées a son corps.

Du bruit au péché de chair, il n’y a qu'un pas que les hybrides franchissent
volontiers. Largement suggéré dans les marges puisque I’hybride
anthropomorphe I'incarne et la rappelle, la luxure fait 'objet de nombreuses
représentations: étapes du finamor, chasses au lapin ou au cerf, jeux, motifs liés
la séduction, animaux poursuivant leur proie et scénes licencieuses. La conquéte
est suggérée sous la forme de combats (fig. 8) et de la chasse, métaphores de la
poursuite amoureuse dans la littérature courtoise. Dans le bréviaire de Renaud
de Bar, les deux hybrides ne semblent cependant pas étre des amants (fig. 5).
Lhomme est disgracieux et de profil, deux signes de laideur I'identifiant comme
un individu peu recommandable. La femme, qui porte sous ses bois de cerf
une coiffe indiquant son statut de femme mariée, regarde dans sa direction en
effectuant ce qui semble étre une grimace. Cette poursuite pourrait évoquer
Ienvie, sous la forme d’'un homme de basse extraction poursuivant une noble
dame ou encore une parodie liée aux mariages arrangés. Limage peut également
évoquer I'excés d’'un amant trop ardent, au sein du mariage ou non%®. Le fait que
ce soit la femme qui soit munie de bois est également étonnant, accentuant le
désordre de cette scene. Diverses interprétations sont possibles, en raison de la

54. Jacques Le Goff, « Une musique de jubilation : la musique de ’Occident médiéval », dans
Martine Clouzot (dir.), Moyen Age entre ordre et désordre, Paris, Cité de la Musique/RMN,
p. 14.

55. Ibid., p. 336.

56. Jacques Rossiaud, « Sexualité », art. cit., p. 1070. Saint Augustin déclare que « ’adultére est
aussi ’lamoureux trop ardent de sa femme ».
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polysémie des images, du lecteur et du contexte. Lhybridité des corps connote
néanmoins la luxure inhérente a cette scéne et délivre une vision moralisante
d’une scene plutdt courante dans les marges.

Ainsi, les hybrides marginaux revétent des attributs et des charges bien
différentes, ot il est toujours question de prétention et d’excés. Animant la
marge, les créatures attirent I'ceil sur la conséquence des mauvaises actions. En
outre, de nombreuses créatures composites regardent ou montrent le centre
(fig. 9). Elles peuvent étre envisagées comme des regards directionnels”. Le
regard du lecteur converge vers celui des hybrides : d’abord, vers ce que ces étres
donnent a voir, la transgression, ensuite vers la solution, le texte. Performantes3®,
ces images efficaces ou agissantes (imagines agentes) engagent le lecteur dans un
réseau de connexions ol le regard se fait juge. Le lecteur est alors renvoyé a son
propre corps et a son propre chemin du salut. En somme, le discours est celui
du choix humain: celui de la raison.

Il semble avéré que la décoration du livre favorise la création d’images mentales
ou la remémoration, ce qui parait d’autant plus vrai pour les ouvrages de
dévotion privée. Les étres liminaires, relevant du monstrueux et de la merveille,
peuvent étre envisagés comme des figures mémorielles. Lart de la mémoire est
renouvelé a partir du xirr° siecle & partir des traités des orateurs antiques, tel que
I'Ad Herrenium (1 siécle av. J.-C.)59. Lars memoriae se fonde sur deux éléments:
'image et le lieu. Les concepts doivent étre mémorisés sous forme d’images
et placés en imagination dans les lieux ordonnés d’un batiment, afin de se
déplacer facilement d’un concept a 'autre. Afin que ces images dites justement
« corporelles » (phantasia) s ancrent dans la mémoire, elles doivent frapper par

60

leur extréme beauté ou laideur, leurs couleurs, leurs excés®®, ce qui est le cas des

57. Roland Recht, Le Croire et le voir. L’art des cathédrales. xif-x siécle, Paris, Gallimard, 1999,
p. 295 sq. Un principe que Roland Recht applique aux cathédrales, le regard y étant guidé par
’espace.

58. Jérdme Baschet, L’/conographie médiévale, Paris, Gallimard, 2008, p. 33-42. C’est la notion
de transitus. Voir id., « Prologue. Images en acte et agir social » dans Alain Dierkens, Gil
Bartholeyns, Thomas Golsenne (dir.), La Performance des images, Bruxelles, Editions de
[’Université de Bruxelles, 2010, p. 10. Jérdme Baschet y développe la notion d’« image-
objet-en-acte » ; Hans Belting, Pour une anthropologie des images, Paris, Gallimard, 2004,
p. 19. Selon le rapport défini par Hans Belting, médium-image-corps, 'image a un support,
le médium, qui la véhicule vers le spectateur. Le corps expose les relations entre ces trois
entités.

59. Mary Carruthers, Le Livre de la mémoire. Une étude de la mémoire dans la culture médiévale,
Paris, Macula, 2002 ; id., Machina Memorialis. Méditation, rhétorique et fabrication des
images au Moyen Age, Paris, Gallimard, 2002.

60. /d., Le Livre de la mémoire, op. cit., p. 197. Voir aussi Francis Dubost, Aspects fantastiques
de la littérature narrative médiévale, op. cit., p. 32 Le terme frangais « fantastique »
apparait au xive siécle. L’étymologie renvoie au grec phantasticos et aux termes corrélatifs,
phantasia et phantasma. Saint Augustin distingue les phantasia et les phantasma dans son
De trinitate : phantasia désigne I'image que la mémoire peut conserver d’une chose vue,
phantasma renvoie aux images élaborées indirectement (récit, description).
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marginalia. En outre, il est significatif que I'essor de la décoration marginale
soit contemporaine de I'avénement des ordres mendiants dont les sermons
sont accompagnés d’exempla, anecdotes fondées sur la capacité mémorielle des
laics et puisant dans la culture médiévale®’. De la méme maniere, les manuels
d’édification morale répandus, comme le Ci nous dit, ou encore les bestiaires
et traités d’éducation s'appuient sur des éléments similaires, se fondant sur
'analogie entre les mots, les formes et les choses®2. Le x111° siécle est ainsi
caractérisé par sa profusion d’images, traduisant le besoin de visibilité dans la
dévotion®3.

Ainsi, les créatures marginales recouvrent plusieurs fonctions: elles rappellent
les conséquences du péché originel et invitent le lecteur a réfléchir sur sa
condition humaine afin d’orienter ses choix®, de raisonner ou de se perdre. La
créature monstrueuse permet a ’homme de prendre du recul sur ses actions,
notamment lorsqu’elle reproduit des activités ou charges humaines sur un mode
satirique dans lesquelles le lecteur peut se reconnaitre.

Ce discours passe par le corps de 'homme, a la marge de sa propre humanité.
Entre divinité et animalité, la représentation de I'imago mélangée interroge les
limites morales. Au travers d’un répertoire iconographique infini, jouant sur
les formes et leurs combinaisons, sur la culture et les mentalités médiévales,
les artistes créent un univers excentrique ot la représentation du désordre est
finalement un prétexte employé au service de I'ordo rerum.

« Toute créature est porteuse de sens » écrit Alain de Lille®s. Aucune autre
époque n'a fait un aussi large usage du monstre:: il semble que le Moyen Age en
ait eu besoin pour se penser. Les figures merveilleuses évoluent dans un espace
proche ot leur existence est tolérée et rendue nécessaire. Sans étre strictement
ornementales, elles incarnent 'altérité. Or qui est I'autre, sinon le miroir inversé

de soi-méme?

61. Jean-Claude Bremond, Jacques Le Goff et Jean-Claude Schmitt, L’Exemplum, Turnhout,
Brepols, coll. « Typologie des sources du Moyen Age occidental », 1982.

62. Christian Heck, Le Ci nous dit. L’image médiévale et la culture des laics au xiv* siécle. Les
enluminures du manuscrit de Chantilly, Turnhout, Brepols, 2011.

63. Roland Recht, Le Croire et le voir, op. cit., p. 98. La place du visible dans le systéme religieux
s’accroft autour de 1200.

64. Mihaela Voicu, « “Serjanz de Dieu” ou “serjanz au deable”. L’homme et ses (nouvelles)
limites dans le Lancelot-Graal », dans Marie-Etiennette Bély, Jean-René Valette, Jean-Claude
Vallecalle (dir.), Entre I’ange et la béte. L’homme et ses limites au Moyen Age, Lyon, Presses
universitaires de Lyon, 2003, p. 34 5. Mihaela Voicu propose de voir dans les romans du Graal
une naissance de 'individu, un intérét nouveau pour les cas de conscience, la découverte de
soi. Nous soulignons ici le succés du cycle du Lancelot-Graal dans les commandes laiques,
ot ’on trouve souvent des marginalia.

65. Claude Lecouteux, Les Monstres dans la pensée médiévale européenne, op. cit., p. 75.



Le monstre, réel ou imaginé, permet 4 'homme de s’accomplir. Si
Iéloignement de I'image divine traduit une fuite de la raison, cela n’entraine
pas une exclusion: comme les monstres des limites du monde, ’homme est
susceptible de rédemption®®. Dans la littérature, la victoire sur les monstres est
aboutissement de la quéte initiatique. Ici, la victoire sur les bétes intérieures
sert la quéte de semblance.

66. Saint Augustin, De civitate deli, liv. XVI, 8, 1.
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LES ACTEURS DE LA CREATION ARCHITECTURALE
MUDEJARE EN CASTILLE MEDIEVALE.
COMMANDITAIRES ET ARTISANS

Julie Marquer
Université Lyon 1, CLEA, CIHAM

En 1859, José Amador de los Rios emploie le terme « mudéjar » pour
définir la synthése de 'art chrétien et de I'art hispano-musulman comme un
phénomene esthétique unitaire, distinct des traditions artistiques desquelles il
sinspire. Il le présente comme un art hybride: « un mariage de I'architecture
chrétienne et de l'architecture arabe », « une association unique », ou encore
« une prodigieuse fusion entre 'art d’Orient et 'art d’Occident »*. Par la suite,
le concept d’art mudéjar a donné lieu a de nombreux débats et interprétations
parfois contradictoires. Si Amador de los Rios I'a considéré comme un style
artistique nouveau, différent de I'art islamique et de 'art chrétien dont il était
issu, Gonzalo Borrds Gualis I'a plutdt présenté comme la prolongation de I'art
islamique sous domination chrétienne, le fait historique de la Reconquéte en
constituant la frontiere?.

Ladjectif « mudéjar » vient de 'arabe « mudajjan » et signifie « celui a quil'on
a permis de rester ». Il renvoie originellement & une réalité ethnique: il sert
désigner les musulmans soumis a la domination chrétienne, qui conservent leur
religion et leurs coutumes.

Le fait que ce terme serve a désigner une réalité a la fois ethnique et esthétique
amene parfois & considérer que le développement de I'architecture mudéjare est

1. José Amador de los Rios, « El estilo mudéjar en Arquitectura. Discurso Leido en Junta Plblica
de 19 de Junio de 1859 », Discursos leidos en las recepciones y actos ptblicos celebrados por
la Real Academia de las Tres Nobles Artes de San Fernando desde 19 de junio de 1859, Madrid,
Imprenta de Manuel Tello, 1872, t. I, p. 1-73. Gonzalo Borras Gualis, « Introduction historique
et artistique », L’Art mudéjar, I’esthétique islamique dans ’art chrétien, Aix-en-Provence,
Edisud, 2000, p. 41.

2. Id., El Arte mudéjar, Teruel, Instituto de Estudios Turolenses, 1990. Depuis quelques années,
les historiens de I’art ont tendance a prendre leurs distances vis-a-vis de ces catégories.
L’article de Juan Carlos Ruiz Souza résume le débat historiographique et présente une
approche renouvelée du mudéjar : Juan Carlos Ruiz Souza, « Le ‘style mudéjar’ en architecture
cent cinquante ans apreés », Perspective. La revue de 'INHA, n°® 2: « Histoire de ’art en
Espagne », 2009, p. 277-286.

119

7

GIOT e dNS e YTTIO



120

dti 2 la forte présence de main-d’ceuvre mudéjare, majoritaire dans les métiers
de la construction3. Cet argument peut néanmoins étre nuancé au vu de la
population mudéjare restreinte en Castille et du grand nombre de réalisations
artistiques qui s’inscrivent dans ce style, comme le soulignent les historiens de
lart, Alfredo Morales Martinez et Juan Carlos Ruiz Souza. Ils montrent en
effet que dans la région de Valence, 'importance de la population mudéjare
ne s'accompagne pas pour autant d’un patrimoine architectural mudéjar
important®. De plus, les métiers de la construction ne sont pas exclusivement
réservés aux Mudéjars, bien que ces derniers y soient majoritaires. Enfin et
surtout, ce n'est pas la main-d’ceuvre qui détermine l'orientation artistique.
Il s'agit avant tout d’un libre choix de la part des commanditaires, comme
Iexplique Alfredo Morales Martinez®.

Lobjet de cet article sera donc d’expliquer le role du commanditaire dans le
processus de création, d’évaluer 'ampleur et les modalités de son implication
en interaction avec celle des artisans.

Dans un premier temps, nous montrerons que I'assimilation des formes d’al-
Andalus et leur réinterprétation créatrice relévent d’une volonté des dirigeants
chrétiens, mais que la transmission d’un savoir-faire islamique a bien été
nécessaire a cette assimilation. Nous évaluerons donc le role de la main-d’ceuvre
et de la population mudéjare dans cette transmission. Ensuite, & travers un
exemple plus concret et précis nous aborderons la répartition des roles dans le
processus de création et la prédominance, parfois affichée, du commanditaire
qui revendique en quelque sorte la paternité de son ceuvre. Enfin, nous verrons
si le commanditaire est toujours apte a contrdler le discours architectural ou
s'il existe des limites. Le discours architectural fait ici référence au sens et a la
symbolique des inscriptions arabes des édifices chrétiens.

3. lIsabel Montes Romero-Camacho, « Las minorfas étnico-religiosas en la Sevilla del siglo xiv:
mudéjares y judios », dans Rafael Valencia (dir.), Sevilla, siglo xv, Sevilla, Fundacién José
Manuel Lara, 2006, p. 135-155, p. 140.

4. Alfredo ). Morales Martinez, « El arte mudéjar como sintesis de culturas », dans Rafael
Lopez Guzman (dir.), El Arte mudéjar iberoamericano. Del Islam al Nuevo Mundo, Barcelona,
Lunwerg, 1995, p. 59-65, p. 60. Juan Carlos Ruiz Souza, parle lui de « voluntariedad mudeéjar »:
Juan Carlos Ruiz Souza « Castilla y al-Andalus. Arquitecturas aljamiadas y otros grados de
asimilacion », Anuario del Departamento de Historia y Teoria del Arte, t. 16, 2004, p. 17-43,
P. 34.

5. Alfredo ). Morales Martinez, « Los inicios de la arquitectura mudéjar en Sevilla », Metropolis
Totius Hispaniae.750 aniversario de la incorporacion de Sevilla a la Corona Castellana,
Sevilla, Cabildo Catedral Metropolitano, Ministerio Educacién y Cultura, Caja San Fernando,
Ayuntamiento de Sevilla, 1998, p. 91-106, p. 102.



TRANSMISSION DES CODES ET DU SAVOIR-FAIRE ARTISTIQUE :
LE ROLE DES DIRIGEANTS ET DES ARTISANS

Il convient tout d’abord de s’intéresser aux causes et aux circonstances
spécifiques qui ont favorisé le processus d’interaction culturelle ainsi que
I'appropriation et 'intégration de références d’origine islamique par les
chrétiens. Thomas Glick dans ses travaux sur I'acculturation en péninsule
ibérique avance un certain nombre de concepts fondamentaux pour mieux
comprendre les phénomeénes de communication culturelle. Parmi ceux-ci, il
évoque un processus formel et un autre informel. Dans le processus formel, les
institutions ou individus en position d’autorité jouent un réle actif; il s'agit d’un
processus dirigé. En revanche, le processus informel reléve d’'un mécanisme
non planifié, de flux d’idées, d’habitudes et de techniques, véhiculés par les
marchands, soldats, voyageurs, savants, livres®. Parmi ces techniques, on peut
distinguer le savoir-faire artistique transmis par les artisans.

Ainsi, si 'assimilation de codes esthétiques islamiques a bien été encouragée
par les dirigeants chrétiens, on ne peut négliger la transmission d’un savoir-faire
islamique.

Le mudéjar: un choix des dirigeants chrétiens

Une raison souvent avancée pour justifier le choix de ce type d’architecture par
son commanditaire est la fascination et 'admiration que pouvaient éprouver
les rois chrétiens pour le mode de vie, 'habillement et I'architecture arabes au
point de les adopter. Ramén Menéndez Pidal est un des premiers a parler de
« maurophilie » pour qualifier cet attrait qu’éprouvent les chrétiens pour la
culture des musulmans et leur facon de vivre plus raffinée, en dépit de leur
antagonisme sur le plan militaire et religieux?.

Ainsi, le mudéjar s’affirme comme un art de cour pour les Castillans, « une
option artistique » selon I'expression de Maria Teresa Pérez Higuera?®, tant par

6. Thomas F. Glick et Oriol Pi-Sunyer, « Acculturation as an Explanatory Concept in Spanish
History », Comparative Studies in Society and History, 11/2, 1969, p. 151.

7. Ainsi, dans son essai « La cancion andaluza entre los mozarabes de hace un milenio », Ramén
Menéndez Pidal écrit a propos des relations entre le royaume de Castille et de Grenade:
« Loin de sentir de la répulsion envers le peu de musulmans réfugiés dans l'ultime bastion
de Grenade, les Castillans se sentirent attirés par cette exotique civilisation, ce luxe oriental
des vétements, cette splendide ornementation des constructions, cette maniére de vivre
différente, cette fagcon de monter a cheval, de s’aimer et de combattre ; cette ingénieuse
agriculture dans la plaine de Grenade ». Et 'auteur de conclure : « la maurophilie devint a la
mode », dans Gonzalo Moya, Don Pedro el Cruel. Biologia, politica y tradicién literaria en la
figura de Pedro | de Castilla, Madrid, Jdcar, 1974, p. 193-194.

8. Maria Teresa Pérez Higuera, « El Mudéjar, una opcion en la corte de Castilla y Ledn », dans
J.J. Rivera Blanco, F. J. de la Plaza Santiago, S. Marchan Fiz (dir.), Historia del arte de Castilla
y Ledn, Valladolid, Ambito Ediciones, 1994, t. IV, p. 129-222.
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gotit ou de fascination que par commodité. En effet, les monarques chrétiens
hispaniques trouvent dans les palais musulmans un modele de résidence.

Cette démarche consistant a intégrer les formes et espaces architecturaux
islamiques peut étre per¢ue comme une marque de tolérance et d’ouverture,
une illustration de la fameuse convivencia®. Cela correspond également a
un souci plus général d’intégration politique de la population arabe apres la
Reconquéte, mais aussi a un désir d’asseoir symboliquement sa souveraineté sur
I'ensemble de la population. Ouverture et perméabilité sont donc mélées a un
désir de domination et d’appropriation. D’ailleurs, comme le rappelle Thomas
Glick: «le terme de convivencia | ...] peut se définir approximativement comme
une forme de coexistence, mais il comporte aussi d’autres connotations, telles
que l'interpénétration et 'influence créative, méme s’il inclut également les
phénomenes de désaccord mutuel, de rivalité et de méfiance ».

Ainsi, a partir de la Reconquéte progressive des différents territoires
musulmans, surtout & compter du x1r° siécle, les modeles d’al-Andalus se sont
transmis au point d’étre parfaitement intégrés par les chrétiens et d’engendrer
des réélaborations créatrices. Ces dernieres sont favorisées par I'émulation qui
sopere durant certaines périodes entre la Castille et al-Andalus. C’est le cas
notamment du régne de Pierre I de Castille (1350-1369), qui correspond a
une période de proximité et d’échanges culturels et politiques avec le royaume
nasride de Grenade.

La typologie des palais de Pierre I, qui favorise souvent une mise en scene
du pouvoir, montre comment I'héritage de I'architecture islamique est mis a
profit. Cette architecture met également en évidence comment ce dernier est
réinterprété de maniére créative pour parfois mieux correspondre au style de
vie castillan ou & une conception plus chrétienne ou occidentale de la mise en
valeur de la personne royale, comme l'illustrent les aménagements de la Cour
de la Chasse a courre. Depuis la Porte du Lion, on apergoit selon un axe direct
la fagade de la Monteria qui marque 'entrée de la résidence royale, ce qui ne
correspond pas au mode d’acces typique de l'art islamique. En effet, ce dernier
privilégie 'entrée formant un coude, car elle empéche une vision directe de

9. Letermede « convivencia » est traditionnellement utilisé pour désigner la cohabitation entre
chrétiens, juifs et musulmans en Péninsule ibérique médiévale. Le concept est attribué a
Américo Castro, Espafa en su historia. Cristianos, moros y judios, Barcelona, Critica, 1996
(3¢ éd., 1 éd. 1948). La convivencia implique une certaine tolérance souvent idéalisée,
mais aussi une part de conflit: Maribel Fierro, « Idealizacién de al-Andalus », Revista de
libros, 94, octobre 2004. Voir également 'article de Maya Soifer, « Beyond convivencia:
critical reflections on the historiography of interfaith relations in Christian Spain », Journal of
Medieval Iberian Studies, 1/1, 2009, p. 19-35.

10. Thomas F. Glick, « Convivencia: An Introductory Note », dans Vivian B. Mann, Thomas F. Glick
etJerrilynn D. Dodds (éd.), Convivencia. Jews, Muslims, and Christians in Medieval Spain, New
York, George Braziller/Jewish Museum, 1992, p. 1-9, p. 1.



Pespace intérieur et s’efforce de préserver 'intimité des habitants de la demeure.
Cet acces se retrouve par ailleurs au sein méme des palais de Pierre I*. Ainsi,
en ce qui concerne I'entrée principale, nous avons une variation par rapport au
schéma traditionnel destinée, comme le montre Antonio Almagro, a mettre en
évidence le point de fuite vers lequel tout tend a converger: I'entrée dans la zone
réservée au monarque, ce qui provoque un effet de mise en sceéne™ (Fig. 10).

Ces réinterprétations ne sont pas seulement le résultat d’'une émulation
artistique entre Grenade et la Castille ou de I'évolution naturelle des schémas
qui s’enrichissent et se complexifient, elles dépendent aussi d’une volonté
politique. On adapte pour répondre a des besoins de fonctionnalité, tout en
forgeant les outils de propagande qui serviront un projet politique*.

Si les commanditaires chrétiens ont joué un réle déterminant dans ce long
processus d’assimilation des codes d’al-Andalus, celui-ci n'aurait pu se faire sans

la transmission du savoir-faire propre a cette architecture.
La transmission du savoir-faire : main-d’ceuvre locale et/ou importée

Etant donné les similitudes entre ’Alcazar de Séville et ’Alhambra, on a
tendance a considérer que des artisans de Grenade présents a la cour castillane
seraient intervenus dans 'Alcazar chrétien pour y intégrer des techniques et des
thémes représentatifs de I'art nasride. Inversement, lorsqu’ils seraient retournés
sur leurs terres d’origine, ces mémes artisans auraient tres probablement
rapporté certains éléments utilisés dans les réalisations castillanes®. Cet échange
d’artistes aurait été facilité par le fait que le sultan de Grenade ait trouvé refuge
en Castille, chez son suzerain Pierre 1%, apres avoir été évincé du trone en 13 59.
Cependant, nous n’avons pas de sources écrites mentionnant cette présence
d’artistes de Grenade. Les chroniques arabes, lorsqu’elles mentionnent la
rencontre de Muhammad V et Pierre I & Séville, ne s'étendent pas sur le sujet
et ne permettent pas de conclure que le sultan de Grenade a logé durant un
moment avec sa cour dans ’Alcazar de Séville.

La seule trace écrite explicite que nous ayons concernant la provenance
des artisans est 'inscription arabe qui commémore la fondation de I’Alcazar

11. Antonio Almagro Gorbea, « El Alcazar de Sevilla en el siglo xiv », dans /bn Jaldtn, el
Mediterrdneo en el siglo xiv Auge y declive de los imperios, Catalogue de I’exposition,
Granada, El Legado Andalusi, 2006, p. 398-403, p. 399.

12. /d., « La recuperacion del jardin medieval del Patio de las Doncellas », Apuntes del Alcdzar
de Sevilla, 6, 2005, p. 45-67; Juan Carlos Ruiz Souza, « Castilla y al-Andalus. Arquitecturas
aljamiadas y otros grados de asimilacion », art. cit. ; Julie Marquer, Propagande politique et
Islam d’Occident sous le régne de Pierre I’ de Castille (1350-1369), thése sous la direction de
Georges Martin, soutenue a l'université Paris-Sorbonne, 2014.

13. Juan Carlos Ruiz Souza, « El palacio de Ruy L6pez de Davalos y sus bocetos inéditos en la
Sinagoga del Transito : Estudio de sus yeserias en el contexto artistico de 1361 », Al Qantara,
20/2,1999, p. 275-298, p. 294.
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Fig. 10. Facade de la Chasse a courre (Monteria) de ’Alcazar de Pierre |° & Séville



de Séville et qui se trouve sur les portes du Salon de la Demi-Orange. Cette
inscription spécifie que des artisans de Tolede sont intervenus sous la direction
du maitre d’ceuvre, Yasuf al-Xarafi*4, c’est-a-dire des artisans de Castille,
probablement mudéjars, comme I'indique le nom du maitre d’ceuvre.

Il est possible que les artisans aient circulé dans la péninsule, mais les royaumes
chrétiens pouvaient compter sur la présence d’'une population mudéjare
spécialisée dans la construction.

Selon Antonio Collantes de Terdn, 65 % de la population mudéjare sévillane
travaillait dans la construction, toutes spécialités confondues, a la fin du
x11r siecle, et 30 % de cette méme population était au service de I'Alcazar™.
Les Maures avaient pour mission de travailler & I'élaboration des palais du
roi ou des seigneurs et méme parfois d’ceuvrer dans la cathédrale, comme le
montre 'obligation qui est faite par Alphonse X a tous charpentiers, magons et
biicherons maures de Cordoue (annaiares, albannies e serradores), de travailler
deux jours par an dans la cathédrale®. Tous ces artisans musulmans ou a/arifes
étaient d’ailleurs nommés par le roi, « puestos por mandado del rey », comme le
montre le chapitre 1 du Libro de Peso de los Alarifes y Balanga de los Menestrales,
ouvrage du xir° siecle constituant une référence pour la congrégation des
artisans par les détails qu’il fournit sur 'organisation en corps de métiers?.
Les minorités étaient sous la juridiction du roi et devaient payer des impots
spécifiques (pechos de moros), mais ceux qui travaillaient dans I’Alcazar en étaient
exemptés. On sait que 30 % de ces « francos del Alcazar », c’est-a-dire de ces
artisans exemptés d’'impdts, étaient mudéjars.

Les logiques a I'ceuvre dans le style mudéjar ne sauraient étre réduites a la seule
question de l'origine culturelle des artisans. Néanmoins, les études font ressortir
une importante présence de musulmans parmi les artistes. Le spécialiste du
mudéjar, Gonzalo Borrds Gualis, qui s'est surtout intéressé a I'’Aragon, pense
que les architectes maures sont les véritables supports de cette architecture et
qu’il s'agit d’une architecture d’auteur*®.

14. Pedro Cano Avila et Ali Tawfik Mohamed Essawi, « Estudio epigrafico-histérico de las
inscripciones arabes de los portalones y ventanas del Patio de las Doncellas del Palacio de
Pedro | en el Real Alcazar de Sevilla », Apuntes del Alcdzar, 5, 2004, p. 56, p. 61-62.

15. Isabel Montes Romero-Camacho, « Las minorias étnico-religiosas en la Sevilla del siglo XIV :
mudéjares y judios », art. cit., p. 140; /d. et Manuel Gonzalez Jiménez, « Los mudéjares
andaluces (siglos xii-xv). Aproximacion al estado de la cuestion y propuesta de un modelo
tedrico », Revista d’Historia Medieval, 12, 2001-2002, p. 47-78.

16. Ana Echevarria Arsuaga, La minoria isldmica de los reinos cristianos medievales. Moros,
sarracenos, mudeéjares, Malaga, Editorial Sarria, 1994, p. 57.

17. Rafael Comez Ramos, Los constructores de la Espafia medieval, Sevilla, Universidad de
Sevilla, 2009 (3¢ éd.), p. 135.

18. Gonzalo Borrads Gualis, « Sobre la condicién social de los maestros de obras moros
aragoneses », Anales de Historia del Arte, volumen extraordinario, 2008, p. 89-102.
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Apres avoir exposé les causes générales qui expliquent le phénomene du
mudéjar, voyons a présent plus en détail le role des différents acteurs dans
le processus de la création architecturale. L'exemple de ’Alcazar de Séville
construit par Pierre I de Castille dans les années 1360, montre, a travers deux
inscriptions de fondation, que la répartition des roles et la hiérarchie dans les
métiers de la construction sont les mémes qu’en al-Andalus.

Le commanditaire éclipse U'architecte

La question de la distinction entre commanditaire et artisan dans les
inscriptions épigraphiques s'avére assez complexe, mais dans le cas qui nous
intéresse, le roi apparait comme le véritable architecte du projet®.

Le roi batisseur

A Pinstar des princes musulmans qui se présentaient comme les instigateurs
des projets architecturaux a travers I'épigraphie, le roi chrétien Pierre I
revendique son role de batisseur2°.

Sur la fagade de la Monterfa, ou chasse a courre, une inscription en caractéres
gothiques commémore son initiative et mentionne la date de construction: « Le
trés grand, trés noble, trés puissant et tres conquérant don Pierre, roi de Castille
et de Léon par la grice de Dieu, ordonna la construction de ces alcazars, de ces
palais et facades qui furent réalisés en 'an mille quatre cent deux » (Fig. 11).
Cette date correspond a I'ere dite Espagnole qui commence en I'an 38 av. J.-C.
Elle équivaut donc a 'année 1364 de I'¢re chrétienne.

Une autre inscription commémore I'initiative du monarque dans la
construction des palais. Elle est en arabe cette fois, sculptée dans le bois des
portes du Salon de la Demi-Orange, sur la partie extérieure des battants. Les
bandes épigraphiques de ces portes reprennent les éléments types présents
dans les inscriptions traitant de la fondation de certains batiments omeyyades,
comme le Salon Riche de Medinat al-Zahra, prés de Cordoue, comme 'a
montré Pedro Cano Avila.

19. Fabienne Joubert (dir.), L’Artiste et le commanditaire aux derniers siécles du Moyen Age
(xue-xvie siécles), Paris, PUPS, 2001; « L’artiste au Moyen Age. Débat avec Fabienne Joubert,
Eberhart Konig, Valentino Pace et Pierre-Yves Le Pogam », Perspective. La revue de I'INHA, 1,
2008, p. 90-110; Emilie Mineo, « Las inscripciones con “me fecit”: artistas o comitentes? »,
Me fecit: Comitentes, artistas y receptores del Romdnico, Romdnico, revista de arte de
amigos del romdnico, 20, septembre 2015, p. 106-114.

20. Cette pratique était déja présente chez certains hauts dignitaires romains de ’Antiquité,
comme le fait remarquer Francisco Juez Juarros: Francisco Juez Juarros, Simbolos de poder
en la arquitectura de Al-Andalus, thése de doctorat sous la direction de Marfa Teresa Pérez
Higuera, Universidad Complutense de Madrid, 2003, p. 369-370[en ligne : http://biblioteca.
ucm.es/tesis/19972000/H/0/Ho044902.pdf, consulté le 19 juin 2019].


http://biblioteca.ucm.es/tesis/19972000/H/0/H0044902.pdf
http://biblioteca.ucm.es/tesis/19972000/H/0/H0044902.pdf
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Amara mawlina al-sultan al-mu'azim al-mukarim dun bidru malik qastila
wa-liyin adama Allih wa sa'adabu wa abqahu ayimahu bi-'amal hadhihi
al-abwab li-hadhibi-l-qubba al-sa‘ida mima ajlaba min al-"idat al-rafi'at min
khashab al-sari al-mashhir

Notre seigneur, le sultan magnifique, le noble roi Don Pedro Roi de Castille
et de Léon — que Dieu perpétue sa félicité et prolonge ses jours — ordonna
la construction de ces portes destinées a ce salon couronné d’une splendide

coupole, a partir d’une noble partie extraite du célebre bois de cypres.

Alladhi shi' rida wa fi-I-bilad al-mas ‘ud lani al-majilis wa-l-qusir wa dhalik
min dukbilibi ard ishbiliya
Notre seigneur répandit la satisfaction et dans notre ville fortunée furent érigés

des salons et alcazars depuis son arrivée sur le territoire de Séville

Wihida min ribar al-sultan al-Barkbilini wudi'at bi-madinat ishbiliya bi-nadar
al-muwakal bi-ashgilibi al-nadir fi-bindyibhi wa ahwalibhi al-mu‘alim Yusif
al-sharafi wada'aba al- mu alimin al-tulaytiyin wa-dhalik bi-tarikh alf wa-arba’
maya wa-arba" sinin li-tarikh al-sufr wa-wafiq min tarikh al - 'arab sana saba’
wa-sitin wa-saba ' maya kamil al-burj bi-hamd Allah

Ceci est une des forteresses du sultan al-Barjiluni qui fut construite dans la
ville de Séville sous 'inspection du mandataire du Roi, sa construction et son
entretien ayant été supervisés par le maitre Yasuf de 'Aljarafe, et son édification
exécutée par les maitres tolédans. A la date de mille quatre cent quatre ans de
Iére hispanique [1366], qui correspond, dans le calendrier des Arabes, 4 'an
sept cent soixante-sept, se termina la construction de cette forteresse avec la

grice de Dieu

Al -"izza li-llih, al-baqa’ li-llah, al-mulk li-lah, al-qudra li-llih
Gloire a Dieu, la permanence appartient a Dieu, la souveraineté appartient a

Dieu, le pouvoir appartient & Dieu®.

Cette inscription commémore donc la fondation 2 travers la louange du
roi constructeur. On trouve en effet les remerciements et I'expression de la
reconnaissance envers le roi pour les constructions réalisées sur le territoire
sévillan. Par ailleurs, les louanges 4 Dieu sont une mani¢re de placer le maitre
des lieux sous la protection de Dieu et de rappeler que le pouvoir du roi est

21. Traduction par nos soins & partir du texte arabe établi par Pedro Cano Avila et Aly Tawfik
Mohammed Essawi et de leur traduction espagnole: Pedro Cano Avila et Ali Tawfik Mohamed
Essawi, « Estudio epigrafico-histérico de las inscripciones arabes de los portalones y ventanas
del Patio de las Doncellas del Palacio de Pedro | en el Real Alcazar de Sevilla », art. cit., p. 56.



toujours subordonné a celui de Dieu. Ainsi la question de la rivalité avec Dieu
se trouve-t-elle neutralisée?.

En outre, cette précieuse inscription nous fournit quelques informations sur
la hiérarchie dans les métiers de la construction ainsi que sur la provenance des

artisans.
La hiérarchie dans les métiers de construction

Le roi est bien évidemment celui qui ordonne la construction : le verbe amara,
racine du mot amir, « dirigeant », exprime cette idée. Ensuite, on sait que son
mandataire « al-muwakal » se chargeait d’inspecter 'avancement des travaux.
Celui-ci n’est pas nommé, a la différence du maitre d’ceuvre Yasuf dont la
charge — « al-nadir fi-bindyihi wa ahwalibhi » — semble correspondre a celle
du « nazir al-bunyan »* ou inspecteur de la construction, charge qui date de
'époque omeyyade?4. Enfin, en bas de I'échelle, on trouve ceux qui exécuterent
la construction, des artisans tolédans, probablement mudéjars tout comme
Yasuf le maitre d’ceuvre.

La mention de deux personnes en charge de I'inspection peut ici surprendre.
En effet, la fonction du muwakal ou mandataire est évoquée par nazar
(« bi-nazar al-muwakal»), un mot de la méme racine que nazir, qui se rapporte
A Yasuf et dont nous avons précédemment évoqué la signification. Evariste
Lévi-Provencal, dans son ouvrage Les Inscriptions arabes d’Espagne, nous informe
que dans Pinscription souveraine type d’al-Andalus, qui date de I"époque

22. Laplace de choixréservée al'architecture enterre d’Islam résulte d’une double préoccupation,
a la fois spirituelle et temporelle. En effet, I'architecture est signe de puissance et source de
prestige pour le souverain, et en méme temps démonstration de vertu, car elle rend hommage
a Dieu et a l’lslam, ce qui lui confére un caractére presque sacré et contribue a sa légitimité.
C’est ainsi que le sultan peut, dans son entreprise architecturale, réconcilier son désir de
grandeur et obligation de se soumettre a Dieu, satisfaire son ambition personnelle sans
offenser ou défier celui dont il est censé détenir son pouvoir, un pouvoir absolu, mais toujours
subordonné a celui de Dieu: Francisco Juez Juarros, Simbolos de poder en la arquitectura de
Al-Andalus, thése de doctorat sous la direction de Maria Teresa Pérez Higuera, Universidad
Complutense de Madrid, 1999, p. 49. L’auteur rappelle qu’a ’Alhambra, certaines inscriptions

23. Cette variante concernant la graphie, nadir pour nazir, dans cette inscription, est liée a une
confusion entre des sons proches ou avec le dialecte d’al-Andalus, comme le fait remarquer
Pedro Cano, art. cit., p. 66.

24. Sur la hiérarchie dans les métiers de la construction en al-Andalus et I’art de la construction
dans ’Espagne médiévale, voir Manuel Ocana Jiménez, « Arquitectos y mano de obra en
la construccion de la Gran Mezquita de Occidente », Cuadernos de la Alhambra, 22, 1986,
p. 59-67; Juan Antonio Souto Lasala, « La practica y la profesion del artista en el Islam:
arquitectos y constructores en al-Andalus omeya », Espacio, Tiempo y Forma, Serie VI,
Historia del Arte, 10,1997, p. 11-34;; /d., « Los contructores de al-Andalus omeya », dans Maria
Jesus Viguera Molins et Concepcidn Castillo (dir.), El esplendor de los Omeyas cordobeses. La
civilizacion musulmana de Europa occidental, catalogue de 'exposition de Madinat al-Zahra,
Granada, El Legado Andalusf, 2001, p. 274-281; Rafael Cémez Ramos, Los Constructores de
la Espafia medieval, op. cit.
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califale, mais se retrouve aussi dans les fondations postérieures, apparaissent
parfois plusieurs noms en ce qui concerne la surveillance des travaux. Lévi-
Provencal parle d’intendants — qui est une traduction possible pour muwakal -
dont la tiche serait introduite par la formule bi-nazar, qu’il traduit par « sous
intendance de...? ».

Dans la hiérarchie des artisans et architectes d’al-Andalus, le « nazir al-bunyan »
arrive juste apres le sahib al-bunyan ou chef de I'édification qui joue le role de
directeur technique de la construction. Lui-méme est sous les ordres du chef
des constructions de tout le territoire, qui équivaut 4 un ministre qui a sous
sa juridiction toutes les constructions du royaume, de I'Etat, que l'on désigne
comme le sahib al-abniya. Manuel Ocana montre que la plupart du temps on
confond le directeur de la construction sahib al-abniya, plus souvent mentionné
dans les sources, avec I'équivalent de 'architecte sahib al-bunyan, rarement
nommé?2é,

Or, ici, aucun des deux n’est mentionné. Il est fait allusion a celui qui
supervise, le maitre d’ceuvre « ndzir al-bunyan ». Sagit-il d'une autre confusion
et ce personnage est aussi-il Uarchitecte? Sil est le seul a étre cité, il devait étre
important et jouir d’un certain statut. En effet, comme le souligne Jean-Pierre
Molénat, tous les artisans maures ne sont pas de modestes magons, certains sont
qualifiés d’experts en mati¢re de construction. Ils sont appelés alarifes ou « omzes
sabidores » dans le Libro de Peso de los Alarifes®. D’ailleurs, le terme alarife vient
de 'arabe zrif dont la racine signifie « connaitre ».

Dans l'inscription qui nous intéresse, on ne trouve pas le mot arif al banna,
mais mualim (maitre artisan) dont la racine @lama est proche de arafa et
renvoie également a la connaissance. Il s'agit aussi d’un titre honorifique.

Ces alarifes ou mualimun qui occupaient un statut important, appartenaient
probablement a I'élite. Concernant ce personnage, Yusuf, peu d’éléments nous
sont accessibles; sa 7isba®® al-Xarafi néanmoins est susceptible de nous fournir
quelques indications. Bien qu’al-Xarafi (qui signifie « de ’Aljarafe ») semble
indiquer une origine sévillane, on sait qu'a Tolede il y avait une famille de
Mudéjars appartenant a I'élite qui portait le nom al-Xarafi. Jean-Pierre Molénat
évoque en effet cette famille dont sont issus des personnages importants tels que
des alcaldes de moros (sorte de juge exercant sur une a/jama ou communauté

25. Evariste Lévi Provencal, Inscriptions arabes d’Espagne, Leide/Paris, Brill/Larose, 1931, p. XVII.

26. Rafael Cémez Ramos, Los Constructores de la Espafia medieval, op. cit., p. 36.

27. Jean-Pierre Molénat, « Alcaldes et alcades mayores de moros de Castille au xve siécle », dans
Frangois Géal (dir)., Regards sur al-Andalus (vie-xv siécle), Madrid/Paris, Casa de Velazquez/
Editions de la Rue d’Ulm, 2006, p. 147-168, p. 147.

28. La nisba est le surnom indiquant l'origine sous forme de gentilé.



mudéjare particuliére), des traducteurs de I'arabe et des médecins. Le fait que
les artisans soient de Tolede confirmerait cette hypothése.

Quoi quil en soit, la présence de deux personnes préposées a surveiller la
construction montre que celle-ci n'était probablement pas aléatoire et que le roi
controlait tout. En effet, les historiens de 'art et épigraphistes s’accordent sur
le fait que les innovations ou simplement le choix des éléments architecturaux
et des inscriptions n’étaient pas laissés au hasard ou au bon vouloir des artisans,
mais étaient bien contrdlés par le pouvoir?.

En ce qui concerne les inscriptions arabes des palais chrétiens, le role du
superviseur était d’autant plus important que le roi ne parlait pas arabe. Il fallait
donc que ce dernier ait confiance en la personne qui allait vérifier ce qui était
écrit. Peut-étre était-ce 1a le role de ce Yasuf dont le nom suggere qu'il maitrisait
l’arabe.

Mais le commanditaire sait-il toujours ce qui est écrit ou I'artisan peut-il jouer
des tours?

INSCRIPTIONS MUDEJARES ET SIGNATURES : UN DISCOURS TOUJOURS CONTROLE ?

La question de la coincidence des inscriptions arabes avec la foi chrétienne

Les inscriptions arabes sont étroitement liées au message coranique, elles
posseédent une dimension sacrée en Islam. Présentes dans des constructions
religieuses et civiles, elles rappellent la toute-puissance de Dieu et le désignent
implicitement comme source du bien, de la prospérité et de la félicité. La
majorité de ces écritures qui apparaissent dans les constructions chrétiennes
gardent cette dimension sacrée sans toutefois conserver les références a I'islam
qu’elles possédaient originellement. Cela montre qu'il y a stirement eu un choix
sélectif des inscriptions qui convergeaient avec la foi chrétienne3*.

Il s'agit de louanges a Dieu ou au maitre des lieux, de formules propitiatoires
se prétant aussi bien 2 la foi chrétienne que musulmane: « al-mulk li-llah » («la
souveraineté appartient a Dieu ») (Fig. 12) ; « al-yumn wa-l-igbal wa-bulirg

29. Ibid., p. 153-154.

30. Alfredo ). Morales Martinez, « Los inicios de la arquitectura mudéjar en Sevilla », art. cit.,
p. 102.

31. En effet, ’ladoption de certaines de ces inscriptions pourrait s’expliquer par un certain
pragmatisme politique. Celui-ci implique un choix orienté par la convergence entre la
capacité symbolique de 'inscription et la propre conception du pouvoir de 'acteur. Ceci est
uneillustration du concept de sélection dont parle Glick : tout ce qu’offre la culture donneuse
n’est pas systématiquement adopté par la culture receveuse, Thomas F. Glick, « Acculturation
As an Explanatory Concept », art. cit., p. 152.
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Alcazar de Pierre 1° & Séville (détail :
et lion, symbole de la monarchie castillane)

Fig. 12. Fagade de la Chasse a courre (Monteria) de |

inscription arabe al-mulk — « la souveraineté » —



al-amal» («La félicité, la prospérité et la réalisation des désirs ») ; « %zz li-mawlana
al sultan dun bidru » (« Gloire a notre seigneur le sultan don Pedro ») (Fig. 13).

Ainsi, ces épigraphes font voir un travail d’adaptation 4 la foi chrétienne de
maximes héritées de la tradition musulmane. Prenons 'exemple du monastére
de Las Huelgas de Burgos, plus précisément des stucs du cloitre de San Fernando
qui datent du deuxiéme quart du xur siecle, de 'époque de Bérengere de Castille,
fille d’Alphonse VIII et d’Aliénor Plantagenét. Sur les panneaux des paons, on
trouve cette inscription : « Allah rabbund » (« Dieu est notre seigneur »). Il s'agit
du début de la devise des Almohades: « Allah rabbund, Muhammad rasuluna,
al-Mahdi, imamuna » (« Dieu est notre seigneur ; Muhammad, notre prophéte
et al-Mahdi, notre imam »). On voit donc que la partie renvoyant a la foi
musulmane n’apparait pas.

D’autres parmi ces inscriptions sont un peu plus problématiques: « hasbi
Allah » (« Dieu me suffit ») est la réponse préconisée par le Coran a tout bon
croyant qui se trouve confronté au credo associationniste ou shirk, qui consiste
a associer d’autres étres 4 Dieu. Le dogme de la Trinité est en effet trés critiqué
par l'islam qui insiste sur I'unicité de Dieu, ou tawhid. Les Almohades, dont
le nom signifie en arabe « les unitaristes », a/-Muwahhidin, ont donc propagé
le tawhid & travers des inscriptions comme « hasbi Allah » (« Dieu me suffit »),
que nous venons d’évoquer, et surtout « Allahu wahda-hu » (« Dieu est un »).
Manuel Ocana Jiménez conclut que les religieuses du monastére ne devaient
pas en connaitre le sens, puisqu’elles n’auraient pas toléré des affirmations en
contradiction avec la foi chrétienne3?. En revanche, I'épigraphiste pense que
les artisans, eux, n'ignoraient pas le caractére subversif de leur ceuvre. Selon
lui, ces inscriptions, tout comme les stucs du cloitre, auraient été réalisées par
une main-d’ceuvre almohade « exportée » qui aurait volontairement laissé une
empreinte bien reconnaissable de fagon a ce qu'il n’y ait pas d’équivoque quant
a la paternité de I'ceuvre.

Cependant, contrairement 2 Ocana, nous pensons que décontextualisée, cette
inscription perd de sa connotation sémantique et n’est pas contradictoire avec la
foi chrétienne. Elle s'inscrit dans une valorisation chrétienne des choses divines
et spirituelles rassemblée dans la doctrine formalisée par Innocent I1T du Mépris
du monde ou contemptus mundi®.

Dans les palais de Pierre I, 'adaptation passe par la suppression de tout ce

qui est clairement identifiable comme étant islamique: on ne trouve pas les

32. Manuel Ocafia Jiménez, « Panoramica sobre el arte almohade en Espafia », C