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IN MEMORIAM ALEXANDRU DUȚU

1928-1999

The Romanian academic community is going again into mourning: prof. 
Alexandru Duțu is dead.

Since the publication of his first studies and essays. in the 50s. prof. Duțu 
asserted himself as one of the remarkable specialists in the history of Romanian 
culture and its. relations to the main European movements. His strong intellectual 
interests embraced a wide horizon. his contribution to the history of ideas and 
mentalities being extremely important as one of relevant terms in outlining the 
human patterns in various moments of their long and contradictory evolution.

Prof. Duțu’s work coherently followed the defining lines of a method. based 
on substanțial information, and a real power of these studies is a comprehensive 
synthesis where the literary history merged with comparative studies. If the 
Romanian scholars of today are better acquainted with the specific character of our 
culture at the time of the Enlightment and early Romanticism. this is because 
several specialists (and Alexandru Duțu was one of the most prominent among 
them) found a more direct way towards the basic theoretical problems of cultural 
interrelations.

With his explorations of Iberian and Latin American echoes in Romanian 
culture, as well as with those of the Shakespearean influence through translations, 
performances, adaptations and criticai interpretations, Duțu continued a long 
tradition in Romanian comparativism; nevertheless, this time the subject of the 
research was seen in its dynamic development, not only as a sanction of an 
imitation instinct.

His studies have always had an axiologica! support and this is why they keep 
the power to suggest a wider area of interconnections. The analysis of East- 
European cultural history (a significant direction of his research) is a landmark in 
this complex territory of problems.

Alexandru Duțu was the charismatic representation of a multisided scholar 
who knew how to be a good friend. without any haughtiness. And this is, of course, 
the mark of a true creative spirit.

Dan Cngoiescu

Synthesis, Tome XXV, Bucarest, 1998
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CAPUTAfESnCE; FONCTIONS SYMBOLIQUES DE LA TETE 
CHEZ LES EXEGETESDE LA SECONDE MOITIE DU XIIe SIECLE

IOAN PÂNZARU

La question de la representation du corps peut etre etudiee, entre autres, par 
rapport â trois plâns culturels differents: celui de l’action utilitaire, celui du rituel, 
et celui du discours. Dans la mesure ou ces trois plâns interferent, la situation la 
plus spectaculaire serait sans doute celle ou Ies deux derniers exercent une 
influence sur le plan de l’action. Et le cas de figure le plus extreme est peut-etre 
celui ou Ies regles du discours sur le discours, l’hermeneutique, sont projetees sur 
l’action violente. En effet, la violence peut apparaître comme le pragmatique du 
pragmatique, tandis que l’exegese peut fonctionner comme le speculatif du 
speculatif. Ce sont deux termes diametralement opposes, car le premier designe 
l’acte dans ce qu’il a de plus instinctuel et irreflechi, de plus immediatement dirige 
vers le but, tandis que le dernier designe la reflexion qui prend pour objet le 
discours sur l’acte. Notre culture nourrit un modele de rationalite pragmatique qui 
peut jouer le role de revelateur de la dimension expressive des comportements 
utilitaires.

Dans ce qui suit nous prendrons pour point de depart dans l’analyse des 
fonctions symboliques de la tete la fațon dont un geste historique, ă savoir 
l’assassinat de saint Thomas Beckett, a ete perțu et/ou perpetre (car nous ne 
saurions distinguer entre Ies deux). L’archeveque de Cantorbery a ete frappd â la 
tete; Ies hommes d’Henri II entendaient, en effet, frapper l’Eglise anglaise ă la tete, 
car le siege de Cantorbery confere ă son titulaire la fonction de primat 
d’Angleterre. D’autre part, ils entendent bien montrer qu’il s’agit d’un crime 
intellectuel, d’un crime de tete, qui est celui de pretendre ă servir l’Esprit, de 
preference au seigneur terrestre. La dimension symbolique ne peut etre dissociee 
de la valeur utilitaire de l’acte, pour autant que l’on puisse dire qu’un meurtre a 
veritablement une valeur utilitaire. Un assassinat politique a toujours des fonctions 
pratiques, rituelles et discursives â la fois. Dans le cas qui nous occupe, le meurtre 
est son histoire, il s’y reduit, et son recit constitue un message double, qui est â la 
fois celui des sicaires et celui des historiens. La perception d’un geste historique 
est en grande mesure une hermeneutique de ses circonstances. Les historiens 
profitent du fait qu’ils possedent la parole, pour etablir une analogie entre les

Synthesis, Tome XXV, Bucarest, 1998
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6 loan Pânzaru 2

barons normands et Ies juifs du 1“ siecle, tout en rapprochant leur victime de Jesus. 
La symbolisation s’empare de tous Ies details et leur confere une dimension 
rituelle. Or, elle ne saurait le faire si ces circonstances n’avaient deja des fonctions 
symboliques. Nous trouvons ces fonctions dans l’exegese.

Nous disons fonctions et non valeurs symboliques, pour souligner le fait que 
le symbolisme medieval est contextuel1. II n’y a pas de valeur symbolique 
universelle, ni de valeur symbolique dans un lexique culturel donne, mais plutot 
des fonctions expressives dans un texte symbolique. Et Ies acteurs, et Ies narrateurs 
se servent de leurs actes comme d’autant d’instruments pour s’exprimer; la 
fonction de ces instruments est ă determiner selon leur utilisation.

Dans sa Vie de saint Thomas de Cantorbery, dont seuls des fragments nous 
sont conserves, Benoît de Peterborough se complaît â decrire le meurtre dans tous 
ses details:

FRAG. 5. Et inclinato căpițe secundi vulneris praestolabatur 
adventum. Secundo vero vulnere capiti ejus inflicto, recto corpore 
quasi ad orationem prostratus in terram corruit. Tertius autem 
plurimam testae portionem amputando vulnus praecedens horribiliter 
ampliavit. Quartus autem ab uno eorum [0274D] quod ferire 
tardaret correptus, in idem vuinus in mânu gladium vibravit, 
gladioque in pavimento marmoreo confracto, tam cuspidem, quam 
gladii sui capulum reliquit ecclesiae. Satisque veritati congruum esse 
videretur, quod non nihil res ista portenderit. Quid enim gladii 
adversariorum confractio, nisi potestatis adversae dejectionem 
veram, et triumphaturae per sanguinem martyris, Ecclesiae signare 
videtur victoriam ? Nec sufficere videbatur eidem filio Satanae in Dei 
sacerdotem tantum perpetrasse fiagitium, nisi etiam, quod dictu 
horribile est. injecta in sanctissimum caput ejus gladio, jam defuncto 
cerebrum ejiceret, et per pavimentum crudelissime spargeret, sceleris 
ejusdem participibus clamans: ‘Mortuus est, quantocius eamus hinc'. 
Unde timuisse illos conjici potest. ne supervenientes aliqui de sancti 
martyris militibus vel famulis domini sui sanguinem vindicarent. 
Exeuntes autem de monasterio, sicut in praelio fieri solet, in insignis 
victoriae signum clamabant: ‘Regales‘milites, regales!’ Alii autem

1 Voir Ies travaux de F.P. Pickering. Essays on Medieval German Literature and 
Iconography, Cambridge University Press. 1980. el Literature and Art in the Middle Ages, 
University ot Miami Press. Coral Gables. Florida. 1970; Meyer Schapiro, Words and Pictures: 
On the Literal and the Syntbolic in the lllustration o f a Text, La Haye, Paris. 1973; James H. Marrow, 
Passion Iconography in Northent European Art o f the Middle Ages and Early Renaissance: A Study 
o/ the Transfonnation o f Sacred Metaphor into Descriptive Narrative, Van Ghemmert Publishing 
Company, 1979.
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3 Capul mystice: fonctions symboliques 7

insultabant dicentes: "Voluit esse rex; voluit esse plus quam rex; 
modo sit rex, modo sit rex.' Et in hoc similes illis, qui Domino in 
cruce pendenti insultabant, praetereuntes et capita sua moventes, et 
inter caetera dicentes: ‘Dixit enim, quia Filius Dei sum.' ’

'Et, tete penchee, il attendait l ’arrivee du second coup. Lorsque 
sa tete rețut en effet ce second coup, il tomba â terre le corps etendu, 
comme pour la priere. De troisieme coup augmenta d ’une fațon 
affreuse Ies effets du second, en detachant une grande portion du 
crane. Le quatrieme, porte precipitamment par un de ceux qui avaient 
ete plus lents â frapper, atteignit la meme blessure, mais l'epee 
trembla dans la main du chevalier et se brisa contre le pavement de 
marbre; il abandonna et lame, et manche dans l ’eglise. Cet accident 
sqjnble tres. conforme â la verite, car il ne manque pas de 
signification prophetique. Si le glaive des adversaires se brise, 
qu'est-ce que cela peut signifier, sinon la defaite de la puissance 
adverse, et la victoire de l ’Eglise, qui triomphe grâce au sang du 
martyr? Mais â ce ftls de Satan l ’horrible infamie perpetree contre un 
pretre ne sembla pas sujfisante, car, chose affreuse ă dire, il plongea 
l'epee dans la tres sainte tete et fouilla cruellement dans la cervelle 
du defunt, en en repandant des restes sur le pavement de l ’eglise. Puis 
il dit â ses complices: «ll est mort, allons-nous-en». D ’ou l ’on peut 
inferer qu’ils craignaient l ’arrivee des chevaliers du saint martyr, ou 
de ses disciples, qui eussent pu chercher ă venger le sang de leur 
maître. Lorsqu ’ils sortirent du monastere. ils criaient comme on fait 
dans Ies batailles, en guise d ’insigne victoire: «Chevaliers du roi, du 
roi.'» D ’autres insultaient le defunt en disant: «ll a voulu etre roi; il a 
voulu etre plus que le roi; pourvu qu’il soit roi, pourvu qu'il soit roi». 
Et, semblables en cela ă ceux qui insultaient le Seigneur pendant sur 
la croix, ils allaient leur chemin en hochant la tete, et disant entre 
autres: «ll a dit qu ’il etait le Fils de Dieu».'

On remarque I’insistance sur la tete, qui est lexicalement parlant l’elăment 
le plus fortement marquă. Mais cette insistance continue au niveau intertextuel. 
En effet, in terram corruit, «il tomba ă terre», est une allusion au passage de Job, I, 
20: Et tonso căpițe in terram corruit. Job se rase la tete en signe de deuil et adore 
le Seigneur. Thomas Beckett se prosterne sous le coup en s’offrant en sacrifice, 
donc en adorant le Seigneur, et son crâne, au lieu d’etre rasd, est dicoupd,

‘  Sancti Thomae Canttiariensis archiepiscopi et martyris, Vita decima auctorc Benediclo 
abbate Petriburgensi, PL 190 col. 274 CD.
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8 loan Pănzaru 4

semble-t-il, selon le trace de la tonsure eccldsiastique3 Nous verrons quel est le 
symbolisme de celle-ci.

En deuxieme lieu, le geste alireux de repandre la cervelle de I’archeveque 
dans I eglise necessiterait ă lui seul un commentaire ă part. Que ce geste ait etă 
effectivement et volontairement accompli, ou qu’il ait seulement ete attribue aux 
sicaires du roi par Ies auteurs ecclesiastiques (car Benoît de Peterborough n’est pas 
le seul ă le faire), il a sa fonction dans le texte du crime.

En troisiime lieu, l’auteur fait une allusion au Ps 22, 8: «Tous ceux qui me 
voient, me raillent; ils ricanent et hochent la tete». Que Ies assassins soient partis 
en hochant la tete, ce n’est sans doute pas lă une notation historique due ă quelque 
temoin oculaire, mais un fait d’intertextualitd, dont la fonction est de rapprocher le 
martyre de Thomas Beckett de la passion du Seigneur, ă laquelle le psaume 22 est 
traditionnellement rattache. La meme passion de Jesus est visee par Ies propos des 
meurtriers, qui accusent I’archeveque d’avoir voulu etre roi, comme Jăsus a ăte 
proclame par derision roi des Nazareens.

Ces allusions et leur interpretation exegetique sont explicitement signalees 
par l’auteur, qui rappelle, en tout etat de cause, que son texte doit etre lu selon Ies 
habitudes du sens mystique. En effet, on sait que le texte de l’Ecriture se lit au 
Moyen Âge selon la fameuse methode des quatre sens4, qui sont deux en premiere 
instance: le sens littăral et le sens mystique. Ensuite, le sens mystique lui-meme se 
specifie en sens allegorique, tropologique et anagogique. En attirant l’attention sur 
la signification de l’epee qui se brise sur le dallage de marbre de la cathedrale, 
Benoît de Peterborough fait une remarque destinee ă nous avertir que la mort de 
I’archeveque doit etre lue selon Ies techniques de 1’hermeneutique sacrde: «Cet 
accident semble tres conforme ă la verite, car il ne manque pas de signification 
prophetique». Le terme de verite, tres distant ici de son emploi scientifique, est un 
mot-clă, que seuls Ies inities comprennent. Les exegetes savent que le texte de 
l’Ancien Testament, tel qu’il a ete revele aux juifs, cache ă ses lecteurs originels 
une pârtie de sa verite. Ceux-ci le lisent selon le sens litteral dit aussi historique, 
comme l’histoire de leur peuple. Mais le Seigneur leur a envoye dans ce texte 
nombre de messages qu’ils n’ont pas voulu comprendre, propter duritiam cordis, ă 
cause de leur durete de cceur. Ainsi Jesus cite les prophetes, notamment Esaîe et

5 Dans la Seconde Vie anonyme, I ’ archeveque succombe sous le premier coup et tombe raide 
mort; le premier de ses bourreaux lui dăcoupe le crane; enfm un autre răpand la cervelle sur le 
pavement. PL 190, col. 329 C. Guillaume Fitz Stephen prfcise: «II est tombă sur le cotă droit, pour 
aller ă la droite de Dieu», Vita iertia auctore Willelmo f i l io  Stephani, PL 190, col. 185 A.

4 Cette thăorie des quatre sens remonte ii Jean Cassien au V c sitele, cf. Karlfried Froehlich, 
Early Christian Interpretation, in Bruce M. Mctzger, Michael D. Coogan (eds.), The Oxford 
Companion to the Bible, Oxford University Press, 1993, p. 314. V. aussi certes l ’ouvrage 
monumental d ’ Hcnri de Lubac, Exegese medievale. Les quatre sens de l'Ecriture, 4 voi., Paris, 
Aubier. 1959-1964.
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5 Caput mystice: fonctions symboliques 9

Jdremie, afin de laisser entendre que c’est lui celui dont ces sages ont annonce la 
venue sous le voile d’expressions vagues comme «le Fils de l’homme» ou «l’Oint 
de Dieu». Les juifs n’acceptent pas l’interpretation dite prophătique, visant la 
realisation des annonces messianiques. Pour les chretiens, au contraire, la 
signification «prophătique» des incidents historiques, est seule susceptible d’en 
devoiler l’entiere verite, et les passages des prophfetes sont employes comme autant 
de preuves de la divinite de Jesus. Le mot de veritd renvoie donc ici ă 
l’interpretation figurale5 et indique la possibilite d’une lecture figurale de l’histoire 
du temps present. *

5 V. en ce sens Erich Auerbach, Figura, Belin, Paris. 1993, en particulier sur la notion de 
v6rit6 p. 38, 50, 67.

6 La s u b tilii est un attribut des cheveux parce qu’ ils sont fins, minces, subtiles. Aelred de 
Rievaulx les appelle figuralement «pensies subtiles», en entendant par lă les 6l6ments du flux de la 
conscience, qui vont et viennent maigrd nous, nobis nescientibus, PL 195, col 223 C. Le Cantique 
compare les cheveux de l ’dpouse ă un troupeau de chfevres, parce que les chfevres paissent sur les 
montagnes, el se nourrissent de choses dlevdes, proches du ciel.

Que telle soit l’intention de Benoît, ce sont les deux allusions textuelles, au 
livre de Job et au Psaume 22, qui le prouvent. Le rapprochement entre le texte de 
Job, I, 20 et le symbolisme de la tete est fait dans un manuel d’exegese du temps, 
le Gregorianum de Garnier de Saint-Victor. Alors que Pierre Lombard suit dans 
ses commentaires surtout Augustin, Cassiodore et Alcuin, le Parisien Garnier fait 
une anthologie des passages de saint Gr^goire le Grand, en particulier des Moralia 
in Job, qu’il organise selon le principe encyclopedique des domaines de la realite: 
animaux, plantes, mineraux, l’etre humain, le ciel, etc. Nous avons ainsi un livre 
De Homine et un chapitre De căpițe. Saint Grăgoire nous explique que, dans le 
passage «S’etant rase la tete, Job se jeta ă terre et adora», la tete symbolise la plus 
haute fonction sacerdotale des juifs. Les cheveux representent la subtilii des 
sacrements chretiens6. Job, tete rasee, est une prefigure du Christ, qui, en 
s’incarnant, separe les sacrements divins de la pretrise juive. L’incarnation du Fils 
a la meme fonction que le rasage de la tete: elle enleve tout fondement au 
ritualisme juif et fonde le spiritualisme chretien, qui pense per figuram.

La seconde allusion, celle qui nous montre les soudards en train de hocher la 
tete et d’insulter le defunt, renvoie ă une autre notion rețue au XIF siecle, selon 
laquelle le Psaume 22 du roi David est une prefigure de la passion du Christ: «Mon 
Dieu, mon Dieu, pourquoi m’as-tu abandonne? Tous ceux qui me voient me 
raillent; ils ricanent et hochent la tete». D’autre part, hocher la tete, caput movere, 
est un geste de reprobation dont la signification est generale dans la Bible. La 
fonction typique de Job comme type du Christ est encore une fois soulignde par 
l’emploi des termes en question: «Moi aussi», dit Job ă ses amis, «je parlerais ă 
votre fațon si j ’etais ă votre place. Je composerais contre vous des discours et je 
hocherais la tete contre vous». Consolarer vos sermonibus, et moverem caput 
meum super vos (Jb 16, 4). ’
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10 loan Pânzaru 6

D’ailleurs tout le contexte rappelle la passion du Christ, qui a eu lieu sur le 
Calvaire; Ies exegâtes du Moyen Âge interpretent ce nom conune renvoyant ă 
l'adjectif «chauve», calvus. En effet, le mdt calva signifie en latin «crâne»; Cal- 
varia est une traduction de Golgotha. Le Christ se rase la tete comme Job, mais 
selon la figure, en montant sur le Calvaire7, en se separant definitivement de ses 
persecuteurs, qui sont figuri par Ies cheveux: «Ils sont plus nombreux que Ies 
cheveux de ma tete, ceux qui me detestent sans motif» (Ps 69, 5). Dans une de ses 
Meditations, Ernaut de Bonneval rapproche la calvitie figurde de Jăsus sur le Gol
gotha de la calvitie au sens propre du prophete Elisee8. Gerhoh de Reichersberg, 
dans son De aedificio Dei, exhorte Ies moines ă porter la calvitie de Jesus et 
d’Elisee, par le signe de leur tonsure9. On peut prendre l’exemple qui se situe ă 
l’autre extreme, et qui v^rifie la consistance logique de l’interpretation cheveux = 
maux de la vie terrestre: Absalon, qui s’etait rebelle contre son pere, avait une 
chevelure abondante, symbole de ses vices, qui allaient l’entraîner ă sa perte10.

Le probleme que nous essayons de cerner ici est, croyons-nous, central pour 
l’histoire du comportement symbolique. II s’agit de voir comment est structure le 
rapport entre litteral et figurai. En effet, le christianisme medidval peut etre 
interprete comme une p6riode de domination du spiritualisme, s’intercalant entre 
deux periodes de litteralisme: la religion hebraique et le protestantisme. En attirant 
l’attention sur le regime du figure et du litteral, Claude Levi-Strauss a le premier

Rapprochement fait par Pierre Lombard dans son commentaire du Psaume 68, 5: Multiplicati 
sunt super capillos capitis ntei (act. Ps 69,5); Les cheveux sont ambivalents, car ils sont en meme 
temps une parure de la tete, et en tant que tels peuvent signifier les gens de bonne voiontâ. P L  191, 
col. 629 A. Un autre commentaire de ce passage chez Richard de Saint-Victor, Mysticae adnotationes 
in Psalmos, P L  196, col. 399; dans ce cas les cheveux prot&gent l ’homme int^rieur contre le vent de 
la tentation.

h 2 R 2 .2 3 .P L  189. col. 1744 C.
9 Gerhoh de Reichersberg. De aedificio Dei, P L  194. col. 1270C: Nos autein non solum in 

vestitu corporis. sed etiani in tonsura et răsură capitis ordinem clericalem decoremus: licet cum 
Eliseo decalvati improperiuin Christi a pueris centum annorum portemus. Ad illius namque 
formulam rasi et quasi decalvati sumus, quem in Calvariae loco pro nobis crucifixum adoramus. 
Cruciș itaque stgnum et crucifixi calvitiam in habitu nostro decenter appareat; et pectoribus nostris 
ac frontibus in hora tentationis ipsa crux fideliter imprimatur, ut diabolus suae damnationis tam in 
motu quam in habitu corporis videns, virtute Christi pro nobis crucifixi atteratur.

"’ Dans un sens que nous pouvons considârer comme contraire aux interprâtations pr&identes 
se place Aelred de Rievaulx. pour qui le rasage des cheveux et de la barbe entraîne une liminisation 
de l ’homme figurant la domination des vices: Sermons sur les fardeaux de Moab, P L  195, col. 
464 A-465 A. Un sens £galement divergent apparaît chez Wolbdron de Cologne, pour qui les 
cheveux sont la multitude des sujets. notamment des professions cUricales et des ordres monastiques: 
Commentaire du Cantique. P L  195, col. 1149-1150. «Tes cheveux sont comme un troupeau de 
chivres sur le mont Galaad» signifie «La multitude des ordres monastiques avec leurs rtgles 
recherchent les choses cilestes sur la montagne des Ecritures divines», car Galaad se traduirait 
«monceau du tdmoignage». Mais le meme WolMron revient au sens classique quelques pages plus 
loin: Comae capitis cogitationes mentis accipi possunt, col. 1233 D.
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7 Capiu mystice: fonctions symboliques 11

souligne que dans plusieurs cultures traditionnelles cette opposition structure le 
champ tout entier de la pensee. La comprehension litterale du message est ainsi, 
dans plusieurs cultures amerindiennes, associee ă la consommation immădiate des 
nourritures, selon le mode de la nature. Au contraire, l’intellection figurale du sens 
est associee ă une consommation differee des aliments, selon Ies modes et Ies voies 
de la culture". Pour aller vite, on peut dire que le sens figure est associ6 â la 
culture et le sens propre ă la nature. Or. saint Paul trace, dans l’interpretation du 
sens, la frontiere entre le judaisme et le christianisme precisement en prenant pour 
critere le regime du figurai. Plus tard, Jean Calvin proscrira l'interprătation 
mystique de la Bible et ne permettra l’approfondissement que du seul sens litteral. 
L’option naturaliste et pragmatique du protestantisme est donc congruente avec 
l’idee que le catholicisme, et le catholicisme medieval en particulier, doit etre un 
culturalisme spiritualiste. Comme Benoît de Peterborough s’efforce de nous le 
faire remarquer, ce ne sont pas Ies faits qui comptent, mais leur signification. 
Robert Javelet a condense dans une formule energique la mixture du culturalisme 
et du spiritualisme; il interprete le Connais-toi toi-meme comme signifiant, pour 
Ies penseurs du X lf siecle, «Rentre ă l’interieur de toi, dehors tu es une bete!»12

11 Claude Livi-Strauss, Du miel aux cendres, Pion, Paris, 1966, p. 240 et passim.
L  Robert Javelet, Image et resseinblance au douzieme siecle. De saint Anselme â Alain de 

Lille, thise, 2 voi., Universiti de Strasbourg. 1967.1. II, p. 369.
13 Avec en plus subtil la notion de intentio chez Richard de Saint-Victor, De eruditione 

hominis interioris. PL 196. col. 1273 D.

Pour passer maintenant aux fonctions symboliques de la tete en gindral ă 
l’epoque consideree, disons des l’abord que Ies fonctions Ies plus frdquentes 
qu’elle remplit sont celles de renvoyer ă Dieu ou ă l’esprit de l’homme13. Un autre 
passage du Gregorianum, traitant d’un paragraphe d’Ezechiel, nous aidera ă voir 
plus avant dans l’interpretation du comportement symbolique. II s’agit 
d’Ezechiel, 5,1:

Ecoute, fils d'homme, prends une epee tranchante; tu t'en 
serviras comme d ’un rasoir; tu te raseras la tete et la barbe; puis tu 
prendras une balance et tu feras plusieurs parts. Tu bruleras un tiers 
de tes poils au milieu de la viile, quand seront accomplis Ies jours du 
siege; tu prendras le deuxieme tiers que tu frapperas par Tepee, tout 
autour de la viile; le dernier tiers, tu le disperseras au vent -  je 
tirerai l ’epee contre eux. Mais tu en prendras une petite quantite que 
tu enfouiras dans ton habit. Tu en prendras encore que tu jetteras 
dans le feu et que tu bruleras; il en sortiră du feu contre toute la 
maison d'Israel.

Ce passage survient apres que le Seigneur donne des indications â Ezechiel 
pour sa predication. II tracera l’image de Jerusalem sur une brique; il posera dessus
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une plaque de fer afin de figurer le siăge de la viile. Ensuite il restera couchă sur le 
cotă gauche pendant 390 jours, pour le nombre des annees de păchă de la maison 
d’Israel. Puis il restera couchă pendant quarante jours sur le cotă droit pour Ies 
annees de peche de la maison de Juda. Enfin il se rasera la tete et la barbe, en 
imitant le traitement infligă par Ies Assyriens aux prisonniers. Dans Ies gestes 
symboliques faits avec Ies poils est figuree la destinee des juifs: ils seront brâlăs, 
massacrăs, disperses; mais un petit nombre d’entre eux sera quand meme epargnă: 
une pincee de poils seront conserves par le prophete dans son habit. Ils 
representent le «Reste» en faveur de qui il sera prononce une prophătie de salut.

Nous voyons dans ce passage l’essence du comportement symbolique tel 
qu’il est conțu par Ies prophetes ă l’ăpoque exilique. Ezăchiel vit dans un câmp de 
prisonniers, proche d’une viile nommăe Tel-Aviv, sur Ies bords du fleuve Kăbar. II 
execute en public une cărămonie mimique qui est censee figurer la destruction 
recente de la viile de Jărusalem. Le materiei figuratif est minimal: une brique, une 
plaque de fer, un rasoir, une nourriture maigre, ainsi que le symbolisme corporel. II 
est certain que ses spectateurs conțoivent Jărusalem comme la «tete» du judaisme 
et c’est pour cela que le symbolisme corporel employă par le prophăte se reduit ă 
celui de la tete.

De Ia meme maniere, Ies «ecrivains» du crime perpătre contre Thomas 
Beckett, ainsi que Ies ecrivains du răcit de ce crime, font comme s’il y avait une 
cărămonie publique du meurtre, centrăe sur le symbolisme de la tete. En effet, Ies 
quatre coups recensăs atteignent le saint au crâne; ils seraient tous dirigăs sur la 
meme blessure, qui coincide avec la pârtie supărieure du crâne. Nous savons que la 
tonsure est tres large au X lf siecle, elle doit aller d’une extrămită d’une oreille ă 
l’autre. La tonsure est nommăe corona monachi, ce qui converge avec 
l’insinuation de prătention ă la royaută, qui est formulăe par Ies assassins. Le 
pretre est effectivement un analogue symbolique du roi, car il est en meme temps 
oint et «couronnă». La tonsure est ă la fois une figure de la tiare des pretres 
hăbreux, dit Anselme d’Havelberg14. Elle rappelle, par la năcessită păriodique de 
raser Ies cheveux, que Ies soucis de la chair ne sauraient etre dăfinitivement 
extirpes, et que l’homme se doit d’admettre de temps en temps dans son esprit des

14 Anselme d’Havelberg, De ordine canonicorum regularium, P L  188, col. 1101 D. Anselme a 
i i i  iveque d’Havelberg en Allemagne. ă l ’Ouest de Berlin, de 1126 ă 1154; il a eti envoy6 par 
l ’empereur Lothaire II ă Constantinople et par le pape Eugene III en Lombardie auprds du roi des 
Romains Conrad. La motivation symbolique de la tonsure est multiple; elle rappelle la tiare; elle 
figure une couronne royale; elle rappelle nlgativement la chevelure d’Absalon et symbolise 
l'lloignement du pichf; elle rappelle nigativement le voile de priire des Juifs et par l ’abrasion des 
cheveux fait qu'entrc le sommet de la tete et ie ciel rien ne vienne s’interposer, comme entre notre 
esprit ct la pensie de Dieu ne s’interpose aucun souci terrestre. Gerhoh de Reichersberg offre presque 
exactement le meme texte. Liber epistolarii seu Dialogus ad Innocentium 11, P L  194, col. 1503 D. 
Anselme est mort en 1154, Gerhoh en 1169, ă 76 ans, en Bavifere, au bout d’une carrifere beaucoup 
moins briliante.
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innovations, afin de purifier le dedans et le dehors de la coupe (Mt 23, 26). La 
forme de monnaie qui est donnee ă la tonsure rappelle 1’analogie faite par saint 
Augustin entre 1’effigie de l’empereur sur la piece de monnaie et l’image de Dieu 
dans notre esprit: avec le temps, elle tend ă s’user et la ressemblance ă 
disparaître15. La tonsure nous dit que nous avons ă devenir conformes ă l’image du 
Createur qui est en nous.

15 Caelestis numismatis formula, dil Anselme. Augustin, De Genesi ad litteram, V: Quomodo 
enim nummus, si confricetur ad terram, perdit imaginem imperaloris, sic mens hominis, si 
confricetur libidinibus terrenis, amittil imaginem Dei. Venit autem monetarius Chrislus, qui 
repercutiat nummos. J ’ai cit6 selon le texte donnâ dans la lettre du pape Hadrien I"  (772-795) 
adress^e ă Charlemagne (P L  98 II, col. 1258), et qui est ă l ’origine des cdlfebres Lib ri Karolini. Le 
nom de Belshazzar (Balthassar) que rețoit Daniel en captivită signifie «cheveux de la tete» et indique 
le Christ, engendrd par Dieu qui est la tete; elle peut igalement indiquer le chrdtien, ou la divotion. 
Ces interpr^tations appartiennent ă Richard de Saint-Victor, De eruditione hominis interioris, 
P L  196, col. 1307 C -  1309 A.

16 P L  190, col. 330 A. Une femme aveugle retrouve la vue en s’oignant du sang du mort, 
Additamenta, col. 232 D.

17 Pierre Lombard, comm. du Ps 133 (132), P L  191, col. 1183 C. Dans le mâme sens, la barbe 
signifie Ies apotres, c ’est-ă-dire Ies forts en la foi, chez Richard de Saint-Victor, commentaire de 
l ’Apocalypse, P L  196, col. 692 A. Plus loin, 706 D, Ies cheveux indiquent la criature rationnelle, car 
la tete renvoie ă la d iv in ii.

11 Garnier de Saint-Victor, Gregorianum, IV , 7, P L  193, col. 163 D.

Meme Ies miracles qui ont lieu sur le corps de l’archeveque sont eux aussi 
centres sur la tete: des aveugles retrouvent la vue et un muet l’usage de la langue 
par l’application du sang du martyr16.

La barbe et Ies cheveux ont en commun qu’on peut Ies couper sans douleur 
ni dommage. Cette observation Ies destine â symboliser la superfluite. Tandis que 
chez Ies Hăbreux ils sont des symboles de la force vitale, et en tant que tels le 
rasage de la tete signifie, selon des modalites diverses, le rapprochement de la 
mort, chez Ies chretiens du Moyen Age il ne reste que des traces de ces fonctions. 
En ce sens est significatif le jugement de Gregoire le Grand, qui pense que celui 
qui rase sa barbe «n’a plus confiance en ses propres forces»; l’idee de force vitale 
est conservee dans l’aura symbolique de la barbe, mais le comportement prescrit 
c’est prăcisement de suspendre sa confiance en la force vitale, fiduciam 
subtrahere. Samson n’est plus une figure historique, mais une figure alldgorique. 
Pourtant pour un Pierre Lombard la barbe demeure 1’indice de la virilită, car on a 
l’habitude en France au XIF siecle de dire de quelqu’un de brave: barbatus est, et 
par consequent il convient de croire qu’elle symbolise Ies forts, c’est-ă-dire Ies 
apotres et Ies premiers saints17.

D’autre part, Ies cheveux et Ies poils (que le latin classique ne distingue pas 
tres bien, quoique Ies textes du XIT siecle fassent deja une distinction tranchee) 
renvoient aux possessions superflues, qu’il est juste d’aliener au profit des 
pauvres: capilli autem superfluunt corpori.'*. Aelred de Rievaulx souligne qu’on
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peut trouver plaisir ă se faire couper Ies cheveux, car figuralement c ’est ainsi que 
l’on s’eloigne de l'homme terrestre, en se debarrassant des pensees futiles19.

19 Sermones de tempore, PL 195. col. 223 D.
‘"Ou bien aussi Ps 83 (82). 3: Voici tes ennemis qui grondent, tes adversaires qui 

releveul la tete.
■' Anselme d'Havelberg. Dialogues. PL 188, col. 1218 CD. Les distinctions faites par 

lenvoyâ d'Eugine III dans les discussions avec le sidge de Constantinople sont ftnes: Rome a la 
pnmaute obtenue depuis les anciens temps. antiquitus, et Byzance la pnmauti aprfes elle, toutes les 
deux grâce ă l autoritd imperiale: statutum est, adnitente piissitno iuiperatore Theodosio Majore, 
quod stcut antiqua Roma propter honorem imperii primatum in causis ecclesiasticis a sanctis 
Patribus antiquitus obtinuit, ita quoque haec junior et nova Roma propter dignitatem imperii haberet 
primatum ecclesiasticmn post illam.

"  Lettre de Louis VI (prob. Louis Vil?) ă l’empereur Manuel (Comnine)?, PL 190, col. 1056.
‘ Pierre Lombard. Commentaire de ia Premiere Epître aux Corinthiens. nJ 11, 7-10. PL 191, 

col. 1633 A. Le commentateur precise que l’homme el la femme sont egalement ă l’image de Dieu, 
car celle tmage subsisie dans 1'esprit, qui ne difftre pas selon le sexe. Spirituellement. l’homme et la 
lemme sont consubstantiels, ils soni la substantia liumana. 11 y a cependant une «distribution de 
1'espni selon le corps» qui fait que la sensualite prăvaut naturellemeni chez la femme et qu’il y a ainsi 
une inferiorportio rationis pour ia femme et une superiorportio ratioms pour l’homme.

24 Pierre Lombard, comm. du Psl 19 (118). 153 Resh, PL 191. col. 1122.
■ Amidie de Lausanne. Lettre â l ’Eglise de Lausanne, PL 188. col. 1300 A.
' h Isaac de 1 Etoile, Sermon 34. PL 194, col. 1801 B. Voir aussi, chez les troubadours, le 

symbolisme de la fior enversa. qui est probablement liiiiralemeni la tleur de lys, et figuralement 
1 amour fine. Ci. Michel Stanesco. La fleur inverse et la «belle folie» de Raimbaut d ’Orange, Cahiers 
de civihsation medievale. 40, 1997. 233-252.

On sait que le symbolisme de la tete dans la Bible est trăs ancien. Ainsi, 
l’expression «relever la tete de quelqu’un» se retrouve avec le sens de «consoler», 
voire de «delivrer, liberer» dans des textes aussi divers que Ies Psaumes 3, 4 (tu es 
ma gloire, celui qui releve ma tete) et 2 Rois 25, 27, ou il est dit que le roi de 
Babylone «releva la tete de Yoyakîn, roi de Juda, hors de prison»20. On peut se 
demander s’il n’y a pas au X lf  siecle des notes nouvelles attachees au symbolisme 
de la tete, et qui nous permettraient de lire dans le recit de Benoît de Peterborough 
des accents particuliers.

Nous trouvons en effet au XIIe siecle une insistance extraordinaire sur l’idee 
de primaute et d ’autorite qui sont liees â la tete. Rome est, certes, le capul mundi’, 
mais il y a un chef-lieu de chaque province, qui est son eveche; Constantinople est 
le chef de l’Eglise d ’O rienf1: Cluny est le chef des monasteres du royaume de 
France” ; l’homme est le chef de la femme"'; l’humilite est la tete de toutes Ies 
vertus24; le vendredi saint est le chef du Careme25; il y a meme un chef du cercle de 
l'annee, qui est l’equinoxe de printemps.

II est sans doute impropre de dire que le corps humain soit centre sur la tete, 
ou qu’il soit enracine dans la tete, mais on n’a pas craint de le dire selon le sens 
figurai. Ainsi Isaac de l’Etoile nous explique que l’homme est un arbre renverse, 
arbor eversa, dont la racine est la tete'6 . L’homme s’enracine dans le ciel, qui est
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11 Capul mystice: fonctions symboliques 15

sa patrie et son terroir. II est multiple dans ses membres diriges vers la terre, et 
unique quant ă la tete qui se dirige vers le ciel. Une metaphore semblable apparaît 
dans le lexique des reseaux d’ordinateurs, ou l’administrateur du reseau est 
indique par le terme de root, racine, alors que, selon la catachrăse du langage 
ordinaire, il est la tete du reseau. D’autre part, la racine sans tete, qui est au Moyen 
Age la mandragore, joue un role symetrique, etant consideree comme somnifere, 
presidant ă la sensualite et faisant concevoir Ies femmes steriles27. La Sunamite 
frotte sa porte de mandragore, dont le nom en hebreu a le meme radical verbal que 
«cheri» et «caresses».

27 WolMron de Cologne. Commentaire du Cantique, PL 195. col. 1239 D. L ’odeur de la 
mandragore est en r i a l i i  disagriable. mais c’est la forme de ses baies, paraît-il, qui lui vaut sa 
riputation irotique. Wolbiron y trouve un analogue de la conversion des Gentils, qui ilaient steriles. 
c'est-ă-dire sans Dieu, et ensuite ont conțu la v ir i l i  dans le Seigneur.

■’  Lettre 153 de Thomas Beckett lui-meme adressiie ă Roger iveque de Wigorn. PL 190, col. 
627 D: ut in poena membrorum sanetur capul; mais ici la fonction de representation est inversie: 
c’est par le châtiment d ’Henri II. un simple membre de l ’Eglise. que la tete de ("organisme doit 
trouver la guirison. Un autre exemple chez Pierre le V inirable. dans un indulgence accordie aux 
iglises clunisiennes d ’ Italieen 1145: infirmantibus inetnbris, non convalescit capul. PL 189. col. 484.

29 Herbert de Boseham, Liber inelorum, PL 190. col. 1329 D.
'"/</.. col. 1347 B.
11 Commentaire au Ps 102 (101). PL 191. col. 905 D.
12 Sermon 34. Dans la Lettre De l'ăme, il fait une analogie entre Ies sept piliers de la Sagesse 

et Ies sept vertfebres cervicales. PL 194. col. 1882 B.

II est permis de trouver dans cette insistance sur le siege de l’esprit, d’un 
point de vue ideologique, l’echo d’une preoccupation de centralisation signifiante, 
sous une forme specifique du XIF siecle. En particulier, on insiste sur un primat 
symbolique. et beaucoup moins sur une puissance effective. La primaute de 
l’Eglise ne consiste pas en une administration quotidienne, mais en un partage des 
biens et des benefices qui reproduit le partage rituel occasionne, dans Ies autres 
societes traditionnelles, par le sacrifice. Comme le sacrifice chretien ne coute 
quasiment rien en lui-meme, le fidele paie ă l’Eglise la dîme qu’une autre religion 
percevrait sous la forme des offrandes et des victimes. Certes, la moitid des 
revenus annuels des eveches vont â Rome sous la forme des annates-, on voit bien 
que la primaute de Rome n’est pas que symbolique, mais, sans naivete aucune, on 
peut remarquer que c’est une demande de tribut plutot qu’une revendication de 
pouvoir. D’autre part, la fonction de la tete peut simplement etre celle de 
representation: Ies membres pâtissent au profit la tete28, la maladie de celle-ci 
expie celle des membres, sa guărison entraîne r^ciproquement le salut du corps29. 
II doit y avoir une conformite de la tete et du corps et une certaine «conjonction 
congrue» de ceux-ci30, comme celle qui existe entre le Christ et l’Eglise. La tete et 
le corps sont comme l’epoux et l’epouse, observe Pierre Lombard” . L’esprit, dont 
le siege est dans la tete, traverse l’ensemble du corps, comme l’esprit de Dieu 
impregne toute l’Eglise, explique Isaac de l’Etoile32. La tete a une fonction de 
r^gulateur analogique, elle exprime le logos du corps.
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D’autre part, le centralisme medieval ne signifie pas une immixtion de l’Etat 
dans Ies affaires de l’individu, comme de nos jours. Si nous traduisions la 
prob^matique mddiăvale dans Ies termes de la politique actuelle, nous dirions 
qu’il existe une orientation conservatrice, avec une forte demande d’ordre, mais 
avec le souci d’eviter l’ingerence etatique et en faveur de la deregularisation. Cela 
est exprime de fațon figurale par la valorisation du libre arbitre, qui juge au cas 
par cas, et par l’horreur du tumulte des instincts. II n’est pas etonnant si Richard de 
Saint Victor, dans un trăită sur L ’etat de l'homme interieur, chante le libre arbitre 
dans un veritable panegyrique, le figurant par la tete, tandis que le coeur represente 
la raison et Ies pieds la sensualite33.

Parmi Ies maladies qui affectent la tete la plus marquee est la lepre. On sait 
que la lepre a ete denoncee par Moise comme une impurete, et au Moyen Age on 
pense qu’elle est la punition de peches abominables. Cette croyance etait tellement 
enracinee que le roi de Jerusalem Baudouin IV, chez qui Ies signes de la lepre 
veritable ont ete dăceles â l’âge de douze ans, a ete considere, malgre son heroisme 
dans le combat contre Saladin, comme un roi maudit34. On craignait ă ce point la 
maladie de Hansen que la calvitie etait suspecte d’etre une forme de lepre. Pierre 
le Venerable raconte une anecdote tiree du Talmud, dans laquelle Yahve discute 
avec Ies Juifs pour savoir si la calvitie est ou non une forme de lăpre. II soutient 
1’affirmative et est vaincu par le temoignage du rabbi Nehemia35. Les chretiens 
pensent que l’alopecie est produite par un vice moral, l’imprudence dans l’action, 
associee ă un exces de bile rouge, et qu’on peut Ia guerir en employant le 
myrobalan, la violette et l’absinthe36.

Selon le sens moral la tete represente l’humilite, qui est encore au X lf siecle 
la plus importante des vertus. Cette fonction symbolique exerce une influence 
pragmatique lorsqu’il s’agit de la guerison des maux de tete. Le mal de tete resulte 
d’une enflure, inflatio capitis, qui ne saurait indiquer qu’un exces d’orgueil et un 
manque d’humilite. Par consequent Hugues de Fouloi indiquera au patient affecte 
de migraines de se faire raser le crâne, afin d’eliminer les cogitations superflues, et 
de l’enduire d’huile de violettes, car la violette est une plante de tres petite taille, 
qui se cache humblement dans l’herbe, et qui repand la bonne odeur des vertus 
chretiennes37. Dans la mesure donc ou l’humilite est l’antonyme de l’orgueil,

”  Richard de Saint-Victor, De stătu interioris hominis, PL 196, notamment chap. III et VI, 
col. 1118 ei 1120.

M Cf. Pierre Aubi, Baudouin IVde Jerusalem. Le Roi lepreux, Tallandier, Paris, 1981.
15 Pierre Ie V6n6rab)e. Tracialus adversus Judaeorum inveleraiam duriliem, PL 189, 

col. 607 B.
’* Hugues de Fouloi, De medicina animae, PL 176, col. 1201.
”  Hugues de Saint-Victor (en rialiti Hugues de Fouloi), De medicina animae, PL 176, col. 

1198-1199. Dolor vero capitis est appetitus mundanae felicitatis. Dolor etiam capitis ex tumore 
nascitur, quoties ex abundantia boni operis animus gloriatur. Oportet autem oleo violaceo caput 
ungere, ut possis calorem tumoris mitigare. Viola est humilis herba, quae dum de terra nascitur, non 
procul a terra proceritate separatur. Oleum igitur humilitatis sedabit superbiam mentis.
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l’huile de violettes doit etre l’antidote du mal de tete. Hildegarde de Bingen re- 
commande elle aussi que l’on rase la tete des fous38. D’ailleurs le front est le siege 
de la modestie, verecundia.i9 L’onction, avec son grand symbolisme biblique, est 
en general interpretee au XIF siecle comme liee â l’huile de la charite, car pouvoir 
aimer est une grâce40. L’onction n’est pas interpretee ă la maniere du Livre des 
Rois, comme une remise de pouvoir et un avenement, mais comme la conquete de 
l’humilite et de la tendresse. Tandis que, par I’exaltation du libre arbitre, le 
symbolisme de la tete tend ă renforcer le controle de l’etre humain et ă former ce 
qu'on appellera plus tard le caractere, par le motif de l’onction, ce meme 
symbolisme va en direction d’une ouverture ă l’emotion. Nous reconnaîtrons ici 
une seconde note nouvelle qui apparaît dans la partition de la tete mystique.

A cote des accents imperatifs, nous entendons răsonner aussi des notes 
douces. La tourterelle mystique cachant sa tete sous l’aile figure l’homme dont 
l’esprit se cache sous Ies ailes de la charite, qui lui servent ă voler au ciel41. Cette 
tourterelle renvoie en fait au sacrifice pour le peche tel qu’il est ddcrit dans le 
Levitique 5, 8; le pretre arrache la tete de l’oiseau sans la detacher completement 
et asperge de son sang le mur de l’autel. Isaac de l’Etoile nous explique que la tete 
de Ia victime ne doit pas etre entiărement detachee du tronc, car il ne faut pas 
separer le Christ de l’Eglise42.

II ne faut pas oublier enfin que la tete a des fonctiors symboliques 
ambivalentes. Satan est la tete du mal, par exemple, car il y a une hidrarchie du 
mal43. Sous la forme du serpent, le mal est insidieux; si la tete du serpent passe, 
tout son corps y passe44. D’autre part il y a aussi ce qu’on appelle la sagesse du 
serpent; elle consiste ă protdger sa tete et ă offrir son corps aux coups de ses 
persecuteurs45. On attribue par exemple ă saint Thomas Beckett la sagesse du

,  K Subtilitas diversarum naturarum creaturarum, PL 197, col. 1176 A: Et in quo scientia et 
sensus evacuati sunt, i l l i  crines capitis abscindantur, quoniam capilli horrorein et concussionem 
treinoriseifaciunt. D'autres occurrences col. 1233 B, 1239 B. 1327 B.

39 Ernaut de Bonneval. Tractatus de septein verbis Domini in cruce, PL 189. col. 1724 A.
40 Garnier de Saint-Victor, Gregorianum, PL 193, 159 D: Oleum in căpițe est charitas in 

mente. Dans le meme sens, Wolbiro, abM de Sainl-Panlallon ă Cologne, Commentaire du Cantique, 
PL 195, col. 1030 D et suiv. Cet auteur fait une distinction entre l'onction des pieds, virtus 
operatoria, et l ’onction de la tete, virtus contemplatoria, col. 1080.

41 Lettre 111 de Gilbert Foliot ă Roger archevâque d’Evreux.
43 Sermon XI. PL 194, col. 1729 B.
43 En commentant le verset Tes ennemis relevent la tete, du Ps 83(82), 4, Pierre Lombard note 

que l ’emploi du singulier capul, au lieu du pluriel capita indique sans ambages l ’Anticlirist. PL 191, 
col. 781 C.

44 Lettre 81 de Gilbert Foliot au doyen de Hereford. Raoul. PL 190, col. 803 D. La meme 
analogie chez, entre autres, Aelred de Rievaulx, Sermones de tempore,, PL 195. col. 297 C.

45 Cf. par exemple Gerhoh de Reichersberg, Liber epistolaris seu Dialogus ad Innocentium II 
Pont. Max. De eo quid distet inter clericos saeculares et regulares, PL 194, col. '406 B. Dans le 
meme sens Richard de Saint-Victor, De superexcellenti baptismo Christi, PL 196, col. 1016 B.
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serpent, de fațon assez incongme46, mais on peut egalement blâmer cette 
«politique du serpent» comme inspire par la lâchete. Ainsi, lors de l’attaque du 
monastere de V6zelay par le comte Guillaume de Nevers, Ies freres disent (non 
sans nous rappeler Frere Jean des Entommeures) Vestrae opes ambiuntur, vestrum 
proprie caput appetitur, si serpentina mare vos membra nostra ictui exponimus: 
ecce nos juasi truncum caput, qualicunque quiete perfruemur: sed absit haec a 
nobis! absit quod vestra deditione ignominiosam pacem redimamus! 47 -  «Ce sont 
vos possessions que l’on vient assieger, votre tete qu’on veut prendre, et si nous 
exposons nos membres aux coups de l’ennemi comme fait le serpent, nous serons 
pareils ă une tete tranchee, quelle que soit la tranquillite dont nous pretendions 
jouir; mais qu’ă cela ne tienne! nous n’obtiendrons pas une paix honteuse 
moyennant votre reddition!»

Nous avons vu que Ies valences symboliques de la tete, telles que Ies dăgage 
l’exegese biblique, se retrouvent sur le plan pragmatique ă trois niveaux, dans un 
fait de violence, le meurtre de Thomas Beckett, dans un fait rituel, la tonsure, et 
dans un fait mddical, le rasage recommande dans Ies maladies de la tete. S’il faut 
maintenant resumer en une formule, qui ne soit pas statistique, mais 
hermeneutique, la pluralite des fonctions symboliques de la tete au XIF siecle, en 
tant que pârtie du corps, nous dirions qu’elle est principalement, symboliquement, 
obscurement, un crâne. Elle doit ressembler de plus en plus ă ce qu’elle est, 
devenir elle-meme, par la tonsure, qui est un rappel symbolique du crâne, qui est 
en latin calva mais aussi testa, qui signifie aussi argile, la matiere primordiale dont 
est fait l’homme. Cette tension vectorielle nous permet de lire la fonction 
fondamentale de la tete mystique dans la culture du XIF siecle: elle n’est pas tant 
primaute, fonction de vie, mais plutât denuement, separation, renoncement, 
fonctions de mort. Or, on ne peut pas parler de la mort selon le sens litteral.

“  Vie de Guillaume Fitz Stephen, PL 190, col. 186 A.
1,7 Hugues de Poitiers, Historia Vizeliacensis monasterii, PL 194, col. 1663 C.
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UNE REPRESENTATION DE L’ETRE: «LI CUERS»

MIHAELA VOICU

Un examen sommaire d’un dictionnaire d’ancien franțais de meme qu'un 
rapide survol de la litterature franșaise medievale font aussitot constater que le 
terme cuers ne designe pas, comme aujourd’hui, essentiellement la vie affective, 
Ies sentiments, mais possdde une acception beaucoup plus large.

Dans le sens physiologique, cuers designe, certes, l’organe et meme l’organe 
central du corps de l’homme (aussi bien que de l’animal), le siăge de la vie. Ainsi, 
la tempe rompue ă force d’avoir sonne du cor,

«... sent Rolant que la mort le tresprant.
Devers la teste sur le quer li descent»
(«Roland sent que la mort le prend tout, 
De la tete elle descend vers son cceur»)1,

1 La Chanson de Roland, laisse C LX X IV , M . G. Moignel. Paris, Bordas, 1969.
2 Guy d ’Ussel. Chanson I, in: Albert Pauphilet. Poetes et romanciers fran ța is  < u Moyen Ăge, 

Paris, Gallimard, 1952 («Bibliothâquede la Plăiade»), pp. 814-815.
3 Je ne fus pas nourri ă Pontoise, in Anthologie poetique franțaise, Moyen Âge I ,  choix. 

introduction, traduction et notices par A. Mary, Paris, Gamier Flammarion, 1967, pp. 22 7-221.

ou la tete ne designe pas seulement le lieu «physique» de la blessure, mais signifie, 
selon la mentalite de l’epoque, mentalite symbolique par excellence, le siege de la 
volonte, de la domination de soi, de la puissance. Pour le preux, heros de l’epopee, 
cette perte de la capacite d’agir entraîne necessairement Ia perte de l’etre, meme si, 
dans le cas present, la mort est recuperee en transfiguration (cf. laisse 176).

Le cceur est surtout siege de la vie intdrieure, des pensees intimes, comme il 
apparaît avec pregnance dans la poesie lyrique:

«Mas er ai cor que:m n ’essai
De far bons motz ab son gai»
(«Mais ă prdsent j ’ai ă cceur d’essayer
De faire de bons vers sur gaie musique»)".

Conon de Bethune se demande aussi s’il doit decouvrir ă sa dame son 
«corage», ce que Andră Mary traduit fort justement par «le fond de mon cceur»1. 
Corage veut dire en ancien franșais «ce qui vient du cceur», «le fond du coeur»

Synthesis, Tome XXV, Bucarest, 1998
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20 Mihaela Voicu 2

(«Tont ai ei. li ferm assis mon corage» -  «J’ai fixe si fermement en elle mon coeur», 
dira le Châtelain de Coucy dans sa justement fameuse Chanson III) et aussi source de 
vertu, noblesse, avant de signifier, comme aujourd’hui, courage, bravoure.

«Noblece vient de bon corage,
Car gentillece de lignage
N ’est pas gentillece qui vaille,
Pour coi bontez de cuer i faille.»

(«La noblesse vient d’un coeur genereux, car la noblesse hereditaire n’est pas 
noblesse qui vaille du moment que Ies qualites du coeur y font defaut»), dira Jean 
de Meun4 .

4 Le Roman de la Rose. v. 18623-18626. 6dition, traduction, prisentation et notes par Armând 
Strubel, Paris, Librairie G6n6rale Franțaise, 1992. (coli. «Lettres gothiques»), pp. 1070-1071.

’  Chrdtien de Troyes, CEuvres completes, M ilion  publice sous la direction de Daniel Poirion, avec 
la collaboration d'Anne Berthelot. Peter F. Dembowski, Sylvie Leftvre. Karl D. U ilti et Philippe Walter, 
Pans. Gallimard. 1994 («Biblioth6que de la PUiade»), p. 533. Toutes Ies citations des romans de 
Chrttien de Troyes renvoient ă cete M ilion.

6 Le Chevalier de la Charretle. v. 1106-1110, p. 534.

Le Chevalie,- de la Charrette de Chretien de Troyes nous propose un plaisant 
emploi de ce sens. Force d ’accepter l’hospitalite d’une demoiselle qui lui impose 
de partager sa couche, le fidele amant de la reine Guenievre voit son hotesse en 
travers du lit «descoverte ju squ’au nombril» (v. 1082)5 et attaquăe par un inconnu 
qui «nu a nu a li adoise» («nu, la tient nue contre lui» -  v. 1084). Dans cette 
situation ou chsque seconde compte, Lancelot va prononcer un monologue trâs 
«serieux» sur ies deux possibilites ă sa disposition: voler au secours de la 
demoiselle au rtsque de pericliter sa quete de la reine ou s’abstenir d’intervenir et 
en etre â jamais ddshonore:

«Ne doi mie avoir cuer de lievre
Quant por li sui an ceste queste:
Se Malvestiez son cuer me preste
Et je  son comandemant faz,
N'ateindrai pas ce que je  chaz»

(«Je ne dois pas avoir un coeur de liivre dans cette quete que j ’ai entreprise 
pour elle -  la reine Guenievre - . Si c ’est Lâchete qui me prete son coeur/courage, et 
si je lui obiis, je n’atteindrai pas le but poursuivi»)6.

Mais le plus souvent, surtout dans le vocabulaire de la poesie lyrique, cuers 
s’identifie ă «sincerite», unite du coeur, de la parole et de l’action. II s’agit du «bon 
coeur», ou fin  ’, ou dreit, celui qui fait le fin  'amant:

«Cuers qui bien est enamorez
Coment puet-il d ’amor partir?»
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3 Une reprdsentation de l ’etre 21

(«Coeur qui est possede par l’amour, 
Comment peut-il se separer de l’amour?»)7. 
«Dreitz es que domna s ‘afranha 
vas celui qui a cor d ’amar»

7 Gace Brul6, Jeuparti, in A. Mary, op. cit., pp. 236-237.
* Chanson II, in A. Pauphilet, op. cit., pp. 802-803.
9 Guy d'Ussel, Cluinson I, in: A. Pauphilet. op. cit., pp. 814-815.
1,1 Châtelain de Coucy, Chanson III, in: A. Pauphilet, op. cil., p. 876.
11 Thibaul de Champagne, Ainsi que la licome..., in: A. Mary, op. cit., pp. 354-355.

(«II est juste que Dame soit franche 
envers celui qui l’aime de cceur»),

se plaindra Bernard de Ventadour de celle

«c’anc no:m amet de coratge» 
(«qui ne m’aimait pas de cceur»)8.

Si l’amoureux fidele ne possede pas
«Tant d ’ardit qu 'eu l ’aus dire
Com de bon cor eu l'ame et la deșire»
(«Tant de hardiesse pour oser lui dire
De quel bon cceur je l’aime et la deșire»)9,

s’il n’a jamais eu envers sa dame «faus cuer ne volage», il ne demande ă Dieu que 
la grâce de le laisser jouir de cette fidelite du coeur:

«Tant ai en li ferm assis mon corage
Qu ’ailleurs ne pens, et Diex m 'en lait jdir!»
(«J’ai fixe si fermement mon cceur en elle
Que je n’adresse nulle part ailleurs ma pensee 
-  Puisse Dieu me laisser cette joie! - ) 10.

Cette fidelite inebranlable se trouve ă l’origine de l’image du coeur «otage» 
(«Lors que la vi, li laissai en hostage mon cuer», dira encore le Châtelain de 
Coucy) ou meme du coeur «prisonnier»:

«Mes cuers...fu menez sanz ranțon
En la douce chartre en prison
Dont li piler sont de Talent
Et li huis sont de Biau Veoir
Et li anei de Bon Espoir»
(«Mon coeur... fut menă sans ranțon
captif en la douce prison
dont Ies piliers sont de Ddsir,
Ies portes de Beau Voir
et Ies anneaux de Bon Espoir»)11.
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. Dans 1? plus heureux des cas, c’est le cceur meme de la dame qui est la 
«douce prison» du cceur du fin'amanf.

«Leis c ’a.l mieu cor el so»
(«Celle qui a mon cceur dans le sien»)12.

La metaphore du «cceur prisonnier» prend dans Cliges, le deuxieme roman de 
Chritien de Troyes, la forme de «l’echange des coeurs». Cliges et Fenice s’avouent 
meme leur amour â l’aide de cette metaphore: loin dans l’espace (Cliges avait 
quittd Constantinople pour la cour du roi Arthur), le cceur de chacun 
«accompagnait» l’autre. Ce qui reste, ce n’est que «l’ecorce sans l’arbre»:

«Ausi com escorce sanzfust
Fu mes cors sanz cuer an Bretaigne»

(«En Bretagne, mon coeur prive de son cceur etait comme ^ arbre sans son 
ecorce»)13, dira Cligăs. Et Fenice de repondre ă son tour:

«En moi n ’a mesfors que l 'escorce. 
Car sanz cuer v ife t sanz cuer sui. 
N ’onques en Bretaigne ne fui, 
Et si a mes cuers sanz moi fe t 
An Bretaigne ouan maint bon plet.»

(«En mo; , il n’y a que l’ecorce, câ rje  vis sans coeur, je suis privee de mon 
cceur. Je ne suis jamais allee en Bretagne et pourtant, ces demiers temps, en 
Bretagne, mon coeur a condu sans moi un bon accord»)14. II n’y a donc pas eu 
d’«exil», parce que Ies deux coeurs s’etaient suivis, et que, enfin, ils se sont rejoints:

« -  Dame, don sont ci avoec vos
Endui li cuer, si con vos dites;
Car li miens est vostres toz quites.
-  Amis, et vos ravez le mien.»

(« -  Ma dame, nos deux coeurs sont donc ici avec nous, ă vous entendre, car 
le mien vous appartient tout entier. -  Ami, vous avez aussi le mien»)15.

Cette metaphore du coeur prisonnier connaît un developpement particulier ă 
la fin du XIIF siecle dans le Roman du Châtelain de Coucy et de la dame de Fayel, 
dont l’auteur, nomme Jakemes, brode sur le theme fort populaire au Moyen Âge du 
«coeur mange». Le heros, Renaut, châtelain de Coucy, dont le prototype n’est que 
Guy, le ddicat trouvere evoque ci-dessus, s’est dpris de Ia dame de Fayel. Â force

'" Guy D’ Ussel, Chanson 1, in: A. Pauphilet, op. cit., pp. 814-815.
"C liges. v. 5164-5165, p. 297.
"Ib idem . v. 5188-5192, p. 298.
15 tbidem. v. 5214-5216, p. 299.
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de courtoisie et de bravoure, il parvient ă s’attirer sa bienveillance, mais suscite un 
torrent de jalousie: jalousie d ’une dame d^laissee qui denonce Ies amoureux au 
mari, jalousie du sire de Fayel qui imagine un habile stratageme pour se debarasser 
de son heureux rival. II fera semblant de vouloir partir en croisade accompagne de 
sa femme. II n ’en faut pas plus pour que Renaut se croise ă son tour. II partira seul 
pourtant, car le seigneur de Fayel ne quitte pas son château, se battra vaillamment 
et trouvera la mort en Terre Sainte. Avânt de mourir, il ordonne â son ecuyer de 
faire embaumer son coeur, dont il veut, en dernier hommage. faire don ă sa bien- 
aimee. Malheureusement, le mari jaloux parvient ă s’emparer du coffret et fait 
servir le coeur de Renaut ă sa femme au cours d’un repas, en lui revelam l’horrible 
verite apres avoir obtenu d ’elle l’aveu qu’elle n’a jamais goute un mets aussi 
exquis. Elle en meurt de douleur. ■

Cette hypostase extreme du «coeur prisonnier», ou la dame n’est plus 
uniquement «depositaire», mais «tombeau» du coeur de son amant qu’elle 
«assimile», răvăle ă travers son tragisme le meme «deșir de mort» que la legende de 
Tristan et Iseut, danger qui guette toujours l’amour-passion lorsqu'il vise ă l’union- 
identification totale des amants, au măpris de l’irreductible alterită de l’individu.

Ce bref inventaire des significations de cuers peut prouver qu’en ancien 
franțais, loin de reprăsenter un terme symbolique pour exprimer I amour, le mot 
designe l’homme total, centre cache et vital, endroit ou est concentree la personnalitd. 
En plus des sentiments donc, le «coeur» contient aussi Ies souvenirs et Ies id6es, donc 
la pensee, Ies projets et Ies decisions, donc la volonte. Ce sens de centre originaire de 
l’unique personne, hărit^ ă mon avis de la tradition judăo-chretienne16, nous fait 
depasser le dilemme de savoir si par «coeur» il faut entendre le «myocarde» ou 
«quelque chose de spirituel» (par exemple l’amour). L’experience que l’homme, en 
tant que personne corporelle et spirituelle a de son «centre» est plus originaire que la 
conscience (purement sensible) des «battements du coeur» et d’autant plus originaire 
qu’une (eventuelle) connaissance anatomique du «coeur» physiologique17. C’est cette 
experience du «centre» de sa personne physico-spirituelle que l’homme medieval 
appelle coeur. Lorsque, dans la Chatison III, deja citee, le Châtelain de Coucy declare:

16 11 ne faut pas oublier qu’â la diffdrence du grec Kap8ta qui designe l'organe central du corps 
de l ’homme aussi bien que de l'animal, le terme hdbreu leb ddsigne le centre de l ’homme en g6n6ral, 
si^ge des dmotions aussi bien que de la connaissance, puisque, dans la m entalii sdmitique, le corps et 
l ’esprit sont ins^parables.

17 Dans la mentalitâ antique et mddidvale, le foie âait le siige de la vie «physiologique». Le 
coeur, que l ’on croyait creux, dtait tenu pour si^ge de fincrgie.

«Quar g ’i met tout, cuer et cors et deșir,
Force et pooir...» .
(«Cârje place tout en elle, coeur, corps, d isir 
force et pouvoir..»)
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1’enumerat ion semble proposer une sirie paradigmatique oii cuer, cors, deșir, 
force, pooit sont en quelque sorte synonymes et interchangeables.

Cette capacite du «coeur» d ’exprimer la totalite et l’unite de l’individu change 
pourtant ă la fin du Moyen Âge lorsque le cceur ne rep isen te  plus qu’une pârtie 
d ’un etre devenu double, voire contradictoire. Dans la po£sie de Charles d’O rians, 
ou le c a u r  constitue un des themes majeurs, ă cote du temps, le prince-poăte 
surprend l’engourdissement de son coeur devenu «ermite», coeur qui est lui-meme mais 
qu’il observe comme un autre, en prolongeant avec celui-ci un entretien inquiet et 
nostalgique. D ițu  par l’amour, il se ddtache progressivement de ce qui lui apparaît 
comme un mirage: «11 est temps que tu te reposes. mon coeur». Parfois, selon le 
topos medieval de Y inamorammento fonde sur la beaută, Ies yeux sont enclins ă se 
laisser săduire et le coeur, sage mais egalement gagne par l’ennui, doit resister. 
S’engage ainsi un debat qui oppose Ies deux parties de l’etre:

«L’un dit: Nous serons amoureux.
L'autre dit: Je ne le veux pas»18,

avant de se resoudre en une sagesse «nonchalante»:

«Devenons sages desormais, 
Mon coeur, vous et moi, pour le mieux;»'9 .

Cette dualite de l’etre s’accuse dans la p i s i e  du «povre» Villon. Le moi 
tiraillâ entre !’aspiration vers le bien, vers la vie honnete et la tentation du 
«devoiement», auquel l’entraînent la pauvrete, Ies mauvaises frequentations mais 
surtout sa propre faiblesse, ne peut que se juger, en reconnaissant son «pechi» («je 
ne suis homme sans defaut»), mais en rejetant egalement la responsabilii de son 
mal sur Ies autres ou sur le destin (le funeste Saturne qui a preside ă l’heure de sa 
naissance). Foile Plaisance et Remords s’affrontent dans le poignant Debat du 
Cueur et du Corps de Villon en un combat sans issue.

«Qu’est ce que j ’oy? -  Ce suis je! -  Qui? -  Ton cuer, 
Qui ne tient mais qu 'a ung petit filet: 
Force n ’ay plus, substance ne liqueur, 
Quant je  te voy retraict ainsi seulet»29.

La sage dloquence du coeur, impuissante ă convaincre l’obstination du corps ă 
suivre la pente fatale, se voit contrainte d’abdiquer:

«Plus ne t ’en dy. -  Et je  m ’en passeray».

111 Rondeau 73, in: Charles d'Orlians. Ballades et rondeaux. id. J.C.MUhlethaler. Paris, 
Librairie G6ndrale Franțaise, 1992, (coli. «Lettres gothiques»),

'* Rondeau 293, Ibidem.
20 In: A. Pauphilel, op. cit., p. 1216.
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Dedoublement de l’acte et de la conscience, qui est peut-etre moyen de 
susciter la compassion du lecteur, juge que le poăte souhaite toutefois «fraternei», 
mais qui represente surtout le nouveau statut du je dans la lyrique de la fin du 
Moyen Âge. Le je  enonțant du grand chant courtois devient locuteur, implicant un 
inter-locuteur, le criant au besoin, en multipliant Ies voix du poăme. Je dădoubld, 
qui suggere surtout un nouveau rapport au monde («Le monde est ennuye de moy, 
et moy pareillement de luy» constate Charles d’Orlăans dans le Rondeau des 
ennuyes), rupture de l’unite qui explique pourquoi, ă la fin du Moyen Âge, le cceur 
ne peut plus etre le tout de rhomme.

La signification medievale du cceur se separe pourtant de la tradition judăo- 
chretienne sur un point. Dans la Bible, la parole de Dieu est semee dans le cceur de 
l’homme. D’ou l’importance de ne pas «boucher» son cceur, de ne pas avoir le 
cceur endurci21. D’ou l’importance essentielle d’ecouter la parole de Dieu. C’est le 
verbe ecouter qui ouvre la profession de foi du Deuteronome que Ies Juifs 
pratiquants recitent encore chaque jour: «Ecoute Israel! Le Seigneur notre Dieu est 
l ’unique Seigneur. Tu aimeras le Seigneur ton Dieu de tout ton cceur, de tout ton 
etre, de toute ta force. Les paroles des commandements que je te donne 
aujourd’hui seront presentes ă ton cceur» (Dt 6, 4-6)22. Celte insistance sur 
l’ecoute s’explique par le fait que, dans la mentalite semitique, le sens qui est en 
rapport le plus etroit avec le cceur, c’est l’ouie. L’oreille est pour le sdmite la voie 
qui mene au cceur.

21 Cf. M t 13. 15 oii Jdsus cite Is 6.9-10: «Car le cteur de cepeuple s'est epaissi, ils sont devenus 
durs d ’oreille, ils se sont bouche les yeux, pour ne pas voir de leurs yeux, ne pas entendre de leurs 
oreilles, ne pas comprendre avec leur coeur et pour ne pas se convertir».

22 On ne peut manquer de remarquer la ressemblance, on serait presque tentăs de dire l ’ identitd, 

de la sdrie cteur. etre, force avec I’6num6ration mentionnde dans la Chanson du Chătelain de Coucy: 
«cuer, deșir, force, pooir». II ne manque que le «cors», et pour cause, car dlant Esprit, Dieu doit etre 
a im i du cceur, c'est-â-dire du plus profond de l'etre. II ne s’agit. certes, pas d ’une «citition», et meme 
pas d ’une «transposition» du registre religieux dans le registre amoureux, mais plutât des «moircs d ’une 
inâmoire» intertextuelle, pour emprunter un syntagine de Philippe Waltcr («Moires et memoires du reel 
chez Chretien de Troyes: la complainte des tisseuses dans «Yvain», in: Litterature, no. 59. 1985).

Ce lien entre cceur et oreilles n’est pas absent de la tradition medievale. 
Ainsi, au debut du roman Yvain de Chretien de Troyes, le «narrateur» Calogrenant, 
s’appretant ă raconter une mdsaventure qu’il a essuyee sept ans auparavant, 
demande ă son auditoire:

«Cuers et oroilles m ’aportez.
Car parole est tote perdue
S 'ele n 'est de cuer entandue.[...]
As oroiles vient la parole,
Ausi come li vânz qui voie,
Mes n ’i areste ne demore,
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Einz s ’an part en mout petit d'ore, 
Se li cuers n 'est si esveilliez 
Qu 'au prendre soit apareilliez;[-J 
Les oroilles sont voie et doiz 
Par ou s 'an vient au cuer la voiz; 
Et li cuers prant dedanz le vantre 
La voiz, qui par l ’oroille i antre.»

(«Pretez-moi le coeur et l’oreille car la parole se perd si le cceur ne l’entend 
pas. [...] La parole vient aux oreilles comme le vent qui voie, mais elle ne s’y arrete 
ni demeure; elle s’en va en un rien de temps, si le cceur n’est pas assez eveille ni 
exerc^ pour la saisir au voi. [...] les oreilles sont la voie et le conduit qui amănent la 
voix jusqu’au cceur. Le cceur saisit alors, dans la poitrine, la voix qui entre par 
l’oreille»)23.

23 Yvain. v. 150-168, pp. 342-343.
24 Mărie de France, Les Lais, Prologue, texte ăditd par Karl Wamke, Paris, Librairie G6n6rale 

Franțaise, 1990. (coli. «Lettres golhiques»), v. 15-16.
23 Guilhem de Cabestanh. Chanson II. in: A. Pauphilet, op. cit., pp. 788-789.

Ecoute en sympathie qui est aussi lecture du cceur et qui suscite le faire 
efficace du protagoniste. En effet, decide de venger la honte infligee ă son cousin, 
Yvain reconstituera pas ă pas le trajet de celui-ci et reussira la ou Calogrenant avait 
echoue. Mais ce* appel ă la collaboration des oreilles et du coeur dans T ecoute du 
narrateur pourrait etre, en plus d’une allusion claire ă la modalite de reception du 
roman medieva , genre destine ă la lecture â haute voix, donc lecture auditive, une 
invitation adressee au lecteur. Ainsi, tout oreilles et mettant tout son coeur ă ecouter 
le recit des aventures d’Yvain, il pourra participer, aux cotes de l’auteur, ă la quete 
du sens. II saura alors «gloser la letre e de [son] sen le surplus metre» 
(«commenter le texte et y ajouter un surplus de signification»)24.

Pourtant la mentalite medievale rapproche surtout coeur et yeux. Le regard, la 
vision est la voie «normale» pour toucher le coeur. Les «yeux fenetres de Târne» 
constituent un topos des plus frequents de la poesie lyrique. Souvent la premiăre 
rencontre est decisive: la seule vue de la dame, de sa beaute engendre 
soudainement Tamour.

«Le jorn qu ’ie.us vi, dompna, primeiramen,
Quan a vos plac que.us mi laissetz vezer,
Parti mon cor tot d ’autre pessamen 
E foron ferm  en vos tug mey voler;» 
(«Le jour que je vous vis, dame, pour la premiere fois, 
Quand il vous plut de vous laisser voir ă moi, 
Mon coeur se separa de toute autre pensee 
Et ferme en vous demeura tout mon vouloir;»)25.
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Le poete de l’amour lointain ă son tour ne pourra que prier Dieu qui

«...formei s 'est amor de lonh 
Mi don poder, que cor ieu n 'ai, 
Qu 'ieu veya s 'est amor de lonh» 
(«... forma cet amour lointain 
Me donne pouvoir,car j ’en ai le cceur, 
De voit cet amour lointain»)26. .

Le roman courtois a adoptd lui aussi ce topos de la vision de la beaută qui 
engendre l’amour. Lors de la premiere rencontre d’Erec et d ’^nide, le fils du roi 
Lac est ebloui ă la vue d ’une si grande beaute, «faite pour etre regardde, car on 
aurait pu s’y mirer comme dans un miroir»:

«Qui fu fe le  por esgarder, 
Qu 'an se poist an li mirer 
Ausi corn an un mireor»27.

Chr6tien emploie ici le motif platonicien du miroir, fr^quent d’ailleurs en poăsie, 
pour reprăsenter une beaute exceptionnelle dont la contemplation permet de 
retrouver la răflexion d’un ideal.

Rappelons aussi la «contemplation» de Laudine par Yvain, rencontre qui 
bouleverse le rapport de forces, car le vaillant chevalier se trouve sans ressources 
devant la beaute de celle dont il vient de tuer l’epoux:

«Son cuer a o soi s 'anemie, 
S ’aimme la rien qui plus le hei. 
Bien a vangiee, et si nel set, 
La dame la mort son seignor.»

(«Son ennemie poss^de son cceur et il aime la personne qui le deteste le plus au 
monde. La dame a bien vengă la mort de son epoux et pourtant elle ne le sait pas»)28.

Bernard de Ventadour exprime cette beaut^ eblouissante qui touche le cceur 
par le canal des yeux ă travers la mătaphore du rayon:

«una clardatz me solelha
d ’amor, qu 'ins el cor me raya»
(«une clartd m’ensoleille d’amour, 
qui au cceur m envoie ses rayons») .

26 Jaufrd Rudei, Chanson II - Lanquam li jorn son lonc en may, in A. Pauphilet, op. cit., 
pp. 782-883.

27 £rec et Lnide, v. 438-440, p. 13.
2" Yvain, v. 1362-1365, p. 372.
29 Bernard de Ventadour, Chanson I -A ra  no vei. in: A. Pauphilet, op. cit., pp. 798-799.
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Metaphore que le roman adoptera sous la fome de la «fleche d’amour», qui 
passe par le corps, sans le blesser, pour se loger au cceur. Ainsi, travaille par un 
mal inconnu dont ii sait pourtant qu’Amour est l’auteur, Alexandre, le pere de Cliges, 
se plaint qu’amour «[T] a navre si fort que jusqu’au cuer [li] a son dart trăit» 
(v. 690-691). S’interrogeant sur la maniere dont son corps a pu etre perce puisqu’il 
n’y paraît aucune plaie, il s’avise que ce doit etre par 1’ceil qui, lui, n’a pas ătă blessă 
alors que le cceur l’a ătă grievement. L’explication en est bien simple:

«Li ialz n ’a soin de rien antandre, 
Ne rien ne puet faire a nulfuer, 
Mes c 'est li mereors au cuer, 
Et par ce mireor trespasse, 
Si qu ’il ne blesce ne ne quasse. 
Li sens don li cuers est espris. 
Donc est li cuers el vantre mis, 
Ausi com la chandoile esprise 
Est dedanz la lenterne mise. 
Se la chandoile an depărtez, 
Ja n ’en istra nule clartez; 
Mes tant con la chandoile dure, 
Ne est pas la lanterne oscure, 
Et la flame qui dedanz luist 
Ne l'anpire ne ne li nuist. [...] 
Moi ont li mien oeil deceii, 
Car an lui a mes cuers veii 
Un rai don je  suis anconbrez, 
Qui dedanz lui s 'est aombrez, 
E tpor lui m ’est mes cuersfailliz».

(«L’oeil n’a aucun souci d’attention et il ne peut rien faire par lui-meme. II 
n ’est que le miroir du cceur; c ’est par ce miroir que passe, sans le blesser ni 
l’abîmer, l'image sensible dont le cceur est epris. Le cceur est en effet placă dans la 
poitrine ă la meme place que la chandelle allumee dans une lanterne. Si on 6te la 
chandelle, aucune lumiere ne peut emaner de la lanterne; mais tant que dure la 
chandelle, la lanterne ignore l’obscurite et la flamme qui y briile ne l’abîme ni ne le 
dătăriore [...]. Mes yeux m’ont trompe car, dans son miroir, mon cceur a vu un 
rayon qui m’a mis ă mal et qui s’est obscurei en lui; ă cause de ce rayon. mon cceur 
m’a abandonne»)30.

On remarque dans ce passage l’opposition medievale entre le «sensible», 
c ’est-â-dire ce qui vient des sens, et le raisnable, qui tient de la raison. L ’image 
sensible qui passe par le miroir est le message envoye par Ies sens pour atteindre le

3,1 Cliges. v. 708-722. 743-747, pp. 190-191.

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



II line reprăsentation de l'etre 29

coeur, designant, selon la mentalite medievale, en plus de l'affectivitd, la facultă de 
jugement. L’image de la lanterne ren voie â la thăorie medievale de la vision qui 
supposait la rencontre de deux mouvements opposăs: celui des choses vers Ies yeux 
et celui des yeux vers Ies choses. Saint Thomas d’Aquin l’exposera en ces termes: 
«La prunelle est en quelque sorte une lanterne rendue lumineuse par une lumiere 
venue de l’extărieur». Le verbe aombrer employă au v. 746 signifie couvrir 
d’ombre, cacher, proteger, mais aussi s’incamer dans le sein de la Vierge selon le 
dogme de la făcondation virginale par l’Esprit Saint. Le rayon qui «s’est obscurei» 
dans le coeur «făconde» aussi l’amour.

Dans son Roman de la Rose, Guillaume de Lorris developpe la meme 
metaphore des blessures d’amour, figurăes par dix fleches, portăes par «l’ecuyer» 
du dieu d’Amour, Doux Regard, choisi justement en raison de la metaphore de la 
«fleche du regard» qui transperce la victime par Ies yeux la blessant au coeur, et 
constituees en deux series, ă connotations positives et negatives. Arretons-nous aux 
fleches de la main droite, celles qui infligent la blessure d’amour:

«La meillor et la plus isnele
De ces fleches et la plus bele
Et cele ou li meillor penon 
Furent ente, biautez ot non, 
Une de celes qui plus blesce 
R 'ot non, ce m ’est avis, simplece. 
Une en ot qui ert apelee 
Franchise; cel iert empenee 
De valor et de cortoissie.
La quarte ot non compaignie: [...]
La cinquieme ot non biau semblant:
Ce fu  toute la mains grevant,
Neporquant elfet mout grant plaie, 
Mes cil atent mout grant menaie 
Qui de cele plaie est plaiez;»

(«La meilleure, la plus rapide et la plus belle de ces fleches, celle ou l’on 
avait plantă Ies meilleures empennes, s’appelait <beaută>. L’une de celle qui blesse 
le plus, d’autre part, avait pour nom <simplicită>. II y en avait une qui s’appelait 
<franchise>; ses empennes ătaient de valeur et de courtoisie. Le nom de la 
quatriăme ătait <compagnie>: [...]. La cinquiime avait pour nom <beau semblant>: 
c’ătait vraiment la moins pănible, et pourtant elle provoque une trăs large plaie, 
mais celui qui est atteint de cette plaie aura droit ă une trăs grande pitie»)11.

Au moment od le dieu d’amour s’est avise que l’amant avait portă son choix 
sur un bouton qui lui plaisait plus que nul autre,

51 Le Roman de la Rose, 6d. cităe, v. 932-941.946-950, pp. 92-93.
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«II a tantost pris une flesche
Et quant la corde fu en coche
II entesa jusqu’a l ’oreille
L 'arc qui estoit forz a merveille
Et trăit a moi par tel devise
Que parmi l ’ueil m ’a ou cuer mise
La saiete par grand redor;»

(«il a pris aussitot une fleche et, lorsque la corde fut dans l’encoche, il banda 
jusqu’a l’oreille l’arc qui etait d’une force prodigieuse et tira sur moi de telle fațon 
qu’ă travers l’ceil il m’a plante la fleche toute raide dans le coeur») .

Et Guillaume de developper sur 200 vers (1679-1878) l’image traditionnelle 
du lyrisme et du roman: le trăit qui touche le coeur en traversam l’oeil. Le jeune 
homme sera successivement blessă par Ies cinq flăches ă connotations positives 
portees par Doux Regard et correspondant ă des qualites făminines, depuis la 
beaută, la premiere ă etre perțue par Ies yeux, jusqu’aux vertus plus «impalpables» 
comme la simplicită, la courtoisie, la sociabilit6, l’amabilite. II faut retenir encore 
que la premiere fleche, la beaute de la femme, est impossible ă retirer, ce qui veut 
dire que la beaute sensible au coeur par la voie du regard est ie facteur declanchant 
et immuable de «l’inamorammento». Les autres sont liees â des circonstances, ă 
des attitudes susceptibles de changer.

La rapide analyse de ces quelques textes confirme le lien entre le coeur et les 
yeux. C’est ce qui explique peut-etre, ă part les arguments theologiques et 
mystiques de la vision «face ă face» (cf 1 Jn 3, 2; 1 Co 13, 12), qu’ă l'epoque 
medievale la vue soit le sens le plus «spirituel»53. Quant au nouveau rapport de 
predilection qui unit le coeur ă la vue et non plus ă l’ouie, comme dans la tradition 
biblique, cette substitution des yeux ă l’oreille ne pourrait-elle pas s’expliquer aussi 
par l’avenement de l’ecrit et de son prestige face ă l’oralite? Car, dans la hidrarchie 
medievale, l’ecriture, qui renvoie toujours au texte sacră de l’Ecriture et engendre 
1’autorită fondamentale d’une religion du livre, est associe aux procădures de 
l’intelligence rationnelle. Si, dans la reprăsentation qu’ils avaient d’eux memes, les 
clercs, hommes d’^glise mais aussi tout simplement ceux qui possedaient les letres 
(culture classique) et maîtrisaient la letreiire, (activită consistam ă s’approprier et ă 
transmettre un savoir puisă dans les textes de l’Antiquită), associaient leur statut ă 
la faculte de connaissance rationnelle (ratio, mens, intellectus) par laquelle

’ 2 Ihidem, v. 1686-1692, pp. 132-133.
’ J Une preuve dans ce sens serait l'attitude diferente des deux miraculos de la Moralite de 

l'aveugle et du hoiteux, insirte dans le Mystere de Saint Martin ( X V e sifecle). Alors que le boiteux, 
ingrat, retoume ă ses voios mauvaises, l'aveugle ă qui le saint fail recouvrer la vue, rend grâce ă Dieu et 
se convenit.
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l’homme participe le plus intimement ă la divinite, c ’est que Ies pratiques de l’ăcrit 
etaient associees aux procedures de l’intelligence rationnelle.

Dans une civilisation oii Tăcriture jouit de plus en plus du prestige de 
l’autorite, il est normal que le cceur soit associd ă la vue pour produire la 
contemplation non seulement de la lettre ăcrite, mais aussi de 1’ image3*. Telle est la 
vision-extase de Perceval dans Le Conte du Graal, dernier roman de Chrdtien de 
Troyes, qui contemple «la belle enluminure» (v. 4452) des trois gouttes de sang sur 
la neige, «figurant» le visage blanc et vermeil de Blancheflor, vision dispensatrice 
de joie. Joie qui vient du cceur et qui exalte l’etre.

Si, ă l’ăpoque medievale, li cuers peut constituer une reprăsentation de l’etre, 
de l’homme total, c’est que la parole primitive est «au commencement» et qu’au 
terme de toutes Ies explications et rdflexions il reste le cceur de l’homme, la source 
meme de sa personne consciente, intelligente et libre, realite qu’il ne peut designer 
que par un seul mot: caur.

14 Bien qu’inf&ieure ă l ' t a i t ,  l'image peut avoir elle aussi une valeur didactique; la nouvelle 

cultura chrdtienne surtout, qui s'ouvre de plus en plus & la participation des laics, fait une plus large part 
au visuel.
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L’ECONOMIE DE L’IMAGE DANS LA SPHERE INTELLIGIBLE: 
SUR UN SERMON D’ALAIN DE LILLE’

ANCA VASILIU

CHOIX DU TEXTE -  ARGUMENT

Pourquoi a\uir choisi Alain de Lille, cet universitaire-theologien gyrovague 
qui traverse le XIT siăcle partage entre la France et 1’Angleterre, Paris, Cantorbdry 
et Montpellier, esprit caustique et debordant d’une verve imaginative qu’il n’hdsite 
pas ă mettre ă contribution pour dissimuler le non-conformisme foncier de sa 
pensee, moine benedictin par force, semble-t-il, cistercien pour finir, rendu 
malheureux par Ies travaux pratiques, du moins selon certains de ses exegetes 
modernes, magister celebre mais ne dedaignant pourtant pas une certaine activii 
pastorale, precurseur de Dante par bien des aspects de sa vie, mais surtout par Ies 
visions cosmiques agencees dans Ies structures intimes d’une parole po6tique et 
theologique ă la fois, precurseur aussi de tout intellectuel dechire entre un d6sir 
spirituel digne des experiences de la foi dans le desert, et un deșir du savoir subtil, 
more geometrico, qui, une fois accompli, laisse ă 1’esprit le plus raffind un arridre 
gout d’orgueil inassouvi et aux coins des yeux un melancolique sourire en regard 
de la vanite du monde?

Pourquoi, par ailleurs, avoir choisi un sermon? Et pourquoi ce sermon trds 
prdcisement? C’est, pour l’heure, seulement ă cette derniere des questions que 
nous allons essayer de repondre dans le cadre d’une etude faisant pârtie d’une 
recherche plus ample concemant: (1) le statut de l’image parmi Ies arts du trivium - 
le rapport de celle-ci avec Ia grammaire, la rhetorique et la dialectique, plus que 
jamais associees dans Ies oeuvres des penseurs en cette fin du XIF siecle, avant 
l’arrivee massive des traităs aristoteliciens qui dăplacent le dăbat thăologico- 
philosophique vers le champ de 1’ontologie et de la metaphysique; (2) l'identite de 
cette problămatique, specifique au X1F siecle, qui associe philosophie, theologie et 
ecriture litteraire, dialectique dans la foi et poetique dans le commerce des iddes; 
qui associe aussi la prose et le vers, Ies muses et Vesprit, le commentaire 
scripturaire et la digression (etp/iraw-description) litteraire, l’allegorie (ou le

Communication prisentie le 20 făvrier 1997 au Groupe de Philosophie au Moyen Âge latin. 
CNRS-ESA 7062, et publite dans Cahiers de Civilisation Medievale, t. 41, Poitiers, 1998 (pp. 257-279).

Synthesis, Tome XXV, Bucarest, 1998
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mythe, ou tout autre sorte d' involucrum) et Tenonce des formules logiques, 
mathdmatiques, gdomâriques ou doctrinaires. C’est sur ce plan que se dresse toute 
une lignfc d ’auteurs occidentaux situes entre Jean Scot et Dante et dont le nceud, 
le relais, le moment le plus riche en exemples est constitue par T«ecole de 
Chartres» et par ceux qui sont proches de son esprit. Enfin, notre choix est motive 
aussi par l’orientation propre ă Alain de Lille et â sa generation (voire ecole), 
generation d’ecrivains et de penseurs occidentaux qu’on peut considerer comme 
l’une des plus renseignees en matiere de patristique et d’auteurs grecs, et donc des 
plus ă meme ă repondre aux questions visant le statut noetique accordd ă 
Timage/icone (eikon versus eidos).

DIVISION DU TEXTE ET ANALYSE DES PARTIES

1. DIVISION DU TEXTE

• Epigraphe: la sphere intelligible comme definition de Dieu.

•  A: Argument/position; choix des moyens, de la «voix». La «fleur» de 
l’ăloquence et Ies moyens de la philosophie mis au service de la theologie; 
l’harmonie de la voix donne relief sonore (par intonation, scansion) aux sens 
«secrets» enfouis dans la parole [Attendite,... dicens: Deus est spera int. etc.]'

• B: Definition de la sphere et des spheres (le passage de l’un au multiple par 
Ies formes exemplaires -  exemplare rerum forme).

-  B l :  Affirmation de la representabilite adequate de Dieu comme sphere- 
etemite [Cui aptius... et ita, spera.]

-  B 2: Definition des quatre spheres des facultes de Târne par le «mouvement»; 
debut de la serie de 7 cercles: 1" cercle [Sed notandum... consequenter spera 
intelligibilis esse dicitur.]

-  B 3: Definition des quatre sphdres des facultăs de Târne par T«image»: 
2' cercle [Harum sperarum prima est formalis,... ad concordiam discordia 
proprietatum reuertitur. ]

• C: Definition des quatre puissances (facultes) de l ’ăme [Quatuor vero 
potentie anime ancillantur... nec ad solium eternorum aspirant.]

-  C I :  Dăfinition des facultes de Târne selon la connaissance/structure du 
monde (macrocosme): 3e cercle [Per sensum vero,... in sue eternitatis flore virentia 
contemplatur.]

La division du texte suit l'id ilion  de M.-Th. d'Alvemy, Alain de Lille. Textes inedits. avec 
une introduction sur la vie et ses truvres. Vrin, Pans, 1965. pp. 297-306: de meme, ici et partout 
dans le texte, I ortographe des termes latins est celui d’Alain de Lille, reproduit en tant que tel d'apr&s 
l'onginal
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-  C 2: Ddfinition des facultăs de l’âme selon la connaissance/stnicture de 
I’homme (microcosme): 4e cercle [His quatuor pretaxatis potentiis humana anima 
regitur... per intellectualitatem exemplaribus siue noeticis.]

• D: Sermon proprement dit sur Ies modalites de la connaissance de Dieu.
-  D l: Les trois premiăres sphăres ecartent 1’esprit de la connaissance du bon 

chemin si 1’esprit campe dans l’une ou l’autre, s’il reste dans l’enfermement d’une 
convoitise rrumetique vis-ă-vis de chacune de ces s p h te ,  quittant ainsi l’orbite de 
son mouvement propre, la spirale de sa traversă ascendante: 5e cercle, celui de 
1’opaci te, des espaces fermes; theme du «char» de la raison, curriculum rationis 
[Cauendum,... per ruinam intellectualitas, moritur.]

-  D 2: La seule sphăre qui permet l’acces ă la connaissance est la sphăre 
intelligible car elle donne ă l’âme la possibilitd de s’identifier ă Dieu, de s’unir ă 
lui ou de devenir meme Dieu (per intellectualitatem fit anima humana Deus)\ le 
centre ubique de cette sphăre c’est le monde, i.e. l’univers infini -  infini parce que 
sa circonference est nusquam, c’est la sphere de Ia deification definie comme 
ressemblance dans la difference (similis dissimilitudo, dissimilis similitudo) - 
theme du Pseudo-Denys, de Maxime et de Jean Scot, plus tard de Maître Eckhart 
etc.; on ne peut pas connaître Dieu par les facultes de l’âme humaine, on ne peut 
qu’entrer dans sa sphere (1’intelligible) et s’unir ă lui, devenir Dieu en le 
connaissant: 6e cercle, celui de la «theologie mystique» [Inter has predictas 
speras... omnis mutabilitas est relegata.]

-  D 3: Dans cette quatrieme sphere s’inscrit le triangle equilatăral de la 
Trinite; triomphe de 1’esprit de geometrie et de la «theologie rationnelle»: 7e cercle 
[Cum autem cetere spere... diceret: deos.]

• E: Coda ou exhortation finale. Le modele de la quadrature du cercle dans 
une sphere; le mouvement en spirale de l’âme. [Hune triangulum menti 
imprimamus. ... quod nobis prestat... ]

2. ANALYSE DE LA DIVISION PROPOSEE

(1) Structure quadripartite (A-B-C-D) pour dăfinir les quatre sphdres.
(2) Sept cercles sur lesquels le discours «tourne» comme sur une spirale 

ascendante; c’est le meme type de mouvement giratoire que celui decrit par le 
trajet de l’âme ă travers les quatre spheres; dans la Summa de arte praedicatoria 
Alain presente comme moddle d’homelie un sermon sur l’image de l’echelle de 
Jacob (Gen. 28,12) qu’il dăcrit aussi comme ayant sept degres2.

2 Voir l ’analyse de M. Zink, «La rhdtorique honteuse el la convention du sermon ad status ă 
travers la Summa de arte praedicatoria d’Alain de Lille», in: Alain de Lille, Gautier de Châtillon, 
Jakemart Gielee et leur temps, textes du colloque de Lille, 1978, riunis par H. Roussel et F. Suard, 
Presses Universitaires de Lille, 1980, pp. 171-185 (surtout pp. 172-173).
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(3) Plusieurs correspondances et symetries interieures (par exemple entre B 1 et 
D 2 ou des entrecroisements entre B 2, B 3, C 1 et C 2, que nous analysons plus loin).

(4) Trois debuts du sermon: A (argument/position), B 2 (debut du discours 
sur Ies spheres et Ies facultes de Târne), D (debut effectif du sermon).

Titre -  theme -  epigraphe:

«Dieu est la sph^re intelligible dont le centre 
est partout, la circonfdrence nulle part.»
(Deus est spera intelligibilis cuius centrum 
ubique, circumferentia nusquam.)

Le sermon appele «Sur la sphere intelligible», d’apres la definition donnee 
par son epigraphe, n’est que le developpement, l’analyse et 1’interpretation de ce 
qui deviendra la regie 7 dans Ies futures Regulae iuris caelestis du meme auteur, 
connues aussi sous le titre de Regulae theologici. II s’agit, dans ce recueil de regles 
ou maximes theologiques commentees brievement, d’une regie qui reprend 
exactement le theme du sermon, regie consideree comme derivam, ensemble avec 
la 6e, de la regie 5, laquelle definit (stipule) l’unite-monade seule alpha et omega 
comme seul principe et seule fin, mais sans alpha ni omega, sans principe ni fin. 
En outre, cette phrase axiomatique sur laquelle Alain de Lille construit son 
sermon, se retrouve quasi â l’identique, dans la seconde definition qui figure dans 
le Livre des XXIV philosophes (Deus est sphera infinita cuius centrum est ubique, 
circumferentia vero nusquam/Dieu est la sphere infinie, dont le centre est partout, 
et la circonference nulle part), definition reprenant ă nouveau frais un vieil adage 
de Parmenide’’ cite et commente par Platon (le Sophiste, 244e) et Aristote 
(Physique, III, 6, 12), et repris aussi par Boece dans la Consolation. Mais encore 
faut-il admettre, en ce qui concerne cette derniere definition, qu’il y a 
veritablement un rapport entre notre sermon et le texte du Livre des XXIV 
philosophes qu’Alain, paraît-il, connaissait deja, et depasser aussi le seul, mais 
sans doute important, point de divergence entre Ies deux d6finitions, ă savoir la 
question que souleve l’attribut aristotelisant de Vinfinite ă la place de 1’intelligible 
platonicien/plotinien, voire de l’attribut de Veternite.

Comme pour tout sermon, la «citation» mise en tete (s’il s’agit d’une 
citation, en l’occurrence) -  thăme, epigraphe ou exergue? -  represente le point 
d’ancrage dans une problămatique theologique annoncâe d ’emblee et que l’on va 
developper par la suite. C ’est en meme temps, comme point de ddpart pour le 
discours, la figure embl6matique, l’evidence qu’on est censd ne jamais perdre de 
vue pour ne pas egarer le fii, le chemin dira Alain vers la fin du sermon, dans le

3 «De tous parts semblable ă la masse d’une sph&re bien arrondie, /Du centre, en tous Ies sens, 
ăgalcment puissant; car plus grand /Ou moindre, il ne saurait l’etre, en aucune part», Le Sophiste, 
244e. texte 6tabli et trad. A. Dits. Les Belles Letlres. Paris. 1969 (p. 340).
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labyrinthe du discours. L’auteur suit ici le principe decrit par Etienne Gilson 
(justement ă propos d’Alain de Lille et de ses Regulae de sacra theologia ou 
Maxime theologiae) qui consiste ă aller de la maxime la plus universelle 
(generalissima maxima) ă celles qu’elle contient (principe d’eduction?). Aussi 
cette maxime premiere et universelle doit-elle etre immediatement evidente ă tout 
esprit -  communis animi concepția -  comme l'ănoncera la premiere «regie» 
d’Alain en suivant de prds Ies Hebdomades de Boăce et le commentaire de Gilbert 
de la Porrte; en outre, sans pouvoir etre prouvee par une autre, elle doit servir 
elle-meme ă prouver Ies autres4. Mais s’agit-il en fait d’une «regie» ou d’une 
«maxime» pour cet ăpigraphe? -  comme se demande ă juste titre Jean Jolivet ă 
propos des Regulae d’Alain5. •

4 Voir E. Gilson, La philosophie au Moyen Ăge, Payot, Paris, 19862 , p. 312.
5 Voir J. Jolivet, Colloque de Lille (ouvrage cit6 note 2), repris dans Philosophie medievale 

arabe et latine, Vrin, Paris, 1995, p. 280.
h Alain de Lille. Textes inedits, avec une introduction sur la vie et ses ttuvres, Vrin, Paris, 

1965, chap. «Le sermon sur la sphkre intelligible et leTraiti des cinq puissances de Târne», p. 163 et note 2.

Nous rappelons brievement que regie appartient, selon 1'an alyse de J. Jolivet 
consacrăe ă cette terminologie precise chez quelques auteurs du XIT siecle, au 
lexique de la grammaire et de la logique, tandis que maxime fait pârtie, du moins 
pour Alain de Lille, du vocabulaire de la dialectique et de la rhetorique («Sciences 
topiques»). Bodce definit la maxime comme «ce qu’on n’a pas ă prouver». Abdlard 
(dans De dialectica) fonde Ies inferences topiques sur des «lieux»: soit locus 
differentia soit maxima propositio\ par consequent une maxime exprime un mode 
d’inference et peut avoir donc la fonction epistemologique d’un principe. Alain, 
quant ă lui, reprend -  en attribuant Ies maximes ă la dialectique et Ies lieux ă la 
rhetorique (et en se separant ainsi d’Abelard) -  le commentaire de Gilbert de la 
Porree aux Hebdomades de Boece. Nous allons voir, d’ailleurs, que cette 
distinction entre maxime et dialectique d’une part et lieux et rhetorique de 1’autre, 
est importante pour la comprehension et l’hermeneutique de notre sermon.

Cela etant admis, l’«epigraphe» de ce sermon suscite encore quelques 
remarques:

1) Ce n’est pas une citation ou un theme scripturaire qui sert ici d’epigraphe, 
comme l’on s’y attendrait pour un sermon -  et ce n’est lă qu’une premiere 
exception dans toute une s^rie d’exceptions que nous rencontrerons au long du 
texte. Le choix meme de cet epigraphe reprdsente deja un premier indice du fait 
que nous nous trouvons devant un texte ă dessein particulier. En outre, c’est ce 
theme meme qui semble imposer au sermon sa construction inhabituelle, signe 
supplementaire du statut special que l’auteur entendait donner ă ce texte en 
choisissant de parler d’un thăme proprement philosophique et non pas biblique. 
M.-Th. d’Alverny6 est la premiere ă remarquer qu’il s’agit d’un sermon qui «n’a 
que l’apparence d’une homelie» et que le «jeune magister» s’adressait

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



38 Anca Vasiliu 6

probablement ă des ătudiants et non pas ă des moines (meme s’il appelle son 
auditoire «frăres», fratres ou commilitones karissimi) et ă des fiddes răunis pour 
une quelconque occasion autour d’Alain, peut-etre â l’abbaye Saint-Martial de 
Limoges (si c’est bien lă que le sermon fut prononcă, etant donnde l’origine 
«incertaine» de l’unique manuscrit qui le conserve7). L’editrice du texte ajoute 
egalement que celui-ci n’est pas l’unique sermon d’Alain qui porte sut un thăme 
non-scripturaire; il y en aurait un autre, sur un thime d’Ovide (Regia solis erat 
sublimibus alta columnis...), qui, bien que «litteraire» plutot que «philosophique», 
pourrait foumir des points de comparaison interessants avec celui sur la sphere 
intelligible (si du moins il etait edite un jour en depit de l’etat deplorable du 
manuscrit, precise M.-Th. d’Alverny).

2) C’est une dăfinition aporetique (ou axiomatique) -  elle ne peut pas se 
dămontrer, donc il s’ensuit que le sermon sera obligă de «parler» de cette 
dăfinition autrement qu’en cherchant ă la demontrer. Predetermină formellement 
par le th^me choisi, ce texte sera donc un discours-autour (et non pas un discours- 
sur), un discours qui semblera parler depuis l’exterieur du sujet, un sermon qui se 
voudra par consăquent persuasif par «enveloppement», par seduction formelle, 
realisee ă travers une accumulation de termes rares, de figures rhetoriques et jeux 
de mots, d’homonymies, symetries et oxymorons, et par la mise en place d’une 
veritable «cascade de figures geometriques»8, bref par des moyens «esthetiques» 
censăs dissimuler, envelopper dans l’«harmonie» des propositions et des termes Ies 
structures et Ies figures d’une demonstration «logique» impensable autrement (il 
sera d’ailleurs question plus loin de la fonction particulare qu’Alain accorde ă la 
Logique dans la description de l’une des demeures de la connaissance du monde). 
Nous dăsignerons ce type de texte comme etant un discours perichoretique. II sera 
construit ă l’aide d’un instrument perichoretique ă son tour, ă savoir ă l’aide de 
l’image, ou des images (modus ymaginalis. par des images fictives, en trompe- 
l’ceil), que l’auteur va mettre en ceuvre '  a la maniere, si l’on nous permet de 
recourir ă notre tour ă une «comparaison imagee», dont on decore de fenetres 
peintes un pan de mur blanc pour laisser entendre qu’il s’agit d’une maison (d’un 
«sermon», en l’occurrence), alors qu’il n’y a en realite que le mur aveugle, 
fantasmatique, d’un volume ouvert vers d’autres horizons de l’entendement: un 
discours ou l’allăgorie emboîte le pas ă la geometrie des spheres et ou la structure 
de l’âme copie celle de l’univers sur le modăle d’un palais ă quatre demeures et

7 BN. lat. 3572 -  cop ii vers 1200, manuscrit provenant effectivement de l ’ abbaye de Limoges, 
mais sur lequel aucune indication ne d ivo ile  l'id e n tit i du copiste ni l ’ appartenance d ’origine; le 
sermon aurait itd - i- il prononci devant le Chapitre de Saint-Martial, oii Bernard (de Cîteaux) ita it 
paraît-il prisent. comme le laisse croire un autre manuscrit provenant de cette meme abbaye et 
contenant des sermons d ’Alain ? -  BN. lat. 5505 (M.-Th. d ’Alverny, op. cit., p. 26, note 76).

* «a cascade o f geometric conceits» -  P. Dronke, Fabula. Explorations into the Uses o f  Myth 
in Medieval Platonism. E. J. B rill. Leiden-Kdln, 1974 (chap. «The Fable o f the Four Spheres», 
pp. 142-153, consacri ă notre sermon d ’Alain de Lille), p. 151.
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d’une figure (est-elle gdometriquement absurde?) dans laquelle toument 
constamment quatre spheres contenues l’une dans l’autre, concentriques (?) mais 
ddcentrăes en meme temps Ies unes par rapport aux autres.

3) Ceci n’est pas une remarque, mais juste une precision: nous ne 
reviendrons pas sur i’origine, longuement debattue. de la dâfinition-maxime qui 
sert d’dpigraphe au sermon d’Alain; considerons seulement, pour le moment, 
comme il a et^ admis par toute l’historiographie, qu’elle se retrouve effectivement 
dans la seconde dăfinition du Livre des XXIV philosophes, sans pouvoir toutefois 
citer ce demier ouvrage comme dtant la source de l’dpigraphe de notre sermon. 
Franțoise Hudry9 considere qu’Alain aurait eu accis ă un texte (probablement 
aristotdicien? -  des «fragments» du De philosophia?) qui aurait servi de source 
commune ă la fois au sermon, aux Regulae plus tard, et au Livre des XXIV 
philosophes. Precisons, en outre, que la «sphăre intelligible» ă laquelle fait 
reference notre epigraphe (ainsi que la regie 7 des Regulae) est une figure 
empruntee â Plotin, pour qui elle ddsigne la puissance contenant la forme du 
monde (Enneade II, 9, 17, 5); mais, certes, cette figure n’est pas suivie chez Plotin 
par la ddfmition donn6e/cit£e par Alain de Lille. La dăfinition de la sphăre 
intelligible deviendra par la suite un lieu commun de tous Ies scolastiques, qui 
utiliseront cette « im age» pour definir la nature divine, Ies uns, comme 
Bonaventure ou Eckhart, citant d’ailleurs Alain de Lille comme source; elle sera 
rendue celebre plus tard aussi bien dans Ies milieux litteraires que philosophiques, se 
retrouvant, entre autres, chez Jean de Meun (Roman de la rose), Nicolas de Cues, 
Marsile Ficin, Rabelais (Tiers Livre), qui l’attribue ă Hermes Trismegiste, Pierre 
Charon, Giordano Bruno, Pascal, Voltaire, qui l’attribue ă Timee de Locres, etc.

Preambule -  declaration de position de la part de l ’auteur/orateur; choix des 
moyens et des references d’autorite (A)

L’auteur/orateur s’adresse â son auditoire en declarant d’emblee l’intention 
de porter ouvertement son attention (attendite) vers plusieurs aspects 
«tropologiques», ou disons d’ordre «methodologique»; il oriente ainsi, discrâtement, 
son auditoire vers Ies questions theoriques qui sont ses propres questions (en 
l’occurrence, le langage de la theologie entre «po&ique/rhdtorique» et 
«philosophique»), et cite aussi, ă cet egard (et ă son appui), quelques noms qui font 
pour lui figure d’autoriti pour ces aspects.

1) Le premier apport invoquă, precieux comme un trasor, est celui de la 
philosophie (naturelle, i.e. paîenne) ă ia thdologie -  selon l’image biblique de

9 Alain de Lille. Regles de theologie suivi de Sermon sur la sphere intelligible, introduction, 
traduction et notes par Fr. Hudry, Cerf, Paris, 1995 -  voir l'itude introductive; idem l'âude 
introductive du Livre des XXIV  philosophes, traduit du latin, âditd et annotd par Fr. Hudry, &d. J. 
Milion, Grenoble. 1989.
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l’enrichissement des H6breux aux depens des Egyptiens (Ex. 12, 35-36), utilis6e 
deja par Augustin dans le meme but, et qui revient plusieurs fois sous la plume 
d ’Alain (voir le prologue de la somme «Quoniam homines», par exemple).

2) Apres la philosophie, c ’est l’importance de Vomatus (de la «fleur» - 
humane eloquentie flore) dans le langage de la theologie qui est soulignee — i. e. 
l’importance de l’eloquence (de la rhătorique) et du «chant» (intonation chant^e), 
donc de la sonorite appuyee de la parole, du relief de la vox qui prononce, scande 
d'une maniere particuliere, Ies secrets et Ies mots Ies plus hauts de la plus haute 
theologie (altioribus theologie verbis intonuit). L’intonation, la voix modulăe selon 
le sens, la lettre architecturee selon ies secrets enfouis dans la parole (secreta 
intonare, intonuit), sont ainsi opposees aux balbutiements (balbutire -  babils, 
enfantillages), au mimdtisme formei, sans rapport avec le contenu ou sans contenu 
proprement dit, au chaos des lettres-sons purs, inarticules, imitation gratuite de la 
voix par des «cris sauvages» comme dira plus tard Dante, en se refărant aux 
animaux, au debut du De vulgari eloquentia. Non seulement Ies mots utilises sont 
importants par leur sens, et Alain va souligner cet aspect en choisissant de dăcrire la 
sphere intelligible par des moyens qu’il considere plus approprids ă celle-ci, c ’est-ă- 
dire par des mots rares, des decalques du grec ou des «inventions» pour l’occasion, 
mais leur prononciation/intonation (pârtie sonore de Vărs dicandi) joue aussi un role 
dans l’entendement. On attire ainsi notre attention sur Ies vertus de l’oralite -  dressez 
l ’oreille, chers freres, â la sonorite des mots que prononcera ce sermon et aux 
secrets devoiles par leur subtile musique! - ,  tout en mettant en cause Ies moyens 
propres de la connaissance sensible: beaute sonore, harmonie, figures et images par 
la suite -  des relais, comme la nature terrestre par ailleurs (voire la philosophie), pour 
la transmission d’un savoir enfoui dans «Ies secrets de ses hauteurs» et delivre par Ies 
fleurs rares d ’une rhetorique ayant atteint sur ses cîmes le pouvoir de l’expression 
theologique, comme Ciceron (sic?!) qui dit «Deus est spera intelligibilis ...».

3) Les autoritds citees des le debut ou entendus sous des citations sont: 
Ciceron. cite en tant que rheteur (magnus retor Tullius), mais avec une reference 
textuelle fictive; Alain lui attribue en effet la maxime qui sert de theme au sermon; 
Cicdron est ensuite re-citd avec De inventione-, Augustin, present indirectement, ă 
travers l’image biblique qu’il a ăt6 le premier ă utiliser comme mdtaphore de la 
transmission du savoir, Ex. 12, 35-36, ainsi qu’ă travers l’importance accordde ă la 
«fleur» de l'doquence mise au service de la thăologie; et enfin Aristote, presque 
cite nommement, car l’image de la «trompette sonore du philosophe» -  altiloqua 
philosophi tuba -  est une redite d'Alain ou le nom du Stagirite figurait dejă (voir le 
prologue de la Somme «Quoniam homines» -  «ut aristotelica tuba proclamat»10 -  et 
De planctu Naturae -  «Aristotelicae auctoritas tuba proclamat»'').

"’ ^dition du texte par P. Glorieux, «La somme ‘Quoniam homines’ d'Alain de Lille», in: 
Archives d ’histoire doctrinale et litteraire du Moyen Ăge, t. 20, 1953, Vrin, Paris, 1954, p. 119.

11 PL 210. 445 -  citi par M.-Th. d'Alverny.
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II va completer sa liste d’autorităs en citant ensuite Martianus Capella (De 
nuptiis Mercurii et Philologiae), Bo^ce (Consolatio Philosophiae, De arithmetica), 
«Mercure» (plusieurs fois invoque -  il s’agit d’Hermăs Mercure, le Trismdgiste, 
Ies «citations» ătant en fait tirees de VAsclepius du Pseudo-Apulee), Claudien 
Mamert (De stătu animae) et Augustin (Lettre, 187, 14-17 et Contre cinq heresies - 
mais il s’agit en fait, pour ce dernier ouvrage, du Pseudo-Augustin, Quodvultdeus, 
Adversus quinque haereses, ouvrage ecrit en 437—43912). On pourrait ajouter ă ces 
auteurs cităs directement, un certain nombre d’autres philosophes anciens et 
contemporains auxquels Alain fait plus ou moins ouvertement allusion, en 
reprenant des idees philosophiques ou des figures et des expressions propres; nous 
citons ces auteurs dans l’ordre de leur entrde, comme references presumees, dans 
le discours : Platon, prăsent par l’image des cercles et demi-cercles en rotation qui 
font penser aux deux cercles, ou «spheres armillaires» -  le meme et Vautre, ensuite 
Vetre et le devenir -  dans le Timee-, par la suite, bien d’autres allusions encore plus 
claires au Timee: la matiăre primordiale, le role des formes, l’âme du monde etc.; 
Bernard de Chartres et Gilbert de la Porree, presents tous Ies deux ă travers Ies 
formae nativae, Ies ymagines et Ies eikones -  terminologie propre ă la cosmologie 
et ă la logique en meme temps; Bernard Silvestre, present ă travers la description 
de la matidre premiere et de V Endelecheia qui dispose la matidre premiere ă 
recevoir Ies formes secondes en puissance; Remi d’Auxerre, ă qui l’on fait allusion 
ă travers son commentaire ă Martianus et ses references ă la ddfmition de 
l’Endelychia selon Calcidius (perfecta aetas), Aristote (absoluta perfectio 
interpretatur) et Platon (anima mundi dicit)-, Guillaume de Conches, sous-entendu 
lui aussi, peut-etre, â travers la description de l’âme du monde; Macrobe, prdsent 
ă travers Ies vertus politiques exemplaires, allusion ă un passage du In Somnium 
Scipionis I, 8, faisant rdference ă Plotin et Porphyre” ; et enfin Euclide, ă qui 
pourrait faire allusion la construction du triangle equilateral ă partir d’une droite 
donnee et de deux cercles -  construction figurant dans Ies Elements, ouvrage 
traduit ă l’epoque par Adâlard de Bath, mais qu’Alain aurait pu rencontrer aussi 
ă travers Bo&ce, lequel, selon P. Courcelle, avait eu probablement acc^s ă 
Euclide par l’intermddiaire de Produs et de son disciple Ammonius, contemporain 
de Boece .

12 Voir pour ces deux r6fărences, Augustin et Pseudo-Augustin. Fr. Hudry, Alain de Lille. 
Regles de theologie suivi de Sermon sur la sphere intelligible (ouvrage citi note 8. d6sormais indiqui 
Fr. Hudry, 1995), p. 291, note 1 et 293, note 1.

13 Voir Ies pricisions de M.-Th d’Alvemy, Alain de Lille. Textes inedits, avec une introduction sur 
la vie et ses auvres, (ouvrage cită note 5, dăsormais indiquă M.-Th. d’Alvemy, 1965), p. 303, note 48.

14 P. Courcelle, Les lettres grecques en Occident. De Macrobe â Cassiodore, £d. de Boccard, 
Paris, 1943 (cap. «L’Orient au secours de la culture profane: Boice», surtout pp. 287-289).

Pour l’erudit qu’etait, semble-t-il, Alain de Lille meme ă l’epoque de sa 
jeunesse (epoque ă laquelle on attribue ce sermon, date vraisemblablement entre 
1177 et 1179, situd donc entre ses deux grandes oeuvres littăraires, De planctu
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Naturae, 1168-72, et V Anticlaudianus, 1181-85, et bien avant l’elaboration des 
Regulae, 1192-94, si l’on suit, au moins pour ce dernier ouvrage, Ies datations 
proposees par Fr. Hudry), la liste des auteurs cites ne represente pas la tris  riche 
constellation d’autorites auxquelles l’on fait appel d ’ordinaire pour appuyer une 
telle demarche. On peut constater, en revanche, qu’Alain s’appuie dans ce sermon 
sur une «familie» exclusivement philosophique. Augustin mis ă part, il n ’y a 
aucune autre citation des Peres et il n’y a en outre qu’une unique văritable 
răference biblique (si l’on fait abstraction de l’allusion ă l’enrichissement des 
Hibreux, Ex.12, 35-36 et d’une allusion, assez discrete ă vrai dire, au RomA2, 13 
sur la sobrietd); de surcroît cette seule citation biblique est un passage de la Genese 
(1,31) que certains exegetes avaient ddjă mis en rapport avec le Timee et la tradition 
de la pensde platonicienne15. Aussi la grande majorite des auteurs cites s’inscrit-elle 
dans la lignde de la tradition platonisante ou neoplatonicienne, en depit de la 
presence d’Aristote au tout dăbut du texte. Cette «trompette philosophique 
aristotălicienne» sous la houlette de laquelle debute le sermon, comme bien d’autres 
ouvrages d ’Alain, semble d’ailleurs etre plutot l’invocation de l’autorite absolue de 
la philosophie ancienne (dite «naturelle»), qu’une declaration d’orientation 
philosophique proprement dite de la part de l’auteur/orateur. Mais c ’est aussi, peut- 
etre, le signe d ’un intdret plus appuye de la part d’Alain pour l’aristotelisme logique, 
boecien et porphyrien, face ă la presence massive de la cosmologie platonicienne au 
XIT siecle, et face au role accorde ă l’image dans la noetique platonicienne, ainsi que 
dans la rh&orique latine, d’inspiration platonicienne elle aussi, orientation noetique 
ayant dătermină une thăone du statut de l’image et de la mimesis largement suivie 
par la majorite des chartrains et des victorins.

Definition de la sphere et des spheres (B)

Premisse: definition de la sphere comme figure de Dieu ( B l)

La sphere (toute forme spherique en general) est consideree grâce ă sa 
propri^te (notamment son infinite -  mais Alain se garde bien de prononcer cet 
attribut qui le raccrocherait d ’emblee ă la tradition philosophique pai'enne) comme

” «Dieu vit tout ce qu’ il avait fait. Voilă, c’ătait iris  bon» (Gen. 1, 31). La tradition 
philosophique d’oO proviennent Ies concepts d ’ordre et de beauti, prdsents dans ce verset, est 
aflirmie ă propos de ce passage mime par Eusibe de Căsarie (PE XI, 3 1), qui cite ce que dit Platon 
en Timee 29a (voir La Bible d'Alexandrie, Genese, p. 98, note), ainsi que par Jean Chrysostome (Sur 
la Providence de Dieu, IV, 2-3, apud. Mondzain, Image, icone, economie. Les sources byzaniines de 
l'imaginaire contemporain, Seuil, Paris, 1996, p. 53). Mais encore faut-il prăciser que le texte 
d Alain de Lille ne prisente aucune proximul avec un commentaire de la Genese de type In 
Hexaemeron, genre d’exigise largement cxploil6 depuis Basile de Cisarie et Augustin jusqu’ă 
Thierry de Chartres, mais qu’ il se rattache plutot au genre philosophico-littdraire reprăsentd par la 
Cosmographia de Bemard Silvestre. Sur ce dernier point, concemanl les possibles interprdtations de 
la Cosmographia comme une tentative de concilier le ric it biblique et le Timee, voir l'itude 
introductive de M. Lemoine, dans Bemard Silvestre, Cosmographie, Cerf, Paris, 1998, p. 19.

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.inst-calinescu.ro



II L economie de l ’ image 43

etant la forme la plus adaptee, «la plus apte» (cui aptius quam diuine essentie 
sperice form e aptatur proprietas ?), ă [representer] l’essence divine par ses 
proprietes, â savoir Valpha et Vomega, principe et fin, mais sans debut ni fin (que 
est alpha et omega, principium et finis, principia carens et fine), pareille en effet â 
la definition de la «monade»: c ’est-ă-dire principe et fin, sans avoir elle-meme ni 
commencement ni fin, sujet de rien mais forme pure, in-formee elle-meme par rien, 
et cause de tout16. La forme interrogative de cette premiere assertion n’a pas beaucoup 
d’importance dans ce contexte. En revanche, notons que cette question rhetorique, 

qui n’est pas une veritable figure d ’eloquence digne de Maître Alain, est conțue 
pour repondre en fait ă l’axiome inițial: Deus est spera... Repondant par une 
definition de la sphere comme figure appropride ă la monade, on dirait par une 
attribution de figure analogique si ce dernier mot n’etait pas anachronique pour la 
pensee du X lf  siecle, l’auteur deplace ainsi la proposition axiomatique de 
l’epigraphe depuis le champ ontologique de la monade comme principe constitutif 
de l’etre, vers celui de la representation ou du «mode d ’etre» de Dieu, tout en 
laissant sous-entendre une dquivalence entre Ies modes d ’etre et l’essence meme 
de Dieu qui rattache bien la pensee d’Alain de Lille ă celle de son maître 
porretain17. Ce glissement subreptice est en outre accompagn^ par un non-dit : 
toute forme spherique est une figure appropriee ă representer Dieu, mais Dieu est 
la sphere intelligible, et uniquement celle-lă. Bref, Alain installe d’emblee une equation 
de premier degre, avec une trame cosmologique qui se laisse deviner dans 
l’arriere-plan du theme aborde (comme c ’est d ’ailleurs tres souvent le cas dans Ies 
ecrits philosophiques du XIF siecle): Dieu «est» eternite/infinite, la sphdre est une 
image-figure-forme-idee de l'eternite/infinită, donc la sphere est appropriee dans 
certaines conditions, ă figurer ou ă d£finir Dieu. Mais, comme il deteste 
apparemment rester dans le cadre d ’un sermon attache au domaine strict de la 
dialectique ou de la logique, il deplace en fait, des le commencement du sermon, 
l’assertion de l’epigraphe vers l’horizon de la grammaire theologique et de la 
rhetorique, et en somme depuis le champ de l’ontologie vers Ies «arts» de la 
representation/figuration et de la nomination.

16 C’est la definition de la «monade» d’Alain donn£e par E. Gilson, qui fait deriver cette 
maxime sur la sphere de la premiere maxime figurant dans le Livre des XXIV philosophes (ă savoir de 
la definition de Dieu comme Monade qui produit le multiple mais engendrc l ’unite en 
reilechissant/renvoyant sur elle-meme sa propre ardeur. c’est-â-dire son ether flamboyant), op. cit. 
pp. 313-314.

17 Voir chez Gilbert de la Porree I’6quivalence/identit6 disputee. autour d ’une interpretation de 
l ’ablatif, et fortement contestee par Ies autorites ecciesiastiques, entre Deus et deitas dans «deitas qua 
est Deus», ainsi que dans l ’autre formule devenue celebre «quidquid in Deo est Deus est» (voir A. 
Dondaine, Ecrits de la «petite ecole» porretaine, conferences Albert le Grand. Vrin, Montreal-Paris, 
1962. p. 15 et suiv ). La valeur du in present dans l'adage de Gilbert se rctrouve d’ailleurs expliqut 
chez Alain ă travers un d&our dans la mythologie -  voir Distinctiones, PL. 210, 816. «in ... cum 
ahlativo ... notat similitudinem re i...» (M.-Th. d’Alverny, op. cit., p. 204, note 33).
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Les images et Ies appuis d’autorite invoques immediatement pour cette 
assertion, esquissee d’ailleurs tres rapidement, sont de deux ordres et illustrent 
bien, par leur choix, l’orientation de l’auteur:

a) Les premieres images sont des figures allegoriques empruntees â 
Martianus Capella (De Nuptiis Mercurii et Philologiae I, 7). Mais l’ouvrage de 
Martianus est en fait cite sous le nom d’«epithalame», Epithalamica -  comme dans 
le prologue d’un autre ouvrage d’Alain, Expositio Prosae de angelis, ou l’auteur 
cite plus clairement epithalamica Salomonis, ainsi que dans les Distinctiones, oii il 
s’explique. enfin, precisant qu’il s’agit du Cantique des Cantiques «scilicet 
Epithalamium Salomonis, quod cănit de ineffabili coniunctione Christi et 
Ecclesiae»*. Le lecteur realise donc, par cette «fictive» appellation/attribution 
d’une oeuvre, qu’il s’agit en effet d’un croisement de deux oeuvres, d’une 
superposition et d’une lecture en filigrane du prosimetre latin et du poeme biblique 
reunis sur le theme commun des noces du sensible et de l’intellect, de l’âme et du 
corps, du perissable et de l’eternel. Les images invoquees sont les demi-diademes 
passes par la volonte de Jupiter (id est universalis pater, Deus scilicet) de sa fille 
ainee Eternite ă une autre fille, appelee Choe, fille cette fois-ci de l’Endelechie et 
du Soleil, du Principe-de-perfection (principe-feminin) et de la Lumiere (agent- 
masculin). Cette derniere fille n’est autre que l’âme humaine (psyche), laquelle, â 
ce que l’on comprend, toute honoree qu’elle soit de «noble perpetuite» comme dit 
le texte (jouant sur perpetuite/eternite), n’est toutefois pas issue directement de 
Jupiter/Dieu. Dans l’explication de la regie 7 Alain recourt aux memes images, 
diademe et demi-diademes -  alors qu’il venait justement d’affirmer qu’il ne faut 
pas se laisser entraîner par les images lorsqu’on affirme que Dieu est une sphere -, 
et il devoile, comme argument de son choix de l’image, un «secret» dissimule dans 
la pârtie invisible de celle-ci, dans le non-dit de la parole immediate, une 
etymologie propre du mot «diadema» -  lequel designerait/«aurait» meme, selpn 
ses termes, l’eternite (Martianum diadema dicitur aeternitatem habere) parce que 
le diademe est prive de debut et de fin «quasi 'duo demens’, id est principium et 
finem appellatur»19. La meme image et la meme explication se retrouve d’ailleurs 
dans notre sermon, dans les Distinctiones20 et dans d’autres ouvrages d’Alain21. 
Remarquons toutefois, que l’ecran litteraire dresse par la reference aux allegories 
de Martianus, et auxquelles il n’est pas le premier â faire reference (Jean Scot avait 
ddjă utilise l’image du diademe comme image de l’eternite en citant Martianus), 
repose en fait sur toute une tradition philosophique et gdometrique platonicienne et 
neoplatonicienne -  celle des «etres geometriques» -, et que la figure des demi- 
diademes, annonțant les demi-cercles qu’Alain cite dans le passage suivant, est,

,H M.-Th. d'Alvcrny, op. cit., p.194.
19 Fr. Hudry. op. cit., p. 110.
; " PL210. 766-767.

M.-Th. d'Alvcrny, op. cu., p. 298. nolc 10.
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avec la spirale et Ies arceaux, une figure des «etres geometriques mixtes», c’est-ă- 
dire des figures qui, analogues aux principes des etres, ne sont ni limitees ni 
illimitees (peras-apeiron) mais un mixte des deux (mikton), comme nous le trouvons 
par exemple chez Produs, dans le Commentaire au Livre I des Elements d'Euclide, 
ou Produs affirme lui aussi, comme Plotin pour la figure de la sphere, que le 
cercle constitue l’expression du mouvement intelligible du fini, alors que la droite 
est l’expression du mouvement vers le sensible de l'infini (precisons que dans la 
classification de Geminus, suivie ici par Produs, le cercle est une figure du limitd 
et la droite de 1’illimite22). Retenons ce rapprochement avec Ies «etres 
geometriques», Ies figures intermediaires ou mixtes, la descente lineaire de l’infini 
et la montee en spirale de l’intellect fini, ayant une reference (indirecte certes) ă 
Produs, car ces figures et ces mouvements vont se retrouver en quelque sorte dans 
notre sermon et deviendrons, nous semble-t-il, eclairantes pour son interpretation.

b) En second lieu viennent en effet des figures geometriques empruntees ă 
Boece (De arithmetica -  ouvrage non-cite) et ă Cicdron (De inventione -  ouvrage 
cite): ce sont des demi-cercles par la rotation intelligible desquels on obtient une 
forme spherique (ou un cercle) qui est la figure de l’etemite, mais aussi celle du 
temps, lequel n’est d’ailleurs qu’une pârtie de l’etemite, son but etant par 
consequent de retburner au sein de celle-ci. S’ajoute sur ce demier aspect, le temps 
«temporel», une troisieme reference, Mercure (c’est une citation libre de 
VAsclepius, precise M.-Th. d’Alvemy2’), pour qui la temporalite se retourne sur 
elle-meme se refletant en meme temps sur/dans l’eternite -  jeu de miroir et de 
rotation qui assure le passage du temps (temporalite) ă l’eternite, rappelant la 
definition de la Monade (citee plus haut) et justifiant ainsi Ies images du demi- 
cercle pour le temps et de la sphere pour l’etemite.

Le premier paragraphe fait donc appel, mais sans s'y attarder, ă des 
allegories (Ies dieux paiens, des personnages mythologiques), tandis que le second 
paragraphe utilise, lui, sur le meme sujet un langage approprie ă la Science 
philosophique (par geometrie interposee); la sphere (ou le cercle) est ainsi 
defini(e) comme une image du temps, de l’etemite et de leur rapport. La 
problematique philosophique abordee reste donc subordonnee pour l’instant au 
platonisme «classique»: I’âme du monde et Ies âmes, le temps et le mouvement, 
l’etemite du monde, subtilement soulignee par le leger decalage avec la perpetuite 
de I’âme humaine. Nous noterons toutefois que pour parler de la destinee 
temporelle et de l’acces ă l’etemite de I’âme humaine Alain utilise un langage 
allegorique, alors que la problematique du temps, abordee sous un angle purement 
philosophique (geometrique), est traitee dans un langage denue de toute figure 
litteraire ou rhetorique et răduite â des citations de figures geometriques tirees des 
maîtres (Bo^ce, Ciceron, Mercure).

J  Voir A. Charles-Saget, L'architecture du divin. Mathematique et philosophie chez Plotin et 
Produs, Les Belles Leltres, Paris, 1982, pp. 280-284 et note 30.

23 Op. cit. p. 298, note 14.
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Arrivee ă ce point, une nouvelle remarque nous vient ă l’esprit: en effet, ni 
Platon, ni Parmenide, ni Aristote ne sont cites pour ce lieu commun de la 
philosophie qu’est l’image de la sphere en rapport avec l’eternite ou l’infinite; la 
patemite philosophique, longuement disputee, du topos de la sphere semble ne pas 
entrer en ligne de compte dans un sermon. Pour Alain Ies «grands philosophes» 
restent dans l’arriere plan, dans la trame invisible du discours (sources decelees 
eventuellement par Ies «connaisseurs») et l’on fait appel nommement ă des 
autorites pour la plupart latines, c’est-ă-dire ă des philosophes-rheteurs, theoriciens 
du langage et de l’eloquence, qui sont Ies «mediateurs» de Platon et d’Aristote, 
leurs intercesseurs vis-â-vis du monde chretien occidental, et qui s’expriment, eux, 
comme Alain, par des images, par des allegories, par des discours bâtards entre la 
philosophie, la poesie et la theologie. D’autre part, Magister Alanus, Doctor 
Universalis, a raison de ne pas tenir un discours philosophique mais de rester 
plutot dans l’enclos disons litteraire (rhetorique-allegorique) et de le declarer, de 
surcroît, par le choix des auteurs cites, car il definit ainsi sa position sans crainte 
de confusion ou de glissement d’interpretation de la part de son auditoire vers une 
possible «heresie»: comme on ne peut pas definir Dieu (meme si, par esprit de 
contradiction, on se le proposait!), l’on doit rester, ă ce sujet, dans le champ de la 
representation et des «modalites»; ainsi ce n’est pas «Dieu» lui-meme qui serait 
mis en cause mais bien la «representation-de-Dieu» (autrement dit: «flos in pictura 
non est flos, immo figura» -  selon un vers celebre des Carmina Burana24), 
demarche ă la fois «realiste», si l’on peut dire, et proche par ses positions et ses 
moyens de la voie negative, qu’Alain a toujours privilegiee en la considerant par 
ses «detours» plus adequate ă la theologie25.

24 C i l i  )  ce propos par Alain Michel, «Rhdtorique, poilique el nature chez Alain de Lille», in: 
Colloque de Lille, p. 116.

25 Voir dans ce sens Ies observations du P. J. Chatillon (in: Colloque de Lille, p. 47-60) et de 
W. Welherbee: «Theology for Alan is a negative iheology, grounded in the conviction that human 
language and the propositions of reason are fundamentally incapable of addressing the divine reality 
directly, and it involves a transformalion of ihe work of the Sciences so radical as to divorce language 
from the natural rcference, reducing the Platonic cosmos, at best a phantasma of its divine model, to 
no more than a negative image of the divine inllnitude.» (l'auteur cite pour appuyer ses affirmations 
un passage de I Anticlaudianus, I, 488-503); voir A History of X l f h cent. Western Philosophy, 
Cambridge, 1988. chap. I. 51-52.

Description et analyse de la pârtie consacree ă la definition des spheres 
par le mouvement et par l’image (B 2 et B 3)

Plusieurs spheres; definition par le mouvement (B 2)
Mais, brusquement, notons (sed notandum) qu’il y a plusieurs spheres, car 

Alain, ă peine amorce le discours, semble se souvenir -  en passant toutefois sous 
silence ce glissement effectue discretement sur un autre plan du discours -  que la
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sphere est en fait une «image» du cosmos avant d'etre une «definition» de Dieu, ou 
plutot qu’elle serait une «image» de la connaissance du monde, et qu’il y a 
plusieurs types de connaissances (du monde). selon Ia structure quadripartite des 
puissances de Târne decrite par son maître Boece dans un passage de la 
Consolation (V, 4-5), rendu celebre par ses commentateurs26. II y aurait donc 
quatre facultes: sensible, imaginaire, rationnelle et intelligible -  et chacune d’entre 
elles est representee par une sphere, c ’est-ă-dire un monde en mouvement, un 
monde qui tourne sur son propre axe; quatre spheres concentriques et mobiles qui 
rappellent (si on nous permet une «image» qui aurait au demeurant pu servir 
d ’exemple ă Alain) le modele astronomique d’Eudoxe. Soudainement il n ’est plus 
question de Dieu, ă partir de ce point, ni de theologie chrdtienne ă proprement 
parler, du moins pour un moment assez long dans Teconomie de Touvrage.

26 Voir Ies prdcisions de Fr. Hudry, op. cit., p. 285, note 3.
27 Op. cit, p. 147.

Nous sommes en fait de vânt une premiere rupture dans Tarticulation du 
discours, rupture volontaire (comme le remarque Peter Dronke aussi, en situant ă 
ce point precis le debut effectif de la «fable» d ’Alain, cette «metaphysical 
fabula»27 comme il Tappelle), pour amorcer le premier tour ă Texterieur, en dehors 
de la definition qui sert d ip ig raphe au sermon. Le trajet du discours va dessiner ă 
partir de ce moment plusieurs cercles concentriques (B 2, B 3, C 1, C 2, D 1, D 2, D 3), 
vraisemblablement sept cercles, constituant la structure de ce discours que nous 
avons appele «de type perichoretique». Alain va donc essayer de decrire ainsi le 
trajet d’une pensee qui avance elle-meme par des circonvolutions, par un 
mouvement giratoire (non per linearum motum sensualitas, ... sedper orbicularem 
motum rationis -  «non pas par le mouvement lineaire de la sensib ilii, ... mais par 
le mouvement giratoire de la raison», dira jusqu’au dernier paragraphe le sermon, 
en insistant ă plusieurs reprises sur la rotation, Torbite et le mouvement centripete 
de Târne), afin d ’approcher de cette maniere le centre intouchable, indefinissable, 
le centre paradoxal ou aporetique, le centre ubique de la sphere intelligible qui constitue 
pour Torateur la «figure» la plus appropriee ă nous «representer» Dieu. En meme 
temps cette rupture volontaire montre, nous semble-t-il, que le souci de Tauteur de 
ce sermon n ’est pas exegetique, ou pas seulement exegetique comme Ton pourrait 
s’y attendre pour un sermon, mais qu’il est tout aussi bien tourne vers la forme, 
vers une reussite d’ordre esthetique, pour laquelle il met en ceuvre tout son savoir 
dans le maniement des instruments de la persuasion, propres plutot ă une epreuve 
d’art oratoire. Or, le resultat de ce double effort, hermeneutique et rhetorique en 
meme temps, laisse entrevoir que le deșir de perfection de Tauteur se partage ă 
egale mesure, pour le meme sujet, entre V enseignement (theologique) d ’une part et 
la recherche (des «Sciences», des arts) de Tautre. Alain se pose visiblement des 
questions de disposition, de progression et de fi gureș ă mettre en jeu: sur la sphăre
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l’on va donc discourir en forme de cercle, l’on va tourner autour et l’on va 
chercher ou forger des images et des figures, de telle sorte que l’on va finir par 
s’approcher du centre en «jouant» litterairement et philosophiquement sur ce 
qu’on pourrait appeler en grec peri-peras, c ’est-â-dire sur la limite que l’on 
contourne (circa) sans pouvoir la depasser/traverser parce qu’elle est en fait, tout 
simplement, nulle-part (nusquam comme la circonference de la derniere sphere, 
l’intelligible). Pourtant, tout en etant invisible parce que nulle-part, non- 
localisable, atopique, non-lieu car la sphere est proprement non-corporelle28, cette 
limite -  qui n’est autre que celle du langage et notamment de la figure, de la 
representation -  a le pouvoir de definir (de delimiter) toutefois l’indefinissable, de 
circonscrire l’incirconscriptible29 et de permettre ainsi, â terme, de «representer» 
1’irrepresentable, â savoir l’union «intelligible» avec Dieu. Ainsi la limite de l’art du 
langage assure-t-elle aussi le principal pouvoir de celui-ci: un rapport privilegie avec 
le paradoxe, aux abords duquel s’arretent Ies autres Sciences, la logique, la 
dialectique ou Ies mathematiques. L’auteur va d’ailleurs choisir un instrument 
privilegii, un moyen qu’il va annoncer un peu plus tard et qui sera particulierement 
approprie ă la tâche (peut-etre bien impossible?!) que se donne ce sermon.

Cette maniere d ’amorcer un discours par un enonce et un premier depart 
suivi d ’une rupture qui annonce un nouveau depart de l’expose -  est-ce le vrai 
cette fois-ci? -  fait pârtie des «astuces» d ’un auteur (Platon fait la meme chose 
dans le Timee par exemple) qui se sent plus proche des lettres (voire des mythes) et 
des moyens mis en place par la rhetorique pour mettre en evidence un paradoxe, 
que de la theologie exprimee dans un langage sans distance; ou disons que c ’est 
l’un des moyens propres ă un auteur qui du moins n’erige pas des barrieres 
infranchissables entre Ies «Sciences» et leurs langages specifiques. On ne peut pas 
s’empecher de penser, arrive â ce point, au prologue de la somme «Quoniam 
homines» ou Alain -  en citant deja la trompette d ’Aristote, ut aristotelica tuba 
proclamat, pour proclamer la vertu des mots, des noms des choses, virtutis 
nominum, et la figure biblique de l’enrichissement des Hebreux au depens des 
Egyptiens (Ex. 12, 35-36) comme figure du rapport entre theologie et philosophie - 
fait une fois de plus (voir De planctu Naturae et plus tard VAnticlaudianus), mais 
en contexte th^ologique cette fois-ci, un eloge ddclare des arts libiraux qui

11 V o ir aussi Ies prăcisions el Ies comparaisons d ’ordre quantitatif, «petitesse, ... quantit6 de 
lieux circonscrits», dans l'explication de la rdgle 7.

w  Nous empruntons ici encore une terminologie propre ă Alain, qui affectionne tout 

particulierement. comme Jean Scot, Ies associations des contraires; «circonscrire l ’ incirconscriptible», 
expression ulilis£e dans le dibat sur l'iconoclasme (Jean Damascene. le patriarche Nicdphore), est 
employâe par Alain dans la variante incircumscriplum descrihit (par ex. dans V Anticlaudianus, V, 
115), mais il est plus vraisemblablc qu 'il aii pris cette expression ă Jean Scot («la circonscription de 
1 incirconscrit». Periphyseon. III, 633B, PUF, p. 89), plutol qu'aux auleurs grecs. V o ir aussi 
A. M ichcl. Cidloque. pp. 1 19-120.
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possedent le don de pouvoir transferer ă la voie imperiale des facultes theologiques 
des significations nouvelles prises au monde de la nature et ă 1’An ti qui te (lire ă la 
philosophie paienne)30. Mais il faudrait preciser aussi que le souci «esthetique» dont 
temoigne le sermon «Sur la sphăre intelligible» entre en meme temps en 
contradiction avec Ies declarations d’Alain de Lille dans son ultdrieur Ars 
praedicandi (Summa de arte praedicatoria), ainsi qu’avec la plupart de ses autres 
sermons. Sans nous attarder sur la question, il nous semble toutefois important de 
rappeler que dans son texte theorique sur l’art de la predication Alain fait preuve 
d’un certain refus ă l’^gard de la rhetorique et declare avoir une veritable reticence 
ă la fois vis-ă-vis des figures luxuriantes d ’une eloquence «fleurie» et de la 
construction sophistiquee d ’un discours, qui mettraient en danger Ies esprits en Ies 
effeminant, et vis-ă-vis de l’exces inverse, d ’une sobriete qui rendrait le verbe 
exsangue («... et animos quodammodo effeminantia ponuntur: praedicatio enim 
non debet splendere phaleris verborum, purpuramentis colorum, nec nimis 
exsanguibus verbis debet esse dejecta, ...»31). Meme en voyant dans le rejet des 
figures de l’eloquence fleurie non pas une opposition d’ordre stylistique mais 
plutot un rejet (au moins apparent) de la philosophie (sous habits de rhetorique) - 
ă savoir des Sciences «naturelles» et de la dialectique -  au profit de l’enseignement 
moral et theologique, il reste toutefois que ce sermon n’entre aucunement dans la 
typologie habituelle de l’eloquence sacree, ni dans celle qui la remplace parfois au 
XIT siecle et qu’on a appele «la revue des etats du monde»12. Le dedoublement 
ressenti dans son ars praedicandi entre Ies exemples donnes et Ies expressions (Ies 
techniques rhătoriques) utilisees pour expliquer la demarche, dedoublement entre 
le theologien et le poăte, le moraliste et l’ecrivain, est, nous semble-t-il, 
entierement depasse dans un sermon comme celui sur la sphere intelligible, mais 
bien au depens de la teo log ie , du moins considărăe en tant que «Science morale».

Mais revenons enfm ă nos sphăres et ă leur mouvement. Chacune de ces 
spheres est soumise ă un mouvement particulier:

a) Mouvement circulaire «simple» pour la sphere adonnee ă l’investigation 
des sens; c ’est-ă-dire saisie et emprise (domination) esthetique du monde, manidre 
de tourner autour des choses, de Ies voir sans comprendre d ’em bke sur quel plan 
de la connaissance se situe ce que l’on voit ou entend. C ’est la sphere sensible 
(spera sensilis) et en meme temps, si l’on s’arretait lă, c ’est l’abîme du mimetisme 
pur et du balbutiement non architecture par un sens.

b) Circulation alternative des formes (orbiculari formarum reciprocatione 
circumfertur) pour la matiăre primordiale (primordialis vero materia) consideree

w td . Glorieux. in: Archives d'histoire doctrinale et litteraire du Moyen Ăge, Vrin, t. 20, 
1954, pp. 119-120.

31 Cit6 et commentă par M. Zink, Colloque de Lille, pp. 175-176.
32 M. Zink, ibidem, p. 181.
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par la fantaisie imaginative (ymaginationis fantasia) comme sphere imaginaire, ou 
plutdt imaginale (spera ymaginabilis); l’on comprend qu’il s’agit ici d ’un va-et-vient 
entre ce qui vient de l’exterieur se refleter dans l’imagination et ce que 
l’imagination projette ă son tour comme forme (imprimee) sur/dans la matiere 
primordiale; un mouvement qui ne comporte donc pas de deplacement car il se 
traduit dans un espace de miroir. D’ailleurs aucun des mouvements decrits ici par 
Alain ne comporte un quelconque deplacement : ce sont quatre types de mouvement 
immobile, soit de rotation autour d’un centre qui n’est pas le meme pour chacune des 
spheres, mais qui est ă chaque fois un centre atopique ou ubique et par consequent 
invisible, soit d’altemance (balancement) en-deșă ou au-delâ d’un point ou d ’une 
ligne qui comporte Ies memes caracteristiques que le centre atopique.

c) Mouvement circulaire incessant de la raison (indefessa rationis 
orbiculatione voluitur) qui se tourne vers elle-meme (et eiusdem inuestigatione 
comprehenditur); c’est la spera rationabilis, c ’est-ă-dire la sphere de la pensăe qui 
se pense elle-meme -  definition de la pensee, de la noesis superieure selon la 
mâaphysique aristotelicienne (Met., livre lambda, 1072b, 19-24) mais qui est 
appelee ici, selon la tradition du Timee, «âme du monde» (mundana vero anima); 
c ’est aussi, nous semble-t-il, une allusion ă la cosmologie aristotelicienne (De 
caelo), au ciel dernier, celui qui «touche» le Premier Moteur et â qui l’on a 
imprime non pas l’immobilisme de l’eternite mais bien la circulante parfaite et de 
ce fait infinie (il s’agit du ciel de l’ether), alors que plus bas Ies autres cieux sont 
soumis ă un mouvement imparfait (voir l’altemance citee avant); et c ’est aussi, 
peut-etre, le mouvement infini du cercle, c ’est-â-dire l’expression du «mouvement 
intelligible du fini», selon le passage de Produs cite plus haut. D’ailleurs, ce 
mouvement giratoire de la raison sera invoque de nouveau ă la fin extreme du 
sermon (orbicularem motum rationis), mais place cette fois-ci sur le «pallier» 
thăologique et non pas «physique» du discours.

d) Enfin, la quatridme sphere n’est pas elle-meme en mouvement mais tout 
en ătant immobile elle produit le mouvement universel, celui qui meut le monde 
(uniuersitas mouetur); il s’agit du Moteur Premier appele «Essence divine 
immense», ou bien non pas appele, car il n’y a pas de nom qui puisse lui 
correspondre, mais plutât defini par une qualite : l’immensite de l’essence divine 
(diuine vero essentie immensitas); il s’agit de la spera intelligibilis.

Avec ces quatre types ou qualites du mouvement (l’immobilisme compris) 
qui sont en dehors de tout progres spațial et se definissent tous/toutes dans un lieu 
qui reste atopique (la proxim ii avec la definition du mouvement chez le Stagirite 
nous semble, par l’intermădiaire de Boece, Evidente), Alain estime qu’il peut 
desormais franchir un premier cercle dans ce qu’on pourrait appeler l’exegese 
concentrique de la sphere intelligible, et qu’il peut passer maintenant ă une 
nouvelle serie typologique de quatre qualites appliquees aux quatres spheres des 
facultes de l’âme et de la connaissance du monde.
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L’on remarquera encore, avant de passer ă ce second cercle de la definition, 
que le discours commence par enoncer ce qu’est Dieu -  une sphere intelligible 
(Deus est...) - , mais lorsqu’on sait par le mouvement, ensuite par la forme, ce 
qu’est la sphere intelligible, il n’est plus question de Dieu dans la definition, mais 
bien du monde, de sa structure et de la progression de Târne ă travers Ies 
«etapes/etages» du cosmos. Comme le Dieu d’Alain ne peut etre identific ni au 
Premier Moteur aristotelicien ni ă la sphere platonicienne des idees, le marchepied 
du discours (l’affirmation inițiale Deus est...) se retire des ce premier cercle (la 
definition par le mouvement) et le discours semble desormais suspendu, decentre, 
ou en tout cas separe du theme annonce, situe en quelque sorte ă l’extărieur, 
excentre volontairement, comme pour laisser la place au developpement, ă 
l’ăclosion d’une spirale, comme pour permettre la constitution d’une veritable 
demarche perichoretique. II ne sera plus question avant la fin du sermon de la 
definition de Dieu, ni d’ailleurs de celle de cette «sphere intelligible» comme etant 
la figure la plus appropriee de Dieu, mais il sera question uniquement des spheres 
dans leur succession et des moyens de depassement, de sortie de chaque sphere 
pour passer vers l’autre, dans une progression en spirale destinee ă atteindre 
l’inatteignable, c’est-ă-dire le centre ubique de la quatrieme sphere, la plus proche 
de ce centre invisible ou ineffable et la plus englobante en meme temps de toutes 
Ies autres spheres. Nottons d’ailleurs que c’est â trois reprises (B 3, C 2, E) que le 
discours d’Alain insiste sur le mouvement de rotation, de tournoiement 
(circumuolans), d’elan centrifuge de la pensee, qui emmene par la quatrieme 
puissance (intellectualitas) l’âme au-dessus d’elle-meme (supra se), et que dans 
cette analyse des differents mouvements des facultes noetiques l’on peut 
effectivement retrouver Ies traces des mouvements decrits par Produs en rapport 
avec la typologie des etres geometriques” . Digne heritier de l’Erigdne par sa 
proximite avec un certain neoplatonisme (avec Produs, en l’occurrence), ainsi que 
par son gout pour le paradoxe et pour Ies «visions» et Ies expressions 
m6taphoriques qui le mettent en scene, Alain prefigure aussi, et ă plusieurs titres 
d’ailleurs, l’architecture des cercles et la structure bi-frontale, thdologico-poetique, 
de la Divine Comedie34.

33 «Proclus 6voque la prăsence du droit et du circulaire dans Târne, dans le cosmos, et, avant 
eux, dans Tintellect et chez Ies dieux» (A. Charles-Saget. op. cit., p. 282); il s’agit, en l ’occurrence, 
d’un mouvement lindaire de Târne, s’exprimant dans la g6n6ration processive, ce qui pourrait 
correspondre chez Alain aux mouvements du sensible et de la sphire «imaginale» qui gardent Târne 
autour d’elle-meme (circa se), ainsi que d’un mouvement circulaire propre ă Tactivitd intellectuelle, 
par lequel Târne entre en elle-meme pour s’ăltver ainsi au-dessus d’elle-meme (apud se et supra se, 
chez Alain). Voir aussi plus haut.

34 Plusieures 6tudes sur Ies proximitfe litt6raires et th£ologiques (lire «visionnaires») entre 
Alain de L ille et Dante, mais sans răfirence precise au sermon «Sur la sphfcre ...»: E. R. Curtius, 
«Dante und Alanus», in: Romanische Forschungen 62. 1960, pp. 28-31; Peter Dronke, «Boethius, 
Alanus and Dante», in: Romanische Forschungen 78, 1966, pp. 119-125; Andrea Ciotti, «Alano e 
Dante», in: Convivium 28, 1960, pp. 257-288.
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Plusieurs spheres; definit ion par l ’image (B 3)

Le deuxieme cercle comporte une longue definition de l’exercice des facultes 
de Târne (respecțivement des quatre spheres qui Ies «representent») par 
l’intermediaire de la forme et de l’image reunies. Alain entend entreprendre en 
fait, dans la pârtie centrale de son sermon, la definition des puissances de Târne 
selon leurs rapports specifiques avec l’image et la forme. II superpose pour cette 
fin une typologie formelle des quatre puissances de l’âme (des «representations» 
de celles-ci en tant qu’«occupantes» de chacune des spheres ou demeures de la 
connaissance -  gnoseologie par metaphore ou allegorie interposee) et une 
typologie du fonctionnement (typologie operationnelle?), c’est-â-dire un essai de 
structuration du processus de la noesis selon le rapport particulier etabli avec 
l’image ă chacun des degres de l’âme (sensible, imaginaire, rationnel et intellectif). 
Nous voici entres ă present dans le noyau meme de notre sujet, dans ses apparentes 
contradictions et dans Ies jeux sur Ies sonorites, Ies proximites etymologiques et 
Ies sens multiples des mots qu’Alain affectionne tout particulierement.

Selon ce second cercle de d^finitions la premiere sphere, sensible (sensilis), 
est formelle (formalis), la deuxieme, imaginaire (ymaginabilis), est informe 
(deformis -  disons plutot «deformante» et «sans consistance», on dirait 
incorporelle et dissemblable), la troisieme, rationabilis, est conforme (conformis - 
generant la similitude, la conformite, ou la ressemblance envers elle-meme) et la 
quatrieme, intelligible (intelligibilis), est sans forme (informis -  presente, si l’on 
veut, mais en l’absence de toute forme, non-imaginale). Ces quatre «qualites» 
formelles des spheres presentent ou engendrent en outre quatre types de 
mouvements specifiques qui n’ont pas de veritable ressemblance, d’analogie 
formelle ou proportionnelle avec la definition des spheres par leurs mouvements 
propres dans le premier cercle de la definition. Ainsi la sphere sensible est-elle 
mobile (mobilis), la sphere imaginaire immobile (immobilis), la sphere rationnelle 
instable (instabilis) et la sphere intelligible stable (stabilis). Si le souci de 
repetition et de symetrie semble evident et, au demeurant, il est loin de nous 
etonner de la part d’Alain de Lille (voir. par exemple, au debut de la Somme 
«Quoniam homines», ses jeux linguistiques sur la theologie ypothetica et 
apothetica, sur thesis et extasis, etc.), la signification et 1’origine de ces attributs 
paraissent en revanche plutot obscures dans ce contexte. Ces spheres logent, 
chacune â sa maniere, Ies varie rerum species, Ies aspects des choses, comme si 
celles-ci, Ies species, etaient en effet Ies locataires du palais, de l’espace interieur 
de chacune de ces spheres. Ces species sont pourtant differentes selon le «palais» 
qu’elles habitent: elles s’appellent ychones dans la premiere sphere, yconie dans la 
seconde, ychome dans la troisieme et ydee dans la quatridme.

En depit de leurs noms abstrus, qui calquent, et deforment dans au moins un 
sinon deux des cas, des termes grecs ă la maniere specifique d’Alain (dans la 
plupart de ses ouvrages), ces habitantes des demeures de la connaissance propre ă
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chacune des spheres des facultes de l’âme laissent aisement voir qu’il s’agit pour 
toutes Ies quatre d’«etres d’image». II s’agit justement de ce qu’Alain semble 
critiquer plus tard dans le commentaire de la regie 7, c’est-ă-dire d’un glissement 
vers un mode de l’entendement habite par l’image (modus ymaginabilis) et vers la 
comprehension des spheres par ressemblance (mensongere) avec des corps/etres 
geometriques. Or, il n’est toutefois pas question, nous semble-t-il, d’une simple 
critique du sermon glissee au detour d’une phrase des Regulae par son propre 
auteur, assagi ulterieurement par des experiences philosophiques ou plutot 
religieuses et par une «măturile» theologique acquise aupres des ben^dictins 
anglais (de l’abbaye du Bec ou â Cantorbery) ou chez Ies sobres cisterciens 
franțais (aupres desquels il ne cherchera un «abri spirituel» qu’ă la fin de sa 
carriere de magister). L’allusion critique aux images dans le commentaire de la 
regie 7 n’entre pas en fait en contradiction fondamentale avec le long 
developpement sur Ies «habitantes» imagees des demeures de la connaissance dans 
le sermon sur la sphere intelligible. Ce n’est lă, selon nous, qu’un bref rappel de la 
demonstration «dialectique» elaboree, ă l’aide d’allegories et de figures 
geometriques, dans le sermon.

Voyons pour l’instant qui sont ces habitantes des palais de la connaissance, 
comment Ies decrit l’orateur et quel role revient ă chacune dans l’agencement des 
puissances de l’âme et dans leur fonctionnement specifique:

a) Les ychones sont Ies images (i.e. ymagines) qui sont sujettes (supports) ă 
des formes (ychones i.e. subiecta suarum formarum). Elles sont parees de pourpre 
(purpuramentis ornata) comme les figures de l’eloquence fleurie incrimin^es plus 
tard dans la Summa de arte praedicatoria (voir plus haut), pardes de pourpre 
comme un personnage drape en habit imperial, ou costume pour des noces, prdpari 
pour le repas de fete (de la parabole evangdlique), ou bien, comme le bois, le 
support des icones byzantines revetu de pourpre (rouge cinabre) afin de recevoir la 
«lumiere» (la feuille d’or) et la representation, l’«ombre» colorde des figures 
peintes (nous empruntons ici encore une expression chere ă Alain -  imagines 
rerum ab umbra picturae..., De planctu, 479). Elles sont appelees des images 
(ychones, i.e., ymagines) parce que leur etre, leur «verite ontologique», a etd 
produit(e) (in veritatem essendi sunt producta) en les amenant vers la similitude 
avec les exemplaires dtemels (ad similitudinem eternorum exemplarium) qui 
depuis l’eternite furent dans l’esprit divin (que ab eterno fuerunt in mente divina). 
Le palais qu’habitent les ychones est en effet un palais de noces (in hoc palatio 
celebrantur nuptie), rappelant celui evoque par la citation superposee du De 
nuptiis de Martianus et du Cantique au tout debut du discours. Ce sont les noces de 
Nature et du natif, de Forme et de la «forme native», de la propriete et du sujet 
(Nature e nati, Forme e forme nati, proprietatis et subiecți)... et l’auteur s’arrete 
lă, n’ajoute pas, par exemple, les noces de l’essence et de l’accident, ou de l’acte et 
de la puissance, car il s’agit ici, tres precisement d’un lieu de rencontre special,
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non pas entre le determinant et le determină, ni entre le quid et le quomodo, mais 
bien d’un lien «incestueux» entre le Prototype et ce qu’il engendre lui-meme par 
reduplication ou miroitement. P. Dronke associe, ă juste titre d’ailleurs, ce passage 
ă celui des trois miroirs dans VAnticlaudianus et dans le futur Ars praedicandi . 
C’est donc un palais de la fiction, une sphere du sensible et de l’illusoire, un lieu 
fictif ou l’Exemplaire eternei genere/engendre et rencontre sa propre similitude, â 
savoir justement la ressemblance qui determine le principe constitutif, l’etre des 
habitantes de ce palais, de ces «vestales» ychones parees de pourpre, «gardiennes» 
en tant que supports des formes, et en meme temps futures «epouses» du sujet, 
preparees ainsi ă honorer la celebration du baiser, de l’etreinte nupțiale, charnelle 
precise le texte, consecutive au dedoublement de Ia Forme, ou de la Nature, et ă 
l’«inceste» qui suit leur narcissique miroitement. Par ce langage nous ne faisons 
d’ailleurs qu’utiliser ă nouveaux frais des images et des metaphores â la mode chez 
Ies auteurs du XIT siecle -  voir la Cosmographia de Bernard Silvestre16, par 
exemple, ou meme avant, dans le commentaire de Calcidius au Timee -  le 
raisonnement batard que necessite la definition de la matiere -  adulterina quadam 
ratione opinabile...

Le passage, riche en clins d’oeil philosophiques, jeux litteraires et allusions 
mythologiques sur Ies themes du double et de l’image, merite bien qu’on s’y 
attarde. Plusieurs remarques donc. La premiere, sans insister, concerne la prăsence 
des «formes natives» -  «formes qui viennent â l’etre», comme on Ies a traduit17, 
mimemata chez Platon, simulacra chez Calcidius, rappelant tres precisement Ies 
commentaires contemporains du Timee, comme celui de Bemard de Chartres, 
inspires de Calcidius, ou bien la terminologie de Gilbert de la Porree sur la 
definition de la matiere, â laquelle fait allusion Jean de Salisbury (Metalogicon). 
Remarquons aussi, au passage, que de cette union naissent trois filles, Possibilite, 
Essence et Verite, la derniere jouant un role immediat dans l’histoire. Mais le plus 
surprenant dans cette sphere du sensible, nous semble etre le role accorde ă la 
Logique dans le palais des icones, des reflets et des noces. La Logique assiste en 
effet aux noces, au titre de temoin de l’ordre naturel de la verite (veritatis 
naturalium declaratiua) -  verite qui est, il vient de le dire, la derniere des trois 
filles mises au monde «naturellement» par l’union de la forme et du sujet - , son 
temoignage du spectacle se traduisant par une manifestation philologico-musicale: 
spectatrice (et non pas actrice) de la fiction sensible, la Logique joue aux orgues,

35 Op. cit., pp. 148-149, note 2; voir aussi Ies mâmes miroirs dans De planctu, apud. M.-Th. 
d'Alverny, op. cit., p.!69, note 28.

36 Dans l'analyse des principes et des «images» flminines par J. Jolivet, «Les principes 
iiminins sclon la ’Cosmographie' de Bemard Silvestre», Philosophie medievale arabe et latine, 
Vrin. Paris, 1995, pp. 269-278.

37 J. Jolivet, annuaire de EPHE, 1992-93, pp. 308-309. et dans l’article «La question de la 
matiire chez Gilbert de Poitiers». in: From Athens to Chartres. Neoplatonism and Medieval 
Thought, dtudes en honneurd’E. Jeauneau. E. J. Brill. Leiden, 1992, pp. 254-255.
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comme Ie Psalmiste ă la cithare (â moins que Ies tubes de l’orgue de la Logique ne 
soient ici une discrete allusion ă ]’aristotelica tuba), «citharise» donc, mais aux orgues, 
sur des propositions et des termes qui peuvent, ă la rigueur, ddcrire 
harmonieusement tout ce fatras (propositionum terminorumque organis citarizat). 
Nous sommes ici trăs, tres loin du theme de notre sermon, de la definition de Dieu 
comme sphere intelligible; et pourtant Alain n’est pas encore preț ă revenir au 
theme annonce, mais continue encore longuement ă decrire Ies demeures des 
images dans l’exercice des quatre facultes de l’âme.

b) Dans la deuxieme sphere habitent d’une maniere exuberante, bouillonnante, 
exaltee (exultant), Ies yconie-, celles-ci ne sont pas Ies «heureuses habitantes», mais 
plutot Ies «prisonnieres» de ce palais, prises (contaminees) dans/par l’ombre qui 
accompagne le flot ondoyant de la matiere, dans/par Ies vapeurs fuligineuses qui 
Ies aveuglent (fiuitantis materie contagio fluctuantes esse caligantes umbratili de 
sue caligationis fuligine conquerentes). Ombre, vapeurs sombres, suintantes, 
aveuglement -  ce sont Ies termes qui peuvent eventuellement nous guider ă 
comprendre le(s) sens du nom donne aux images dans ce contexte: yconie. De 
surcroît, l’endroit, moins «calme» que le palais des noces precedent, est toujours 
un lieu de rencontre, mais cette fois-ci pour des renversements et non pas pour des 
etreintes d ’union nupțiale: Ies opposes se rencontrent ici pour passer l’un dans 
l’autre -  c ’est un lieu «inquietant», ombreux, sphere de la coincidence des 
contraires, sphere du devenir et de l’altemance, du balancement (et de l’identite au 
prix d’une seconde) entre le meme et le different (idem diuersum), l’indivis et le 
divise (indiuiduum diuiduum), le celeste et le perissable (celeste caducum), le 
propre, la «realiti» du genre et le conjoncturel qui feint seulement d ’etre (ydos 
ycos). Nous precisons que dans ce contexte nous preferons traduire ces derniers 
termes plutot selon leur sens platonicien premier, que selon la terminologie 
logique boecienne et porretaine, car il nous/ semble qu’Alain priviligie ici le 
langage propre ă l’image en rapport avec la cosmologie, et ne fait pas allusion ă 
des propositions logiques qui seraient propres au domaine de la 
dialectique/sophistique et dont il n’est pas question pour l’instant; d’autre part nous 
suivons l’inversion des termes telle que la suggere P. Dronke, par rapport ă 
l’edition etablie par M-Th.d’Alveniy. Enfin, ce lieu est aussi celui de la rencontre 
entre l’immortalite et la caducite (immortale f i t  caduce proprietatis mortalis). 
Mais de quel ordre serait le lien qui retiendrait Ies yconie prisonnieres de ce lieu 
«alchimique» ou «fume», dans le flot bouillonnant de la matiere, la coincidence 
des contraires, «figures» prisonnieres de cette seconde demeure des images mue 
par un mouvement incessant de va-et-vient, de morts et de naissances, semblable ă 
la roue de la Fortune, dans la vision boecienne, qui tourne continuellement entre 
l’existant et le non-existant -  spera ymaginabilis caracterisee plus haut comme 
deformis (inconsistante, incorporelle et dissemblable)?
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Suivant Ies principes de reprise et de symetrie propres aux constructions 
d’Alain, il nous semble possible de trouver une răponse conceniant l’identite 
«mysterieuse» des habitantes de ce second palais de l’âme (Ies yconie) en 
cherchant leur correspondant dans Ies passages suivants. -  Pricisons d’emblee que 
nous refusons de traduire, en suivant Fr. Hudry, yconie parfantasmes (ă la rigueur, 
par figurations, comme le propose P. Dronke), et plus loin ychome par concepts ou 
theoremes (theorems, selon P. Dronke). Pourquoi Alain n’aurait-il pas utilise alors 
phanfasmata ă la place d'yconie (alors qu’il avait precise plus haut que la matiere 
primordiale est conțue par la «fantaisie imaginationnelle» -  ymaginationis 
fantasia concipitur), et respectivement noemata pour ychome? Par simple esprit 
ludique, preferam des mots inventes pour garder â travers le voisinage sonore (des 
quasi homonymes) l’unite du sens, ou bien parce qu’il entendait par ces mots plus 
ou moins inventes quelque chose d’autre, de plus preș de l’image que fantasme et 
concept, termes trop enclins ă renvoyer l’auditeur sur la piste d’une analyse du 
processus noetique? -  En effet, ă ce sombre palais ou deferle la fuligineuse matiere 
premiere correspond, dans la serie suivante des definitions des quatre puissances 
de l’âme (C 1), une demeure dans laquelle Ies formes pleurent leur informite dans 
Ies images (ubi formas quasi de dampno sue informitatis lacrimantes ... 
imaginabiliter intuetur) reclamant le reconfort d’un meilleur sujet (subsidia 
subiecți melioris postulantes), le secours d’un support plus approprie. Si dans la 
sphere sensible Ies images etaient de rejouissants supports, des «lits» pares de 
pourpre pour Ies formes, et meme la Logique pouvait attester la verite de leur etre 
naturel en tant que fille authentique (Verite) de l’union volontaire du Modele 
exemplaire et de la similitude de son reflet, pour Ies formes de cette seconde 
demeure de la connaissance l’etre d’image n’est plus un etre qui puisse satisfaire 
l’esprit avec Ies balbutiements de son mimetisme d’apparence, ni suffire comme 
substrat pour une veritable similitude avec la forme. Par consequent. Ies formes 
souffrent de la dissimilitude/difformite que leur renvoie le reflet dans Ies images, 
leur propre reflet mais dans un miroir brouille, aveugle par l’ombre de la matiere, 
par Ies vapeurs et Ies ondoiements incessants d’une matiere dechiree en 
permanence par Ies contraires. II s’ensuit que, dans ce purgatoire de la sphere 
ymaginabilis, Ies yconie, dechues de leur dignită de formes separees de la matiere, 
se trouvent obligees en fait de jouer un role d’intermediaire subordonne justement 
â leur difficile relation avec la matiere, un jeu de «corps-b-corps» avec ce que 
celle-ci leur propose comme support. Mais, pour aller directement ă l’essentiel, 
nous dirons que Ies yconie ne peuvent en fait etre proprement comprises que si on 
Ies associe aux habitantes de la sphere suivante, aux ychome.

Si le terme d'iconia se rencontre dans plusieurs textes philosophiques du 
XII* siecle, surtout comme terme rhetorique avec le sens d’imago, si Alain lui- 
meme l’emploie dans le De planctu pour designer Ies Formes intermediaires («cum 
Hem speculum formarum meditantem aeternalis salutauit idea, eam iconiae
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interpretis interuentu vicario osculata ...»38), ychome est en revanche un vrai 
hapax, et donc le terme a priori le moins indique ă nous fournir une quelconque 
information supplementaire sur Ies autres mots employes par Alain dans ce 
contexte. Pourtant, si on essayait de determiner le role qui revient aux ychome dans 
le troisieme palais de la connaissance par rapport aux autres etres d’image, et la 
place qui leur est accordee selon Ies definitions de chacune des spheres et des 
puissances de l’âme, le sens du terme, et meme son origine, pourrait peut-etre 
venir petit ă petit ă l’evidence.

c) Habitantes de cette troisieme demeure en forme de sphere, Ies ychome 
sont en effet des formes separees du sujet {i.e. forme a subiectis diuise), 
suspendues en dehors de tout support. Autant Ies yconie souffraient dans la tombe 
du substrat ombreux de la matiere, autant Ies ychome se rejouissent, elles, de leur 
independance qui est ă l’origine de leur immortalite {ad propriam sue 
immortalitatis reuertentes originem). Dedaignant tout compromis, tout adultere 
avec la materialite d’un sujet {in subiecți dedignantur adulterari materiem et plus 
loin nulla adulteratione rei corruptibilis deflorantur), toute relation etrangere ă 
leur genre ou espece, tout danger de corruptibilite qui engendrerait des miasmes de 
putrefaction semblables ă celles dans lesquelles se debattent Ies yconie, prises dans 
le flot de la matiere et dans le circuit incessant des contraires, de naissances et de 
morts perpetuelles, Ies ychome restent pour toujours des images-vierges, des fleurs 
au parfum d’incorruptibilite {sue incorruptionis odore viventes... sue perpetuitas 
virginitate florentes), bref des images d^pourvues de toute veritable similitude 
avec Ies ycones (Ies images sensibles) et donc des images, certes, du moins par 
leur nom proche d’ycones, mais des images paradoxales car, de fait de leur pureti 
virginale, invisibles pour un oeil corporel. La sphere qu’elles occupent, spera 
rationabilis, est pourtant appelee conformis, generant la similitude, la conformită; 
elle est en outre soumise ă une rotation parfaite qui lui vaut l’attribut d'instabilis. 
Pour augmenter nos chances de comprendre quelque chose ă l’identită propre de 
ces images, ajoutons que cette sphere correspond, dans le cercle de la definition 
des puissances de l’âme (C 1, 3C cercle), au troisiăme degre de l’echelle, c’est-ă- 
dire ă la raison, facultă par laquelle l’âme humaine accede au palais de l’âme du 
monde {anima humana ad mundane anime regiam ascendit) ou briile le soleil 
perpetuei l’inondant de lumidre vivifiante, comme dans Ies tenăbres de la 
«machine du monde» luit l’oeil intărieur en ramenant ă l'esprit la clartd {quasi 
quodam oculo interiori clarificat).

Du croisement de ces descriptions et de la juxtaposition des dătails, un 
6claircissement commence ă se frayer un chemin jusqu’ă nous. Cette construction 
par opposition, par symdtrie inversde, en miroir, entre Ies termes de la deuxidme et 
de la troisidme sphăre -  corruptibilite/incorruptibilitâ, formes-prisonnidres/

’ " PL 210,480 -  comme le suggire M.-Th.d’Alverny, op. cit., p. 300, note 24.
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analyse approfondie sur Ies plâns roumain et europien), le livre de Mihai Mitu est et restera un 
moment de rifirence. Trop modestement sous-intituli «Esquisses d'histoire littiraire», il offre un 
riche m ălinei pour une nouvelle ridaction de certains chapitres importants de l ’histoire de la 
littirature roumaine du X V II I '  sitele. La formation de slaviste-poloniste de l'auteur lui a permis 
l'accis  ă des sources resties itrangires ă d ’autres chercheurs. Utilisant avec application ce privilige, 
M. Mitu offre au lecteur des convaincantes hypothises, proches de la certitude, basies sur une 
documentation impressionante (y timoignent Ies 80 pages de notes), tout itant icr it  dans un styie 
ilig an t, iq u ilib r i, accessible. Evidemment, beaucoup de spicialistes (un germaniste ou un 
orientaliste. par exemple) pourront trouver. ici et lă, des arguments pour amender une hypothise, 
completer une information, mais, en derniire analyse, -  surtout quand il s'agit du grand et controversă 
sticle des Lum iires dans la culture roumaine et europienne -  de pareils livres sont encore absolument 
nicessaires pour la comprihension. sur de multiples plâns, du phinomine culturel roumain.

C ătălina  Velculescu

JANCS RIESZ, VERONIQUE PORRA (eds.), Bayreuther Frankophonie Studien, 
(Approches francophones), Bând 1, Hg. Bayreuth, 1997, 100 p.

Le prâsent volume d’^tudes francophones semble plutdt un bulletin qui aspire a nous informer 
sur Ies littiratures icrites dans la langue franțaise, littiratures s’itendant sur une vaste zone de 
ripandissement, et qui comprenne Ies pays de l ’Afrique noire, mais aussi le Canada, la Suisse et la 
Belgique. Avec un avant-propos signf par Ies iditeurs, Jăncs Riesz et Vironique Porra, il reunit huit 
contributions rid ig ies en franțais et en allemand, visant des piriodes entiires ou des personnalitis 
littiraires appartenant aux pays francophones.

Les iludes rid ig ies en franțais se rifirent plut6t au domaine de la sociologie littiraire qu’aux 
problimes d’esthitique, tandis que celles icrites en allemand portent sur les romans parus au Canada, 
par exemple le roman de Gabrielle Roy, L a  Route d'Altament, ou ă la littteature franțaise des 
territoires d’outre-mer. parue dans la piriode d’enlre les deux guerres mondiales.

Nous trouvons des rifirences sur la littirature du Congo-Zaire, ou sur celle des icrivains des 
D .O .M .-T.O .M ., tels R en i Maran (originaire des Antilles) et Birago Diop, exposant de la littirature 
diveloppie dans A .-O .F. On trace avec pricision et finesse (par V.Porra) les caracteristiques de 
l ’icriva in  R en i Maran. auteur du roman Batouala, viritable roman noir, dans lequel s’expriment de 
ir is  violentes attaques contre la colonisation. En g in ira l, les auteurs noirs de la littirature 
francophone balancent entre l ’iducation europienne rețue et le besoin de reprendre les problimes de 
leurs peuples, qui doivent recevoir une solution. V . Porra rappelle le fait que R. Maran a rețu le prix 
Goncourt en 1921, une attribulion «plus politique que littiraire».

Birago Diop, icrivain  el v itirinaire sin ig alo is est l ’auteur de plusieurs volumes de Memoires, 
dans lesquels il ivoque l'administration coloniale africaine. L'auteur de cette itude, Janos Riesz, 
souligne l'art de Didp en ce qui concerne les portraits sommaires et les caractirisations des 
personnes dicrites.

Un autre cas discuți sera celui de l'icriva in  belge Henri Bauchau, n i en 1913, mais qui publia 
son premier livre, un recueil de poisies. seulement en 1958. Son livre majeur est (Edipe sur la  route, 
oii l'ivocation des mythes sert ă analyser la conscience occidentale au X X C siicle.

Nous devons souligner que ce volume fait pârtie d’une sirie  intitulie «Etudes francophones de 
Bayreuth», id it ie s  ă Bayreuth, M ilio n  Schultz et Stellnacher.

M ichaela Șchiopii
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