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DU MAGNIFICAT A I INVECTIVE ET A LENONCIATION
DE LA NORME : LE DISCOURS MARIAL DANS LES
CANTIGAS DE SANTA MARIA

Jeanne RAIMOND
CUFR de Nimes
SEMH-SIREM, IREC- ISM

76 des 380 récits de miracles inclus dans les Cantigas de Santa
Maria rapportent au style direct les paroles de Marie. Dans la suite de nar-
rations qui constituent le recueil alphonsin, son discours introduit un
désordre supplémentaire dans le conflit littéraire qui est celui du XIIIeme
siécle castillan: il y inscrit en effet un ordre qui n’est ni courtois ni exem-
plaire. Manifestation de la puissance de Marie il est aussi révélateur de
son essentielle liberté, et pose a divers niveaux le probleme du genre: celui
du genre littéraire, celui du genre de Marie elle-méme a travers ses repré-
sentations et celui-1a méme de son message.

Un langage détonnant

Ce sont le plus souvent la réprobation des péchés capitaux et
I’exaltation des vertus qui justifient une entrée en scéne et une interven-
tion directe de Marie qui s’adresse avec véhémence a ceux qu’elle doit
exalter ou mettre en garde. Quand Marie parle, ¢’est parce que I'urgence,
le caractére extréme de la situation ne sont pas pergus par les hommes.
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Elle les tance, les invective, les menace. Marie qui s’exprime c’est une
voix d’autorité et de combat, c’est la voix de I'Eglise Militante, en guerre
contre ses ennemis.

Usant d’un langage détonnant par rapport a I’indifférente impré-
cision exemplaire et a I’éloignement courtois, la parole mariale met en
question le genre littéraire: la pratique discursive exemplaire n’admettant
que rarement une parole aussi personnelle, qui ne dicte pas forcément une
norme universelle mais vise un personnage donné, et la pratique courtoi-
se ne faisant aucune place a la parole de la dame aimée sont toutes deux
questionnées par ces passages ol le ton est vif et I'invective prompte. Les
ordres fusent, les interdictions aussi. Au rythme d’une phrase hachée
Marie ne s’adresse pas a un pécheur universel mais a un individu. On est
aussi loin de I'amplitude du refrain que du silence de 1’aimée courtoise.

De la bouche de la Vierge ne sort aucune sentence mais un ensei-
gnement toujours personnalisé, jamais collectif. Jamais elle ne se réfere a
la moindre autorité écrite, textes sacrés, paroles des Péres etc. car non seu-
lement elle n’a pas a citer pour soutenir sa parole mais elle crée du dis-
cours et de I'événement pour défendre son Fils. De plus Marie, figure
exemplaire de I’acceptation, ne peut user d’aucune formule sur son indi-
gnité. Son discours ne se plie absolument a aucune rhétorique.

La Vierge assise sur le trone et portant I’enfant représente la figu-
re immuable vers laquelle, I’exemplarité fonctionnant sur le réflexe ana-
logique, meénent le récit et surtout les refrains-sentences, le discours
exemplaire ayant ici pour fonction de permettre de percevoir I’identité de
situations ou de personnages éloignés et semblables. Or Marie est une
figure singuliére qui se détache par rapport a une foule d’actants peu
diversifiés. L'exemplarité porte la foule des dévots a une pratique dévo-
tionnelle commune alors que I'initiative théologique n’est le fait que d” un
individu isolé, Marie. Les miracles constituent des variantes et, dans une
certaine mesure, les interventions aussi. Tous les passages au présent dans
la narration et surtout dans le refrain-sentence concernent des legons tirées
des miracles mariaux (“muito devemos....””), Marie, elle, propose ou
impose au pécheur, a I'impératif et au futur, un avenir différent de celui
qu’il craignait ainsi en C 58:
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disse-11" assi:
«Des oge mais non te partas de mi
nen de meu Fillo, e se non, aqui
te tornarei, u non averd al.»

L’action se substitue a la norme, I’actant singulier a la masse des
actants potentiels.

La Vierge s’exprime de facon trés directe, elle n’use d’aucune
métaphore. Le traitement au cas par cas qui est proposé et appliqué
implique une dépendance spirituelle accrue mais aussi une approche indi-
viduelle possible du mystére divin. La dramatisation des interventions par
les exclamations, les questions, la théatralisation trés marquée des appari-
tions, permettent de percevoir une authentique souffrance provoquée par
cette implication. Face a cette force d’initiative le bénéficiaire des
miracles ne peut que montrer son inertie, sa propre inaptitude a Iinitiati-
ve. Il demande conseil, il demande pardon. Toujours pris au dépourvu par
le chitiment de son péché, face a Marie il se montre toujours dépendant,
n’a aucune prise sur ce qui lui arrive, subit son propre rennoncement et la
rudesse des assauts du Malin.

Loin de I'image que se fait d’elle un dévot exhorté a exalter sa
maternité la mére de Dieu n’a pas dans ses paroles un ton maternel, elle
ne traite jamais ses dévots d’enfant, de fils, fille etc....Son action de trans-
gression de I’ordre est soutenue par un discours lui-méme peu conforme
au schéma de la douce maternité. La dimension maternelle et catéchétique
s’exprime dans les narrations de miracle de type exemplaire alors que la
dramatisation est I’expression de I'implication mariale dans des combats
contre certains péchés, particulieérement contre la luxure. Les reproches de
la dame Marie sont ceux d’une femme mal aimée par des hommes incons-
tants et insensés. Aucune hauteur, aucune sérénité qu’il faudrait imiter,
mais une jalousie humaine et une colére qui justifient que toute sorte de
qualificatifs soient attribués a ces pauvres inconstants.

La violence des mots que Marie adresse a ses amants qui I’ont
trompée, désavouée, oubliée ou méme pas reconnue la sépare a jamais de
la dame courtoise, indifférente et silencieuse. Ces pauvres fiancés de la
Vierge des cantigas 11, 12, 14, 16, 42 etc... doivent a leur inconstance des
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qualificatifs: “rafez”, “falss’ e mentiral”, “desleal” et des apostrophes peu
flatteuses:

“Toll” as maos dante ta faz

e para-mi mentes, ca eu non tenno anfaz;

de mi o da outra dona, a que te mais praz

filla qual quiseres, segundo teu semellar” (¢ 16-65-68)

“Mao, falsso, desleal,
Ves? E por que me leixaste e sol vergonna non ds?” (¢ 42 , v 75-80)

Insultes, reproches, menaces et ordres s’enchainent. Marie, il faut
le dire, perd son sang-froid. Mais c’est bien cette humanisation de la
Vierge, cette similitude qui suscite I’émotion et la compassion chez les
auditeurs-spectateurs impliqués dans le péché.

Son discours a voix haute qui s’adresse aux hommes, son ton
cominatoire et les menaces de vengeance qu’elle proféere désignent prati-
quement toujours sa parole comme un recours d’urgence avant la chute et
dans I’espoir d’éviter la vengeance divine.

Une présence incongrue

Les interventions mariales se produisent essentiellement sous
deux formes: la vision -qui est donnée aux pécheurs dans I’inconscience
du sommeil (spécifiée dans le texte)- ou I’apparition, présentée comme un
mouvement spontané de Marie, dii & sa seule initiative et qui perd donc le
caractere mystérieux de la vision. Le texte les distingue bien, méme si
toutes deux peuvent déboucher sur des dialogues, 1'image, elle, est plus
unificatrice: la plupart des apparitions sont représentées comme des
visions le pécheur se trouvant allongé sur le sol ou dans son lit, dans cette
situation de dépendance et de faiblesse qui le caractérise.

Evoquons donc particulierement le texte iconographique du
Codice Rico: il accorde une importance supérieure a I’action des chrétiens
et a la représentation des modalités du miracle et de la conversion mais

(8]
o
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n’est généralement pas investi par la représentation de Marie qui parle,
pas plus que cette expression n’est relevée dans les récitatifs qui ne lui
concédent que rarement une évocation neutre et rapide “lle disse”.
Quelques anges viennent une fois de plus soutenir la Vierge qui exprime
des vérités qui la dépassent (et cette représentation équivaut a une image
spéculaire déconstruite de I’ Annonciation). Quand Marie parle, bien sou-
vent sur les planches du Cédice Rico, seule I'action que déclenchent ses
paroles est mise en valeur. La représentation de la Vierge qui apparait,
dans 1’état de veille ou 1I’état de sommeil, reproduit deux schémas: Marie
compatissante se rend au chevet de ses fideles qui souffrent dans leur
chair; porteuse d’autorité, elle se tient proche de ceux auxquels elle
s’adresse, fideles ou démons. Le désordre de leur tenue, leur agitation sou-
lignent la 1égitimité de la violence des invectives lancées. Dans ces gestes
de rejet comme dans I’adjectivation, I'intervention mariale est surjouce,
dramatisée, le hiératisme de la statue oublié et la fixité du récit exemplai-
re bouleversée: sur une des vignettes de la C 17, dans un geste populaire
de réflexion et d’attente, arquant le bras, elle appuie sa main sur sa cuis-
se. En C 24, debout, faisant de grands gestes, elle désigne de la main un
corps qui se trouve représenté dans la vignette antérieure: cette main diri-
ge le regard au dela du cadre, rompt les bordures, bouleverse le schéma
initial et donne vie au récit. En C 25 encore, tranchant une discussion entre
un juif et un chrétien, tronant sous I arche médiane, elle ne tient plus I'en-
fant mais tend les deux mains vers les personnages situés sous les deux
arches latérales. Elle constitue alors une figure du Jugement par la répar-
tition des réprouvés et des élus semblable a celle que proposent les
Jugements Derniers des tympans. Or, malgré toute la dignité que lui
accordent les prophétes et son Fils, Marie n’a pas a intervenir dans le
Jugement Dernier, méme si elle le fait dans les cantigas 422 et 421.

Le caractére transgressif non seulement de I’action mais aussi des
gestes de la Vierge peut ainsi étre alternativement gommé comme dans les
illustrations de la C 2 qui représentent Marie, entourée de quatre anges et
descendue du socle de la statue, donnant I’aube a Saint [ldefonse, ou exal-
té par la représentation, par exemple en C 5, de Marie couronnée marchant
sur les eaux et qui sauve ses fideles, ou qui, en C 11, courroucée, chasse
les diables le baton 2 la main. Cette méme puissance est exaltée par la
planche qui illustre la C 12: dans chaque vignette est représenté le méme
décor d’église gothique, on y retrouve les trois mémes arcs brisés, le
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méme officiant, des fidéles plus nombreux et, dans la seconde vignette,
sous le second arc brisé on distingue le visage de Marie qui regarde vers
le sol. Cette étrange localisation de I’origine de la voix de la Vierge qui se
montre, ne manque pas de rappeler au chrétien du XIIleme siécle celle de
I’ceil au faite des croisées du transept ou les médaillons portant la main de
Dieu qui ornent les intrados (Dictionnaire d’iconographie romane, 1996,
p.152-153). La parole mariale émane des Cieux , descend sur I’homme
comme le regard du Tout Puissant: partageant une localisation, elle parti-
cipe d’une nature commune. Une figure de théophanie présente dans la
C 105 accentue la confusion: Marie trone dans le ciel, sur un demi-cercle
de nuages, dans la sphére du divin en quelque sorte. Elle acquiert aussi
une dimension prophétique quand, cachée aux yeux des fideles en C 12
elle met en garde pendant la messe contre la cruauté des juifs qui allaient
crucifier secrétement une image du Christ.

Ces apparitions constituent la preuve de I’activité mariale, mais
aussi et surtout de I’intérét commun porté par Dieu et la Vierge a la dimen-
sion sensorielle du monde sur lequel peut s’exercer sa puissance.

Un discours subversif

La volonté mariale ne se plie jamais aux intéréts du monde: elle
méprise par exemple les vengeances des conjoints bafoués, son interven-
tion dans les ordalies donne une autre version que celle qui est interprétée
par les hommes de la volonté divine. Dans ces moments-1a, la magie n’a
plus cours. Sa parole tient compte du monde et le réduit & peu de chose.
La Vierge dépasse le social, le bafoue, le nie pour rentrer dans le domai-
ne de I'intime conviction et la renforcer, pour gagner I'ultime acquiesce-
ment. Elle prouve un mépris commun: le monde n’est rien. Ce qui
explique sa promptitude a se substituer aux nonnes fugueuses des cantigas
55 ou 94. Ses mots bouleversent les normes du religieux institutionnel
comme son action bouleverse celles de la justice.

Elle déborde souvent le cadre de Iactivité qu’elle déploie dans les
simples narrations de miracles, son action et son intention s’assimilant
alors a celles de son Fils. Son discours peut ne pas porter sur son action
miraculeuse ni sur la rédemption du pécheur. Elle discute avec son Fils de
I’agencement de la chrétienté en C 53. Elle jugule I’élan des autorités
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ecclésiastiques qui ne reconnaissent pas dans le jeune clerc joueur et
voleur un de ses dévots en C 24. En C 87, apparaissant en songe a “un
saint homme” elle désigne comme futur évéque un de ses fideles qui la
servait avec ardeur. Lasse de la confusion du clergé elle a recours, contre
lui, & I’imprécation. Elle dispose des hiérarchies du monde. Elle promeut
une dévotion de type monastique. Non seulement elle transgresse ou
conteste mais elle institue et exerce sa puissance comme en C 231. Marie
est bien celle qui seconde le Christ, elle s’exprime contre I’avis des juges
silencieux : ecclésiastiques rigides, évéques peureux, prétres prudents.

Dans sa lutte contre les ennemis de I’homme elle manifeste aussi
sans cesse un pouvoir supérieur a celui des saints et des anges: mere d'u
seigneur, donc reine elle-méme, elle fait montre d’une morgue souverai-
ne. Loin de la béatitude angélique de la mére-qui-pardonne, elle prend les
dispositions requises pour que le pardon du monde soit effectif et C 5§ et
demande & un ange de se charger de I’éducation de I'enfant de la religieu-
se. Sa fagon de s’adresser 4 ’ange pointe sa suprématie, elle a U'initiative
dans la gestion des choses concrétes et I’ange aux grandes ailes effilées
des miniatures n’est plus un soutien, un garde-fou, mais un exécutant.

La reconnaissance par saint Ildephonse de la Virginité de Marie
(C 2) lui vaut le don d’une chasuble. La simplicité de I’annonce d’un don
fait au nom du Fils s’accompagne de la rapidité de la menace adressée a
qui usurperait le privilege d’Ildefonso. Si Marie est clairement médiatrice
elle est aussi annonciatrice. Son message suggere un ordonnancement du
monde, clérical ou non. La Vierge répartit les dignités et les espaces jouant
ainsi un role d’organisatrice d’un plan qui la dépasse. Elle devient sur
terre, dans le quotidien, le lieu-tenant de son Fils. Selon Christian
Mouchel “[ la] perception de ce rapprochement et de ce prodigieux effort
d’identification est le cadeau offert a la piété mariale par I’école cister-
cienne” (Mouchel, 1999).

I’ ambigiiité générique ne fait plus de doute, elle n’est pas compen-
sée par la présence des messagers. Car Marie elle-méme est la messagere
supréme: celle qui donne et qui regoit. Plus encore, 1" ordre qu’elle formule
en C 16 emprunte les termes utilisés par son Fils pour faire lever Lazare, le
ressuscité, et méme s’ils sont suivis par le discours moral qui les humanise,
la similitude entre les deux discours suggeére une similitude possible de I'ac-
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tion et presque de la nature. C’est ainsi que se trouve bouleversé le schéma
connu de la féminité passive de la Vierge, et méme I’ambiguité de la repré-
sentation de Marie et que s’affirme une présence incongrue. En tous lieux et
sur les images ¢’est une figure qui se construit autrement, celle d’une mes-
sagere semblable a I’ange plus que celle d’une médiatrice.

Une parole fondatrice

La Vierge est aussi celle qui se dirige vers ses dévots, vers les
hommes de la méme facon qu’elle est allée rendre visite a sa cousine
Elisabeth. Marie est toujours en train d’accomplir une éniéme Visitation
en se portant au devant de pécheurs auxquels elle révele la voie du salut,
en se rendant au chevet des malades pour les guérir par son lait en C 93,
les avertir de leur guérison prochaine ou de leur acces au salut en C 92,
C 368, C 372. Elle apparait en réve aux meres d’enfants malades (C 127)
et, seule ou avec une troupe d’anges - dans maintes représentations de la
Visitation elle est suivie de Gabriel- aux captifs qu’elle délivre: cantigas
245, 292, 301, 326, 359, 245.

Elle en profite pour rappeler sa condition de mére de Dieu. C’est
a I’occasion de ces dialogues avec des malades ou des captifs que le mes-
sage marial bouleverse encore 1’image ordinaire de son émettrice dans la
mesure ou il remplit une fonction catéchétique (traditionnellement réser-
vée aux prétres et aux religieux méles) et organisatrice. Les miracles de
puissance accomplis sont assortis d’une explication!. Quand en C 246 les
portes fermées d’une église s’ouvrent devant la femme dévote la tiche
catéchétique n’est pas perdue de vue.

Le premier point que Marie ne cesse de rappeler ¢’est la réalité de
I’Incarnation qui explique sa propre importance et elle n’insiste pas sur sa
virginité mais sur sa maternité. Elle la met en avant lors de ses apparitions
soignées a des moines (C 297,) a des religieuses (C 295), a des laics
(C 368), et fait reconnaitre ce mystére par une dévote en C 263, vers 40 et
41 avec les mots du Christ “Et vous, qui dites-vous que je suis?’:

I. Le culte de Marie dans la société médiévale. Etudes réunies par Dominique Logna-
Prats, Eric Palazzo, Daniel Russo, Ed. Beauchesne. Voir en particulier: Guy Philippart
« Le récit miraculaire marial dans I'Occident médiéval », p. 563-591.
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disse-lle: “Por deus, ai dona, dizede quen sodes, quen?”
Diss’ela: “Santa Maria, de que Deus carne prendeu

Ces rappels de I'Incarnation sont plus nombreux dans le discours
marial que ceux de la Transubstantiation (C 149) et celui de la nature du
Fils comme créateur a I’égal du Pére, en C 274, est unique.

L’intervention orale de Marie et sa colére traduisent surtout un
¢tonnement devant le manque de sens commun chez le pécheur, un sens
commun qui devrait lui avoir fait reconnaitre depuis longtemps les voies
de la vérité. C’est pourquoi son message de répréhension est souvent dou-
blé d‘un message catéchétique qui vise a jeter les bases d’une pratique dif-
férente.

Marie, porteuse de la bonne nouvelle du salut sans conditions
autres que I"humilité et le renoncement, initie a la dévotion parfaite en sug-
gérant des prieres, en organisant le culte, en veillant & la construction des
églises de la chrétienté, en rappelant les promesses de pelerinage. Ne négli-
geant pas ces balises de la spiritualité elle répand donc la connaissance de
I’obligation faite par le concile de Latran IV de 1215 de la confession
annuelle. Elle s’adresse ainsi a la femme qui veut tuer son fils (C 399):

Eu te rogo
que non mates 0 menino, Mais a un Moogo
te vay confesar correndo....

C’est le méme remede définitif a la tentation, au péché, la voie du
salut qui est proposée a la femme violée et égorgée de la C 237:

E pois disse-lle: “Sey aqui, non temas nemigalla,

e porndn que daqui a cras maefestes ta falla
quanta ds feita contra Deus, e crey ben que te valla
meu Fill” e vivirds con el, pero te vay sannudo.

La confession guérit et libére les victimes alors que les morts sans
confession, les coupables d’actes de chair sont emmenés par le diable.

A visée tout aussi catéchétique est la mise en sceéne a laquelle se
livre la Vierge pour instruire ses dévots sur I’existence de ’enfer et de ses
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peines: elle leur en donne un apergu aussi bien dans la cantiga 365 qui
raconte la fuite hors de son couvent d’'un moine de Fontfroide auquel
apparaissent des anges qui emmeénent une ame sauvée qu’en 152 lors-
qu’elle montre a un chevalier luxurieux une écuelle d’argent pleine d’une
substance dégofitante et malodorante qui représente son ime et son corps:

eu soo santa Maria , e ven-te teu estado
mostrar per est‘escudela, porque leixes teus errores.
[...]
Ca ves, esta escudela mostra-ti que es fremoso
e as muitas boas mannas; mas peccador e lixoso
es na alma, poren cheiras com’este manjar astroso,
per que yrds a inferno, que é cheo d’amargores (¢ 152, v 28-34)

La substitution des pécheurs, la restitution de leur intégrité phy-
sique ou la privation de leur puissance sexuelle, des phénoménes auxquels
les dévots ne peuvent que se plier, sont autant de mystéres épaissis par la
violence et la brieveté du discours marial. Face au mystere de la puissan-
ce, la démarche qui convient est celle de I’humilité, celle qu’effectuent
ceux qui demandent de I’aide : aide a la priére, aide pour trouver le véri-
table amour etc.....

L’idéal d’une vie de renoncement et de priere, 1’idéal monastique,
est présenté comme I’absolue jouissance de la plénitude de la confiance.
Le recueillement prescrit est celui du couvent. En effet, alors que les
épreuves subies ne sont qu’humaines et physiques, qu’elles ne tiennent
aucun compte de la vérité et de I'intention ni de la fragilité du “condam-
né”, Marie au contraire manifeste par ses paroles la compréhension, la
connaissance de 1'intimité. Toute souffrance ou humiliation humaine,
méme amoureuse, est du domaine du social. Marie est dans la sphére de
I"authenticité intime. La vocation, I’appel, se vit dans I"Esprit et ses signes
comme preuves de la toute-puissance. Elle suppose 1’acquiescement. Elle
est accompagnée du ravissement: la Vierge emporte avec elle ses fiancés
au paradis. L'appel qu’elle leur adresse a pour but de faire accomplir les
promesses et trouver le sens.

Un des textes les plus émouvants du corpus est en effet ce
reproche en C 132 sur la rupture du serment, sur I’oubli de I’adhésion:
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di-m’ hua ren, eu te rogo,
que de ti saber querria

Non es tu o que dizias

que mi mais que al amavas
e que de noytes e dias

mui de grado saudavas?
Porqué outra fillar yas
amiga e desdennavas

a mi, que amor ti avia?

Demais saudar -me vees

pois que te de mi partiste;

en todo torto me tees,

di, e porqué me mentiste?

Precaste mais los seus bees

ca os meus? Porqué feziste,

sandeu, tan grand ousadia? (¢ 132, v97-115)

Ainsi le dialogue avec la religieuse qui cherche a mieux prier per-
met de lui apprendre I’ Ave Maria et débouche sur la promesse du paradis
qui lui est réservé. La priére recommandée et acceptée comme gage est la
salutation de I’ange, celle qui a entrainé 1’acceptation (C 71) et qui renou-
velle le signe, comme en C 105 I"apparition de Marie a une jeune fille
n’est pas sans rappeler celle de Gabriel. Par cette incitation a I’imitation:
recueillement, humilité, stabilité, ce a quoi Marie veut faire participer ses
dévots c’est a son expérience intime du renoncement, de I’oubli de soi, de
I’offrande, de I'abandon. Son message catéchétique tend a organiser la vie
religieuse pour soutenir la vie spirituelle car I’essentiel ¢’est bien de répé-
ter la louange, la salutation de Gabriel, c’est d’avoir a I'esprit que la
reconnaissance vient d’en haut, car Marie n’existe pas sans le messager et
sans le “magnificat”.

L’ Annonciation, voila la grande affaire, sans doute le seul messa-
ge au souvenir duquel, des centaines d’années plus tard, son image s’in-
cline encore (C 349).
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Conviction et force caractérisent le discours marial: reléguant
dans I’action I’humilité de la servante du Seigneur, la Vierge défend une
cause. Son service maintenant consiste a défendre, a protéger. La “ser-
vante du Seigneur” est magnifiée, dotée d’autorité par sa tiche. Porte du
ciel, la Mére de Dieu se trouve encore une fois sur le seuil entre le sacré
et le religieux. La médiation mariale ne s’exerce pas seulement au niveau
de I'intercession.

Interpellée par Gabriel, Marie a répondu elle-méme a un appel
qu’elle n’attendait pas, a demandé a comprendre avant d’accepter la voca-
tion. (évangile de Luc) Elle a eu la révélation de son sort et du mystere
dans lequel elle se retrouve impliquée. Elle reproduit dans ses apparitions
le schéma qu’elle expérimente lors de I’ Annonciation. Le mystére et 1’au-
torité sont présents dans ses interventions sur les pécheurs. A Pinstar de
Gabriel, par des paroles prophétiques, Marie annonce sans cesse un ave-
nir radieux & ceux qui auraient I"humilité de croire. Car ce qui condition-
ne 'accés au salut, c’est dans un premier temps la confiance, en la
prophétie (celle de Zacharie, celle de Gabriel) ou en I’annonce de Marie,
c’est I'acceptation scellée par le serment, le “Oui” total. Et I'importance
de la parole dans la transmission de la Révélation, la parole de Gabriel,
celle de Dieu, celle des évangélistes exclut en effet que Marie soit une
créature silencieuse, une femme silencieuse alors que par elle est passé
I’accomplissement du Verbe.

Ainsi la parole mariale donne la théatralité du “mystére™ a des
textes a dimension exemplaire et courtoise qui ont souvent la longueur de
la nouvelle et dont on pense, si on tient en compte les positions des
membres de la cour sur plusieurs miniatures, qu’ils ont pu étre représen-
tés.

La parole mariale renforce I"ambigiiité du personnage, perturbe
I’ordonnancement idéologique, et raméne le message a son essentielle
simplicité. C’est dans le discours que la figure de Marie coincide le mieux
avec celle que proposent aux fideles les textes sacrés qui parlent d’elle
pour la mettre en exergue, dans I’évocation de la Visitation, de
I’ Annonciation et de sa présence auprés de son Fils.

Contrairement aux vierges romanes qui, dans leur sévérité attenti-
ve a I’enfant, re¢oivent la Parole téte baissée, la Vierge des cantigas, figu-
ration littéraire de la Porta coeli, permet ou ferme I’accés au salut ou a la
joie de la contemplation. Son visage s’anime ou retrouve le sourire et les

220

LE DISCOURS MARIAL DANS LES CANTIGAS DE SANTA MARIA

plis de sa robe perdent un peu de leur rigidité comme sur les statues-
colonnes gothiques et c’est elle qui constitue le pilier, le pied-droit, la
porte du ciel. Elle montre la voie comme les vierges gothiques, la Vierge
des cantigas sourit mais se tient sur le seuil, tentée d’occuper avec le Fils
les tympans du Jugement.
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La miniatura en las Cantigas de Santa Maria.

No faltan ensayos sobre la miniatura alfonsi o miniatura elabora-
da en el Scriptorium del Rey Sabio. Bastaria recordar la obra pionera de
Guerrero Lovillo (Madrid, 1949) o la mas reciente de Gonzalo Menéndez
Pidal (Madrid,1986) para confirmarlo. Estos mismos caminos los han
seguido John E. Keller (Kentucky, 1984, Kentucky, 1990) Kinkade (KATZ
and KELLER, Madison, 1987, 95-110.) También Victoria Chico Picaza,
quien hizo un estudio sobre la composicion pictérica en el Codice Rico
(TI1) de las Cantigas de Santa Maria (Madrid, Univ. Complutense, Tesis
doctorales, 1984), como también sobre el Cddice de Florencia (Madrid,
Edildn, Volumen complementario, 1987, 123-143) llegando a la conclusién
de que sus vinetas son la visualizacion de unas historias cuya estructura
literaria influye en la composicién de las mismas, que, por su parte, se
enfocan como una escenografia teatral; mas tarde publicaria un estudio
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semejante al de Guerrero Lovillo, esta vez sobre el Cédice de Florencia,
la estudiosa Amparo Garcia Cuadrado (Murcia, 1994). Pero quien més ha
profundizado en el estudio de la miniatura alfonsf ha sido Ana Dominguez
Rodriguez, cuya amplia bibliografia puede verse en uno de sus dltimos
trabajos: “La Virgen, rama y raiz. De nuevo con el drbol de Jesé en las
Cantigas de Santa Maria”, en El scriptorium alfonsi: de los libros de
Astronomia a las Cantigas de Santa Maria (DOMINGUEZ, 2000, 173-
214) La estudiosa Ghislaine Fournés, ha profundizado recientemente y
aun en este Simposio sobre la figura de Marfa como simbolo o imagen en
el Cédice Rico (Lyon, 2000, 189-199). Y mads recientemente Francisco
Corti, animado por la orientacion retérica que el Grupo de Investigacién
Retérica Medieval de la Universidad de Granada ha impreso a sus traba-
jos, se ha dedicado a estructurar lo que venimos llamando retérica de la
narrativa visual (Sevilla, 2003)

No nos es desconocida la produccién actualmente existente sobre
la narrativa visual desde el campo y la perspectiva mds generalizada de las
Bellas Artes. Baste recordar los muiltiples trabajos que ha inspirado
Panofski (Madrid, (1957%, 1970) en los Gltimos aiios. Mas recientemente
Alberto Carrere ha publicado un trabajo que titula Retérica de la pintura,
en el que habla de la estética artistica, en especial en la pintura del XVII
(Madrid, 2000).

Ningtin pintor, sin embargo, opera con la narrativa visual con
mayor eficacia y organizacion que el miniaturista de las Cantigas de Santa
Marfa.

Como todos conocen, la obra hagiografica de Alfonso X es una
obra multidisciplinar donde actian de modo muy destacado dos medios de
transmision: el verbal y el pictérico. Ambos estdn intercomunicados y se
influencian entre si. La narrativa visual se debe fundamentalmente a la
narrativa verbal y estd intimamente vinculada a ella; pero los pocos que
han intentado analizarla Keller (Kentucky, 1984, Kentucky, 1986), Connie
Scarborouhg (1987, 135-154) la utilizan para objetivos mds bien cultura-
les y socioldgicos, no asi Luis Beltran (1985, 329-343 ) quien habla de dos
narrativas contando las mismas cosas y proclama para ellas estéticas aut-
nomas (BELTRAN, Madrid, 1990,15), como Kataline Kulp-Hill quien
hablaba del lenguaje de las imédgenes (1980, 3-9;1986, 309-321). Ahora

224

TRES METAFORAS VISUALES EN LAS MINIATURAS DE LAS CANTIGAS DE SANTA MARA DE ALFONSO X

bien, lo que interesaria serfa descubrir no tanto la estética propia sino cual
fue el arte, es decir, el método que predomind en ambas estéticas y en
cada una en particular.

Esto nos reta y nos lleva a plantear la hipdtesis de si, al ser la
miniatura histérica de las CSM la narracion de un hecho, un suceso, no se
someteria su narracion visual a las mismas reglas a las que se sometié la
narracion verbal del mismo, para asi conseguir un discurso unitario y
coherente de las dos narrativas. Lo que no impide reconocer de antemano
que, por diversas circunstancias, la imagen no se acomoda en un cien por
cien al texto, tal como lo reconoce Ana Dominguez (DOMINGUEZ,
2003, 290-297)

El oficium rhetoricum.

La narracion verbal de cada una de las cantigas somete los datos
que recibe de la tradicion oral o escrita a un orden y distribucion, que es, en
el plano retérico, la segunda de las funciones a las que debia someter el ora-
dor su discurso (inventio, distributio, elocutio, memoria et pronuntiatio), si
queria cumplir con el oficium oratoris. Este, después de fijar la materia (es
decir, después del trobamiento o inventio) se proponia cOmo exponerla ante
su publico, para lo que era esencial ordenarla, en primer lugar, es decir, dis-
ponerla segtin habian sucedido los hechos, y luego distribuirla segin crite-
rios de eficacia en la influencia de la opinidn del oyente.

Orden, decia Brunetto Latini (1989, cap. 3), es estableger sus dichos e sus
razones que a fallado, cada uno en su lugar, segiin que mis pueden valer, que
quier decir que ante todo deve poner onbre las buenas razones, e enmedio de
las fablas, e en la fin de las fablas, ¢ en la fin deve poner los fuertes argu-
mentos en que mas fia, a que su adversario non pueda contradecir

Brunetto Latini incluye en el libro 111 de Livres dou tresor la par-
tida de la Retdrica y las tres precisiones de que hablaba el Ad Herennium
(CICERON, 1991, 1, IX) cuando propone que para narrar con claridad una
cosa debemos exponer segin una cronologia, como cuando habla de la
confirmacién de los argumentos donde dice que la dispositio conviene
hacerla:
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firmissimas argumentationes in primis et in postremis causae partibus collo-
care; mediocris et neque inutiles ad dicendum neque necessarias ad proban-
dum, quae, si separatim ac singulae dicantur, infirmae sint, cum caeteris
coniucturae firmes et probabiles fiunt interponi possent (Ad Her., cap. 111, X)

Luego viene la elocutio que es la parte en la que el orador se dedi-
caba al lenguaje, a su seleccion y adecuacion. Tres preceptos son esencia-
les en una elocucion segin el estilo grave: la elegancia, la composicion y
la distincion. Brunetto Latini la interpreta como parole, al ser éstas el
principal objetivo de la misma; el traductor de la obra en tiempos de
Sancho 1V, en el siglo XIV la interpreta como palabra, y la describe asi:

Palabra es el adobamiento de las palabras o sentencias avenientes a aquello
quel a fallado; ca fallar e pensar poco valdrién si las palabras no se acorda-
sen cada una a su materia e non la materia las palabras; porque una fermosa
palabra o semeianga o un exemplo que sea semejante a la materia confirma
todos sus dichos e fazlos fermosos e creybles (Tesoro 111, cap. 3)

Alfonso X, por su parte, aconsejaba al fablador, es decir, al ora-
dor, vy le decia:

que cate la rraz6n que ouyere a dezir, que la colore en manera que paresca
bien en las uoluntades de los que la oyeren. (ALFONSO X, Set., 1984, XI:
18)

Mas tarde, Brunetto Latini, cuando hable de los diversos modos
que tiene el orador para amplificar el hecho o cuento nos remitird a los
colores rhetorici de los que el primero es ornamiento que es lisa y llana-
mente la amplificacion del cuento:

lo que el onbre podrie dezir en tres palabras, las crece por otras palabras mas
luengas ¢ mds fermosas que digan eso mesmo (Tesoro 111, 13)

y el segundo es torno, o torneamiento, el tropo de palabra o de diccion,
la metonimia o la sinécdoque se puede producir:

camiards las propias palabras e mudards el nombre de las cosas o de las perso-
nas en muchas maneras de palabras, et esto apuestamente, ¢ercando e tornando
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el fecho [...] este torneamiento puede ser en dos manera: o dice la verdad lla-
namente [...] o esquiva la verdad por su torneamiento (Tesoro I11, 13)

y el tercero que seria la comparacion (la actual metifora, o alegoria, o
ejemplo):

e este es el mds fermoso acresgentamiento et el mejor que los razonadores
fagan [...] La segunda manera, [la| cubierta, que non se faze conosger por
su signo, et non va en un dbito, ante muestra una otra manera e semejanga de
la otra que es ayuntada a la verdad de dentro, asi como si fuere de aquella
materia misma. Razon commo: de un ombre perezoso diré yo que es un gala-
pago et de un ombre ligero, que es un viento; e desta manera de fablar es
buena y ensenada y de buena sentengia ombre fallar en los dichos de los
sabio (Tesoro 11, 13)

La metafora.

La definicion que B. Latini acaba de exponer no es ni mas ni
menos que lo que los griegos llamaban fropo. El signo del que habla
Brunetto es el semema en su sentido recto, mientras que el dbito es el tér-
mino nuevo, es decir, lo que los modernos del Grupo p denominan el
nuevo semema en el que se produce la interseccién de sememas (Madrid,
1987) en que se basa todo aquél que utiliza la metafora y que los medie-
vales denominaban comparacion.

Es lo que Quintiliano definia como el cambio del significado pro-
pio de una palabra o de una frase por otro significado propio o semejante
al primero con ventaja de la expresidn.

Hay tropos, pues, de diccién o de palabra, que cambian o trasla-
dan el sentido de una palabra; y tropos de sentencia que cambian el senti-
do de una frase, oracion o cldusula.

Si decimos la alfombra de los prados por la yerba o césped de los
prados, trasladamos el sentido de césped o alfombra y cometemos un
tropo de diccion, por cambiar solamente el significado de una palabra;
pero si decimos ver los toros desde la barrera para denotar hacer una cosa
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sin peligro trasladamos el sentido de toda una frase u oracién y resulta un
tropo de sentencia; en el primer caso es una metdfora y en el segundo para
los neorretdricos es una alegoria.

Pero como decia Paul Ricceur (Paris, 1975) la metafora no se
puede reducir, como afirman los neorretéricos Genette, Cohen, Le Guern
y otros a la mera sustitucion de una palabra (metdfora palabra) o al cam-
bio de sentido de una sola palabra, pues eso seria aprisionar la retérica de
los tropos en el dominio de la mera semdntica. Se trata mas bien y sobre
todo de un problema de significacion, que implica la referencia, y tal pro-
blema sélo puede ser abordado desde la frase, 0 mas generalmente desde
el enunciado (GRUPO 11,1970, 37) Se trata, pues, de reivindicar que la
metafora es un medio estilistico que el orador emplea para darle mayor
amplitud a las palabras, sobre todo cuando se trata de manifestar concep-
tualizaciones.

El sentido traslaticio de las palabras es el nuevo efecto de las mis-
mas, nacido de la asociacion de ideas, que se enlazan en nuestra memoria
de tal suerte que la presencia de unas evoca el recuerdo de otras, que pre-
sentan alguna relacién con las primeras.

Los tropos de diccion son tres: metdfora, sinécdoque y metonimia
y el fundamento de su traslacion o cambio de sentido suele basarse en las
leyes de asociacion de ideas conocidas, bien por semejanza, bien por coe-
xistencia o bien por sucesion, dando origen respectivamente a los tropos
indicados.

El oficio retorico del miniaturista histérico (o miniatura alfonsi)

Si prescindimos de la memoria y de la pronuntiatio, funciones
exclusivas del oficium oratoris, las otras tres funciones atribuidas al
mismo podrian aplicarse, no s6lo a la narrativa verbal, sino también a la
narrativa visual, es decir al pintor que en nuestro caso es el miniaturista
histérico. De todas ellas la mas dificil de justificar seria la elocutio v orna-
miento que dirfa Brunetto Latini.
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No se trata de encontrar mejores colores, o colores mas simboli-
cos (precisamente hay una cantiga que habla de esto, en concreto la del
miniaturista que coloreaba de tres colores el nombre de Marfa: azul, rojo
y oro, csm 384) aunque estamos convencidos que éstos jueguen su papel
en la retérica visual. Ni tampoco en el adorno de cualquiera de las ima-
genes. Se trata de mostrar una cosa mediante otra que tenga una relacion
de semejanza. Es un tratamiento de la imagen que afecta a su significado.

Si partimos de que el milagro literario no es otra cosa que un dis-
curso epidictico o demostrativo cuya controversia — seguin los retoricos
del tiempo- se basa en la antitesis, y que el elogio del personaje que que-
remos exaltar se deriva del resultado exitoso que tendrd este personaje; en
el caso del milagro éste estd representado en la accién protectora que ejer-
ce en favor del beneficiario —o personaje secundario- del milagro, este se
reduce a presentar dos ideas fuerza: la precariedad humana y la onmipo-
tencia divina. Una y otra se estructuran de tal manera que el andlisis de
una (la semdntica) no se contradiga con el de la otra, que la contigiiidad
antitética de ambas no se opongan ni, mucho menos, se excluyan. De ahi
que deba mediar un personaje que facilite la conjuncién de ambas, donde
se produce la interseccién en la que basan los actuales retoricos la metd-
fora, sin romper la isotopia (la coherencia).

En el analisis que hice —hace ya muchos afios- del milagro litera-
rio ya sefialaba su caracteristica particular, es decir, la tensién laudatoria.
De ahi que su agrupamiento deba hacerse dentro del discurso epidictico
que tiene por objeto la laudatio. El discurso del milagro se ofrecia como
una confirmatio, pero basada en la consecuencia que se deriva de una anti-
tesis —resuelta de antemano, ciertamente, pero una antitesis- cuyos ele-
mentos eran cinco, insertos con mayor 0 menor extension (mas o menos
evidencia, también) en su narracién: una introduccion (pequefio exordio,
donde aparecen habitualmente el ubi y el quando), presentacion del bene-
ficiario en situacion critica (el lugar comun guis), narracién del suceso (el
quid, el quomodo y el quare), la intervencion sobrenatural (dramatizacion
de la misma o simple constatacion) que es donde el miniaturista se ve obli-
gado a alargar en lenguaje pictérico mediante el uso de metonimias, sinéc-
doques o metdforas pictéricas y la admiracion por el suceso y la
consiguiente alabanza (MONTOYA,1981,128).
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El miniaturista, narrador con imdgenes del milagro, debia por
tanto atenerse a presentar una antitesis visual en la que estuvieran plas-
mados los tres elementos dichos. Lo primero seria situar el milagro y de
modo especial ubicarlo. Si en el mar, con una escena marina, si en un
barco, el mismo; si en la tierra, un lugar campestre o urbano y asi sucesi-
vamente; lo segundo era presentar al beneficiario del milagro en su situa-
cién de precariedad. Si enfermo, postrado; si perdido, entre montafias; si
tentado por el diablo, con la presencia diabdlica. La intervencion sobre-
natural solia representarla de modo que el observador viese como Dios, en
nuestro caso la Virgen, solia acudir en auxilio de su devoto. A veces este
auxilio se plasma de tal modo que la figura divina o la propia santa Maria
rompen el cuadro y aparecen en la parte superior, por encima de la propia
orla, indicando de este modo la ayuda que viene de lo alto. Y las mds de
las veces al miniaturista se ve obligado a ese lenguaje figurado del que
hablidbamos antes.

Seglin esto vamos a presentar tres motivos pictéricos, de los que
dos de ellos dejaran patente como el miniaturista utiliza una imagen de
significado ambiguo para expresar un concepto generalizado de carécter
espiritual; mientras que por dltimo veremos cémo el significado natural de
una imagen se emplea para significar otra que tiene una relacion de seme-
janza. Motivos pictéricos que pueden denominarse sin ningdn reparo
metaforas.

El manto de Maria, amparo de los hombres (Cddice Rico, ldmina VI)

“El manto (o capa) era la pieza noble del atavio medieval. Su uso
estaba restringido a la nobleza, a los grandes sefores, y lo podian lucir
indistintamente los dos sexos, si bien con la natural diferencia” (GUE-
RRERO LOVILLO, 1943, 61)

La voz amparo, (amparanga, en gallego) es un sustantivo deri-
vado del verbo amparar, es decir, favorecer, proteger, y significa abrigo

o defensa. Covarrubias definia el verbo asi:

Amparar: Favorecer y socorrer a los que vienen con necesidad de socorro,
compuesto del verbo parare. Signfica estar aparejado para hazer favor, como
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el que abre los brazos para recibir el nifio que se empieza a soltar y va a caer
(COVARRUBIAS, s.v.)

La accién de amparar o proteger a alguien presupone la necesidad
de ser amparado, protegido, acogido, es decir, presupone una situacion de
precariedad de la que el hombre no puede salir por si mismo. Un peligro
0 situacién embarazosa que hace que se produzca ese fremor mentis que
caracteriza el miedo.

La cantiga nim. IV narra la proteccion que Maria ejerce con el
nifio judio cruelmente castigado por su padre. La limina miniada se com-
pone de seis pequefios cuadros cuya distribucién coincide con la de la
narracién verbal: el niiio judio —vestido a la usanza de los de su misma
creencia- que asiste a la escuela de los cristianos (vifieta 1). La aceptacion
del nifio judio de parte de la Virgen, quien desde su altar y con rasgos
antropomdérficos le da la comunién (vifieta 2). Las cuatro restantes se
desarrollan en la casa familiar del judio: en ella se fuerza la escena pre-
sentando el horno de vidrio dentro del &mbito familiar, aunque éste sea el
comedor (vifieta 3); para mas tarde ocupar el protagonismo de lo que va a
ser ocasién de la antitesis: crueldad / bondad. La crueldad del padre que
lo castiga metiéndolo en el horno; bondad de Marfa que lo protege de las
llamas (vinetas 4 y 5).

Maria como personaje sobrenatural se muestra en la vineta 5
como ese personaje de interseccion sémica de los dos significados: la
bondad de Maria y la proteccion ejercida en favor del personaje benefi-
ciario del milagro. Esta proteccién de Maria se simboliza mediante el
alzamiento de su manto o capa de cuyo interior sale el nifio, mientras
Maria ocupa toda la boca del horno. Esto es lo que personalmente llamo
metdfora visual, pues el miniaturista se sirve de este medio estilistico para
darle mayor amplitud a la imagen para ir mds alld en el significado que la
propia pintura podria sugerir. De suyo el ver salir al nino de debajo del
manto de una mujer podria expresar muchas cosas, pero en el contexto de
la antitesis establecida por la vifeta anterior (la crueldad del padre que lo
empuja hasta meterlo entre las llamas) sélo significa que Maria lo ha pro-
tegido por su bondad y poder defendiéndolo de las llamas. La concep-
tualizaciéon de amparo (proteccion) estd bellamente expresada por esta
imagen.

o
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Maria, puerta de la Iglesia (Cddice B R 20 de Florencia, 2, vifieta nim.
5, Lamina 67)

Entre los apelativos que los Milagros divulgan es el de Maria Puerta del
Cielo; Puerta de la Nueva Alianza; Puerta de la ley nueva; Puerta de la
lglesia.

Covarrubias define la voz puerta diciendo:

Puerta: latine porta dixose a portando, porque por ella entran todas las pro-
visiones, y asi su primera significacién se entiende de la puerta de la ciudad
o castillo. (COVARRUBIAS, s.v.)

En el latin patristico la voz predominante es ianua, procedente de Janus,
dios del Olimpo, al que estaba dedicado el primer mes del aio: januarius.
Esta voz significaba, por tanto, todo aquello que daba entrada; bien a la
materia, bien a los diversos lugares. Isidoro ya emplea ianuae coeli, inter-
pretando con estas palabras las puertas de Oriente y Occidente del Paraiso,
que decia Ezequiel, 44, 1.

Gonzalo de Berceo, sin embargo, ya usa el nombre mds comun: puerta,
derivado de porta y lo explica en el Prologo a sus Milagros de Nuestra
Seiiora (GONZALO DE BERCEO, 1988, Prél.) con esta bella paranoma-
sia:

Ella es dicha puerto a qui todos corremos,
e puerta por la qual entrada atendemos.
36 Ella es dicha puerta en sf bien encerrada,
pora nos es abierta pora darnos entrada (Prélogo 35cd-36ab)

En la paranomasia “Eva/Ave” de la cantiga nim LX, las vifietas cinco y
seis de su lamina ilustran esta oposicién entre Eva y Marfa mostrando a
una cerrando una puerta y a la otra abriéndola. Este simbolismo es distin-
to, pero fruto del que venimos comentando. Su analogfa radica en que asi
como el pecado expulsa a Addn y a Eva y a sus descendientes del Paraiso;
Maria que es quien porta el fruto de su Hijo, Jesucristo Redentor del peca-
do, es quien abre el nuevo paraiso de la gracia. El pintor acude a repre-
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sentar el momento histérico biblico en el que se produce la aceptacion de
Maria a concebir a su Hijo (vifieta nim. 1.Cédice Rico, Lamina LX).
Luego las vifietas nim. 5 y 6 ofrecen las consecuencias de uno y de otro
acontecimiento.

La puerta del Paraiso se proyecta hacia el Cielo, ya que el hombre, de no
haber pecado, no habria tenido ningin obsticulo para entrar al otro
Paraiso, que es el Cielo

El te6logo José Maria Cabodevilla, al comentar el titulo: Puerta oriental
(Ez. 44,1) afirma que se dice asi porque de Ella sali el sol que es Cristo,
y es puerta de bienaventuranza para nosotros, de ahi la sdplica: lanua
coeli, ora pronobis. Maria es una puerta que aiiade unos centimetros de

amplitud a la angosta (Mt 7,14) puerta de los cielos (CABODEVILLA,
1963).

La sirpbologn’a de puerta llega a ser tan efectiva que en la cantiga nim. 201
( Cédice B R 20 de Florencia, 2, vifieta niim. 5) la Virgen se convierte en
puerta auténtica, ocupando su figura el vano completo de la entrada de una
iglesia.

PRl N

7 Sy f\

Cédice B R 20 de Florencia, 2, vifieta nim. 5, Lamina 67
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Maria rama y raiz (Cddice Rico, Lamina LXX)

EEl motivo pictérico que voy a estudiar en esta ocasion se encuentra en una
cantiga cuya cadencia numérica varia en las distintas ediciones criticas de
W. Mettmann (1971, 1984); en la primera ocasion le dio el nimero LXX, en
concordancia con el c6d. T11 o codice Rico, mientras que en la edicién mas
reciente le dio el nimero LXXX, siguiendo la cadencia numérica Bj2, o
codice de los musicos. Nosotros nos referiremos a la cantiga nim LXX del
codice Rico que es la que esta ilustrada con la miniatura que comentaré.

[.a mencionada miniatura, vifieta 5 de la ldmina LXX, ha tenido una inter-
pretacion equivocada en parte. Se la ha tenido como una de tantas mani-
festaciones pictoricas del drbol de Jesé, lo que no es totalmente cierto,
pues falta lo que es esencial del mismo, el patriarca Jesé ; es muy eficaz
para mostrar como Maria es la rama de la que procede la flor que es
Cristo.

El drbol de Jesé es una alegoria derivada de la profecia de Isaias:
Egredietur virga de radice Jese, et flos de radice eius ascendet.. (ISAIAS
11,1) que vulgarmente suele manifestarse como un arbol genealégico,
que, partiendo del ascendiente de David, Jesé, se eleva hasta la dltima des-
cedencia davidica que seria Jesus.

La gran experta en iconografia evangélica y, en concreto, en los cddices
miniados alfonsies, Ana Dominguez, ha dedicado especial atencion a esta
alegoria pictdrica y dice que, en efecto, basados en el pasaje de Isaias,
“los historiadores del Arte han considerado que este texto se refiere a Jesé,
el padre de David, y a sus descendientes, expresando la idea de que el
Mesias va a venir de la estirpe regia de David” (DOMINGUEZ,
2000,179) La interpretacion alegérica del texto, segiin esta experta, pro-
cede ya de Tertuliano (De carne Christi) quien dijo que la virga o rama
era Maria, descendiente de David, mientras la flos seria el hijo de Marfa,
Cristo.

A partir de este polemista los Santos Padres interpretaron asi el texto y su

interpretacion como drbol genealdgico estuvo muy difundida. Entre los
Padres de Occidente encontramos al espanol San Ildefonso, obispo de
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Toledo, quien hace referencia del mismo en su tratado De perpetua virgi-
nitate Mariae (siglo VII).

El propio Alfonso X se admira de céomo no alabamos debidamente a
Maria, virga o rama del darbol Jessé:

Virga de Jesse,

quen te soubesse

loar como mereces

e sen ouvesse

per que dissesse

quanto por nos padeces! (Cantigas de Santa Maria, nim. 20, 2-7)

‘Rama de Jesé, quien te supiese alabar como mereces y tuviese inteligencia
para decir cudnto padeces por nosotros!’

En el articulo anteriormente citado, Ana Dominguez hace un estudio bas-
tante extenso sobre el drbol de Jesé, distinguiendo hasta cinco tipos dis-
tintos de su representacién pictérica. No obstante sefiala como grupo
distinto y peculiar las representaciones que de esta alegoria tiene el Cédice
111 de las Cantigas de Santa Maria, deteniéndose en el comentario de la
cantiga nim. LXX y LXXX.

Al tratar la vifieta 5 de la lamina LXX, correspondiente a la cantiga ndm.
LXX dice que es “la mds hermosa y original de las representaciones del
arbol de Jesé en las Cantigas, aunque no parece guardar ninguna relacién
con el texto poético que acompana. En ella figura la Virgen de pie pase-
ando triunfalmente una rama cuya flor es Cristo” (DOMINGUEZ, 2000,
213).

Y tiene razén Ana Dominguez cuando advierte que no hay relacién algu-
na con el texto, pero no sélo porque la narracién verbal no corresponda a
la alegoria de Marfa rama y raiz, sino porque la vifeta es sélo una didas-
calia sobre el texto evangélico benedictus fructus ventris tui incorporado
al del Ave Marta. Tanto el texto como la cantiga son una glosa a esta ora-
ciéon mariana (FILGUEIRA, 1985; BELTRAN, 1988). En concreto la
vifieta 4 es la interpretacién del benedicta tu in mulieribus (1dmina LXX,
vifieta 4) y la vifieta 5 corresponde al texto dicho mas arriba: benedictus
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Sfructus ventris tui, versos 15 =20, estrofas cuarta y quinta donde se dice:

Ontr’as outras molleres fu

es beeita porque Jesu

Cristo parist’; e porend’u

nos for mester, rezdador

sei por nos, pois que hZit’ ¢

o fruito de ti, a la ffe; (Cantigas de Santa Maria, nim. 70, 15-20)

‘Entre todas las mujeres ti eres bendita porque a Jesu Cristo pariste; y por
tanto, donde fuera menester, sé ti nuestra abogada, puesto que bendito es el
Sfruto (nacido) de ti, en verdad’

Bl benedicta, tu, in mulieribus et benedictus fructus ventris tui, procede de
Luc 1, 42, o sea, la bendicion que Isabel dirigié a Marfa, cuando ésta la
fue a visitar. Bendicion que se incorpor6 al Ave Maria, mientras que entre
[261-1264, bajo el pontificado del papa Urbano IV, se le afiadio la expli-
citacion Jesus.

LLa narrativa visual muestra a Maria, estatica, no en procesion, portando un
pedinculo que nace de su vientre convirtiéndose la propia figura de
Maria en la rama de la parte de ese pedinculo que termina en una flor
abierta que es Jesus.

San Ildefonso en la obra antes mencionada dice, Maria “‘es vara (rama del-
gada) de la raiz de Jesé, esto es, nacida de su linaje, virgen que produjo
esta flor, Cristo, por espiritual influencia y sin allegamiento corruptible de
varén” (Madrid, 1971, 67).

El que el pedinculo de esta flor repose sobre el vientre de Maria esta indi-
cando su maternidad. La imagen es de nuevo la intersecciéon de dos
semas : el pedinculo que parte de la rama y termina en la flor y Jesus,
fruto del vientre de Marfa. En este caso la metdfora esta plenamente con-
seguida. El espacio pldstico de la miniatura evoca esas dos imédgenes men-
tales en que se produce el encuentro, la mencionada interseccion sémica:
la botdnica: la produccion de una flor, y la humana o maternidad radicada
en el vientre de la mujer.
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Gonzalo de Berceo hizo alusién, aunque indirecta, a esta metafora en sus
Milagros de Nuestra Sefiora, titulando a Cristo flor alumbrada por Maria,
en aquellos magnificos versos:

“Lo que nunca fecist en otro pecador,

no sea en Teofilo, por el Nuestro Seifior;

térname en la gracia de la tu sancta Flor,

la Flor que Ti pariste sin tacha, sin dolor” (GONZALO DE BERCEO;
Milagro XXIV, 799-802)

Codice Rico, CSM, num. 70, lamina LXX.

El texto de la cantiga no es el que Ana Dominguez cita, al menos si nos
atenemos al Cod.7T7/. El texto que cita Ana Dominguez es el de la canti-
ga nim. LXXX del Céd. T1! que, sin embargo, podria ser aplicado a
Lamina LXX. Vineta 5, pues refiere la maternidad de Maria, que es lo que
profetiza Isafas con la frase anteriomente citada. Ahora bien el texto de la
cantiga nim LXX pertenece a una cantiga de loor que es una didascalia
sobre “Santa Marfa ruega por nosostros” segunda parte del Ave Maria, en
cuyos versos 15 - 20, estrofas cuarta y quinta dice asf :
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Ontr’as outras molleres tu

es beeita porque Jesu

Cristo parist’; e porend’u

nos for mester, rezdador

Sei por nos, pois que bZit’ é

o fruito de ti, a la ffe; (T11, 80)

‘Entre todas las mujeres i eres bendita porque a Jesu Cristo pariste; y por
tanto, donde fuera menester, sé ti nuestra abogada, puesto que bendito es el
Sfruto (nacido) de ti, en verdad’

Una glosa del: “Bendita ti eres entre todas las mujeres y bendito es el
fruto de tu vientre”, texto procedente de Luc 1, 42, o sea, la bendicion de
Isabel, que esta parienta de Maria le dirigiG, cuando la fue a visitar. Esta
bendicion se incorpord, entre 1261-1264, a la salutacién angélica bajo el
pontificado del papa Urbano I'V.

Pero viniendo a la narrativa visual (Iimina de la CSM LXX) no estamos
de acuerdo con Ana Dominguez cuando dice que en la vifieta quinta se
muestra a Marfa, en procesion, portando una rama. Ella es la “rama” de la
cual nace una flor, cuyo pedtincolo reposa sobre el vientre de Maria.

Le escena representa a Alfonso y sus cortesanos y unas santas acompa-
fiantes que estdn con gesto de veneracion y de suplica: los primeros de
rodillas, las segundas con las manos juntas, signo evidente de la actitud
mencionada. No hay gesto de itinerancia ni de procesion alguno. Alfonso,
como en la cantiga nim. 20, no hace otra cosa que estar de rodillas ante
Marfa Madre de Jesu Cristo, que es lo que quiere decir, en definitiva, la
voz “Rama” en la profecia de [saias, porque como dice San Ildefonso en
su De virginitate perpetua Sanctae Mariae, Maria “es vara (rama del
gada) de la raiz de Jezé, esto es, nacida de su linaje, virgen que produjo
esta flor, Cristo, por espiritual influencia y sin allegamiento corruptible de
varén™!.

El que el pedinculo de esta flor repose en vientre de Maria estd indican-
do su maternidad. En este caso la metdfora estd plenamente consegtida.

' San lldefonso, La virginidad perputa de Maria [...] edic. critica bilingiie de V.
Blasco y J. Campos, Madrid, BAC, 1971, pég. 67.
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El espacio semdntico en el que se produce el encuentro de produccion de
una flor y maternidad estd plenamente conseguido.

El texto de la cantiga nim 80 del Cod T'1.1 :

R mostra ram’ e rayz,

e Reynn’ e Emperadriz,
rosa do mundo;

e fiiz quena visse ben serfa.

“La erre significa que es Rama y Raiz y Reina y Emperadriz, rosa del mundo.
Y dichoso seria aquél que la viese”

tiene su correspondencia en otro drbol de Jesé atipico, como reconoce Ana
Dominguez, pues parte directamente de la tierra, sin intermediacion del
personaje biblico Jesé, aunque la linea directa de Marfa, que aparece en la
almendra central ultima, estd precedida de dos figuras de reyes, David y
Salomon, flanqueados a izquierda y derecha por descendientes de la linea
davidica y recordados por Mateo, en la linea generacional de Jesus.

La polisindeton con que viene expresado el texto de la cantiga ofrece cier-
ta ambigiiedad. La que no debe obligarnos a aceptar unir en igual grado
todos los apelativos por la conjuncién coordinada, ni tampoco por parejas
(por ejemplo “Rama y Raiz” “Reina y Emperatriz”) sino que, en nuestro
caso, quiere decir que Maria es cada una de ellos. Por tanto Maria es
Rama, y en esto estd reflejada la profecia de Isaias. Ya que de ser rama 'y
raiz, se darfa una cierta contradiccion con la profecia, porque en ella la
raiz es Jesé. La raiz estd vinculada a también sentidos de procedencia o de
generacion; en este caso equivaldria madre del Hijo de Dios hecho carne.
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MARIE ET LES FIGURES: LA FIGURATION MARIALE
DANS LES MILAGROS DE NUESTRA SENORA
DE GONZALO DE BERCEO

Olivier BIAGGINI

Je voudrais poser quelques jalons pour interroger la notion de
figure dans les Milagros de Nuestra Sefiora de Gonzalo de Berceo'. Mon
but est moins d’isoler dans cette ceuvre les différentes représentations de
la Vierge, que de réfléchir a la logique figurative qui sous-tend I’écriture
mariale. La figure est un objet double qui se voit et donne a voir, qui peut
étre interprété littéralement et produit, en méme temps, d’autres niveaux
de sens. Par ce terme, je renvoie a la figura médiévale, qui est une notion
polysémique et capable de désigner aussi bien des figures matérielles
(images peintes ou statues, par exemple), que des figures de rhétorique
(telles la métaphore ou I’allégorie), ou que des figures exégétiques. Le dis-
cours religieux de Berceo nous invite a considérer en premier lieu la figu-
re exégétique, qu’il utilise abondamment. Son emploi dans les Milagros
ou dans d’autres poemes du mester de clerecia, - en particulier le Libro-de
Alexandre et le Sacrificio de la misa - a déja fait 'objet d’assez nom-
breuses études, surtout de la part de critiques anglo-saxons (Deyermond et
Bly, 1972; Boreland, 1983; Gerli, 1985). Dans I’exégése biblique et dans

! Pour les Milagros, je me réfere a I’édition de Fernando Banos (1997). Pour les autres
ceuvres de Berceo, je renvoie a I’édition collective coordonnée par Isabel Uria (1992).
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I’économie des textes religieux médiévaux, la figura, c’est avant tout le lien
organique qui manifeste la cohérence unitaire des deux Testaments et les
rapports entre les deux époques qui leur correspondent dans I’histoire
sacrée. Elle est un instrument de concordance qui fonde une méthode parti-
culiere, appelée exégese figurative ou typologie. La typologie est cette
méthode qui établit des rapports directs entre des éléments mentionnés dans
I’ Ancien Testament et des éléments mentionnés dans le Nouveau. Ces élé-
ments peuvent étre des personnes, des objets ou des événements. Il s’agit
d’examiner I’ Ancien Testament a la lumiére du Nouveau pour y trouver des
prophéties, des préfigurations ou des allégories susceptibles d’annoncer
I’avénement du Christ et de la loi nouvelle. Dans cette mise en relation, le
premier élément, appelé parfois figura ou typus, signifie, au-dela de lui-
méme, le second élément, I’antitypus; inversement, ce dernier accomplit,
sans le détruire, le sens du typus. Gilbert Dahan (1999, notamment 344-350
et 435-444) montre que, dans les théories médiévales elles-mémes, la typo-
logie ne fonctionne pas seulement en vertu d’une signification des mots (per
verba), mais également en vertu d’une signification des réalités (per res).
Moins qu’une concordance entre deux textes, qui sont traversés de toute
facon par une seule et méme Parole divine, la typologie exploite des cor-
respondances thématiques, en vertu de similarités qui ne sont pas nécessai-
rement d’ordre textuel. Prenons un exemple tiré du prologue? des Milagros:

Ella es vellocino  que fue de Gedeon,

en qui vino la pluvia, una grand vission;

ella es dicha fonda de David el varén,

con la cual confondié  al gigant tan fellén. (Milagros, 34).

Berceo fait ici référence a deux éléments vétéro-testamentaires: la
toison de Gédéon? et la fronde de David®. Par la typologie, conformément

2 A I'instar de Montoya Martinez (1985b), je préfere le terme de «prologue» 2 celui
d’ «introduction» pour désigner la piéce liminaire des Milagros. Cet auteur donne a ce
propos des arguments convaincants: «Se ha dicho que esta pieza [...] que, tanto por su
amplitud como por su cardcter alegdrico, no es equivalente a un prélogo [...]. Si fue-
ran consistentes estas razones habria que corregir al propio Gautier de Coinci que
denominé prélogos a piezas tan largas y tan alegdricas como ésta» (351).

3 Juges 6, 36-40. Gédéon laisse, en plein désert, une toison de laine et Dieu se mani-
feste en I'imprégnant miraculeusement de rosée.

41 Samuel 17, 40-54. 11 s’agit de ’arme qui permet & David de tuer le géant Goliath.
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A toute une tradition mariologique avant lui, il considére ces éléments
comme préfigurations de la Vierge. Ainsi, la rosée apparue en plein désert
sur la toison de Gédéon peut signifier allégoriquement la maternité virgi-
nale de Marie; de méme, la fronde qui a tué Goliath peut figurer la Vierge
en ce qu’elle a permis I’Incarnation, qui est une victoire contre le diable.
I.a multiplication des exégéses typologiques appliquées a la Vierge s’ex-
plique par le statut particulier qu’elle prend aux XII¢ et XIII® siecles dans
la pensée chrétienne. Sous I'impulsion des écrits de saint Bernard, en par-
ticulier, la Vierge acquiert un role central dans I’histoire du salut. Dans les
homélies et les sermons de saint Bernard, dont Berceo s’est sans doute
inspiré dans son prologue des Milagros®, la Vierge est célébrée pour son
role actif dans I’avénement du temps de la grice et elle est considérée
comme co-rédemptrice de I’humanité. Selon certains textes de Bernard,
Dieu a choisi de faire passer toute sa grace par la Vierge pour qu’elle
atteigne les hommes. Dans ces conditions, I’exégese figurale ne s’attache
pas & Marie comme & n’importe quelle autre réalité néo-testamentaire.
Marie est au cceur de la relation typologique en général, dans la mesure ou
elle-méme a permis le passage de la Loi ancienne a la Loi nouvelle. Un
des personnages de Berceo, le clerc du miracle IV («La récompense de la
Vierge») énonce cette idée de fagon trés nette dans les louanges qu’il
adresse a la Vierge:

Gozo ayas, Maria, que el dngel credist,

gozo ayas, Marfa, que virgo concebist,

gozo ayas, Marfa, que a Cristo parist,

la ley vieja cerresti e la nueva abrist. (Milagros, 119).

Toute interprétation typologique peut donc recouper ce passage
fondamental d’une loi & ’autre, d’un texte a I’autre, d’un temps a I"autre,
que la Vierge a permis. L'exégese figurative est surtout utilisée pour per-

5 Pour les hypothéses autour de cette influence, voir Uli Ballaz (1974) qui convoque
les homélies du De laudibus Virginis Mariae comme une source probable du prologue.
Drayson (1981) compléte ce point de vue en proposant d’autres antécédents possibles,
chez saint Bernard mais aussi d’autres auteurs. Menéndez Peldez (1981), de son coté,
privilégie I'influence de saint Bernard et propose de nombreux points précis de com-
paraison textuelle entre le prologue et le sermon De Beata Maria Virgine. Par ailleurs,
rappelons que Berceo, dans son Duelo de la Virgen, met en scéne Bernard comme nar-
rateur dialoguant directement avec Marie.
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mettre un raccord entre deux moments, sa fonction premiére est de bou-
cler le temps sur lui-méme pour redire sans cesse la valeur de la rédemp-
tion christique et mariale: sans nier la linéarité historique du temps, et tout
en manifestant I’unité fondamentale de la Parole de Dieu, elle rappelle et
vérifie la distinction entre I’ére de la Loi ancienne, incapable d’assurer le
salut, et celle de la Loi nouvelle, qui est le temps de la grace. Tantot la
typologie repere des analogies entre ces deux moments, tant6t elle proce-
de selon un schéma d’inversion. Ainsi, Eve, responsable de la Chute de
I’humanité, est une préfiguration inversée de Marie et de son action
rédemptrice.

A travers une étude du prologue des Milagros et de ses éléments
typologiques, Michael Gerli (1985) a montré que I’exégese figurative était
un théme structurant qui pouvait donner sa cohérence a I’ensemble du
recueil de miracles. En effet, la plupart des miracles du recueil sont
eux-mémes construits sur le schéma d’une rédemption qui succéde au
péché et, ainsi, chaque intervention de la Vierge peut étre considérée
comme la répétition, dans le cadre individuel et limité du miracle, de la
rédemption universelle de I’humanité. Je voudrais partir de cette idée pour
mieux comprendre comment Berceo utilise la logique exégétique de la
figuration, lorsqu’elle concerne la Vierge. Méme si ’on peut trouver des
passages dans les Milagros ou cet usage est explicite et, pour ainsi dire,
externe, je crois que Berceo en fait surtout, en fin de compte, le recours
interne d’une narration et d’une écriture propres. Il assimile les possibili-
tés symboliques et structurantes de la figure typologique et, pour cela,
I’associe a d’autres figures, matérielles ou rhétoriques.

Apres avoir relevé quelques exemples d’un usage externe de
I’exégese figurative, je m’intéresserai a son assimilation par les récits de
Berceo. J’examinerai le role que joue la figure matérielle (les images ou
statues représentant la Vierge) dans I’intervention miraculeuse de Marie et
dans la rédemption du miraculé. Enfin, a partir du fameux prologue des
Milagros, je tenterai de tisser quelques liens entre la figuration typolo-
gique et I'allégorie du pré marial construite par Berceo: j’espére pouvoir
indiquer quelques procédés par lesquels le texte de Berceo s’approprie la
typologie et les figures pour en faire le rouage d’une rhétorique propre, et
mieux cerner ainsi ce que signifie alors le discours marial.

La position doctrinale qui consiste 2 souligner le role de Marie
dans la rédemption adopte parfois, dans les Milagros, une expression
théorique directe. C’est bien souvent la typologie qui permet de mettre en
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valeur le role co-rédempteur que Marie a assumé dans I’histoire sacrée.
Ainsi, a la fin du miracle XXII, «Le naufragé sauvé», le récit évoque la
diffusion du miracle, sa mise par écrit, et ’effet qu’il produit chez ceux
qui le lisent ou I’entendent. La réaction de tous consiste a adresser des
louanges et des bénédictions a la Vierge. Berceo conclut en justifiant ainsi
les actions de grace:

Contaron el mirdculo  de la Madre gloriosa,
c6émo livré al omne  de la mar periglosa;
dizién todos que fuera una estraia cosa,
fizieron end escripto, leyenda muy sabrosa.

Cuantos que la udieron  esa sancta razdén
todos a la Gloriosa  dizién su bendicion;
avién por la servirla  mejor devocion,

ca esperavan d’ella  mercet e gualardén.

La fama d’esti fecho  volé sobre los mares,
no la retovo viento, poblé muchos solares;
metiéronla en libros  por diversos lugares,
ond es oy bendicha  de muchos paladares.

Cuantos que la vendizen a la Madre gloriosa
-ipar el Rey de Gloria!-  facen derecha cosa,
ca por ella issiemos  de la carcel penosa

en que todos yaziemos, foya muy periglosa.

Los que por Eva fuemos  en perdicion caidos
por ella recombramos  los solares perdidos;
si por ella non fuesse, yazriemos amortidos,
mas el so sancto fructo  nos ovo redemidos.

Por el so sancto fructo  que ella concibi6,

que por salud del mundo  passién e muert sufrid,
issiemos de la foya que Addn nos abrié

cuando sobre deviedo  del mal muesso mordio.

Desend siempre contiende en valer a cuitados,

governar los mesquinos,  revocar los errados,

por tierras e por mares  fer miraclos granados,

tales e muy mayores de los que son contados. (Milagros, 617-623).
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La prison (cdrcel) et I’abime (foya) dont I’homme a été délivré par
la Vierge ne représentent pas seulement son péché individuel. Avant d’ap-
porter une rédemption individuelle au pécheur qui demande son aide,
Marie a joué un réle fondamental dans 1’économie universelle du salut en
restaurant le temps de la grace. Le Christ incarné a libéré les hommes de
I’Enfer, ot ils avaient été précipités par le péché d’Adam et Eve et leur a
ouvert le chemin des cieux. Ce parallélisme entre la grice mariale et le
péché d’Eve est un lieu commun de la tradition exégétique qui résume
toute I’ambivalence de la figure féminine dans la tradition chrétienne. En
outre, un autre lieu commun typologique est présent dans ce passage: la
mise en relation symétrique entre le fruit des entrailles de la Vierge («so
sancto fruto que ella concibié»), porteur de rédemption, et le fruit par
lequel Adam a provoqué la Chute de I’humanité, en une bouchée fatale
(«el mal muesso»). Le miracle particulier et individuel du naufragé sauvé
est donc rattaché, par deux motifs de I’exégese figurative, a 1’histoire uni-
verselle du salut et, plus précisément, a I’Incarnation, ce moment fonda-
mental qui a rendu possible le retour de la grice sur les hommes.

Or, cette digression doctrinale qui clot le récit ne s’y ajoute pas de
facon arbitraire, mais prend soin, au contraire, d’établir avec lui plusieurs
raccords thématiques. Le miracle en question raconte le naufrage d’un
navire transportant un groupe de pelerins qui se rendent en Terre Sainte et
rapporte comment un homme est sauvé de la noyade parce qu’il s’est
recommandé a la Vierge avant de sauter a ’eau. Apres étre resté miracu-
leusement sous I’eau une heure durant, le rescapé sort des flots et explique
aux survivants qu’il a été tout ce temps protégé par une étoffe prodigieu-
se dans laquelle la Vierge 1’a enveloppé. La Vierge, qui a sauvé tous les
hommes par I’Incarnation, peut répéter cette action rédemptrice a I’échel-
le individuelle. Dans ce cas, I’abime métaphorique de la perdition (la foya
ouverte par Adam) prend la forme d’un gouffre marin bien concret. De
méme, si la Vierge fait des miracles «por tierras e por mares» (623c), il
faut prendre cette expression au pied de la lettre, car ¢’est bien du danger
de la mer qu’a été sauvé le pelerin. Quant a I'image du fruit, elle peut aussi
permettre de raccorder ce miracle individuel a I’ensemble de I’histoire
sacrée. L’événement miraculeux, une fois transformé en récit et en livre,
suscite la bénédiction adressée a la Vierge: «ond es hoy bendicha de
muchos paladares». Les palais des fideles peuvent aussi savourer le
miracle: évoquant la mise par écrit du récit, le texte disait un peu plus haut
«fizieron end escripto, leyenda muy sabrosa» (617d). Le récit du miracle,
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doté de vertus gustatives, semble répondre symétriquement au fruit croqué
par Adam et s’apparente donc, comme fruit de I’action mariale, a la
rédemption elle-méme. Il représente, a 1'échelle individuelle, ce que
I’Incarnation signifiait a I’échelle universelle. L’exégése figurative, essen-
ticllement fondée sur la relation entre deux éléments, est utilisée pour
garantir et promouvoir un troisieéme élément, qui est le miracle. Si les rela-
tions typologiques développées dans le texte sont des lieux communs, leur
application, en revanche, est exclusivement imputable a Berceo, car la
source latine dont il s’inspire n’y a pas recours. Le but de la manoeuvre
est de relier le miracle marial du naufragé sauvé a I’ensemble de I’histoi-
re sacrée, ce qui lui confére une certaine authenticité et lui donne un poids
argumentatif bien supérieur. En outre, implicitement, le miracle est donné
comme une marque supplémentaire de cette rénovation apportée a I’échel-
le universelle par la co-rédemption mariale.

L’idée de rénovation n’est pas absente de la logique des miracles
de Berceo. Le miracle XIX, «Iaccouchement merveilleux» relate une
autre intervention de la Vierge pour sauver un personnage de la noyade. Au
Mont-Saint-Michel, des fideles se réunissent dans une chapelle seulement
accessible & marée basse. Au retour d’un office, une femme enceinte est
rattrapée par la marée montante et disparait dans les flots. Mais peu apres,
les fideles qui I’accompagnaient voient I’eau se retirer et la femme sortir de
I'onde, son enfant dans les bras. Elle raconte aux témoins émerveillés
qu’elle a invoqué le nom du Christ et de la Vierge, et qu’aussitot Marie est
venue la secourir. Non seulement la Vierge 1’a couverte de son propre man-
teau pour la protéger, mais elle 1’a fait accoucher de son enfant sans qu’el-
le n’en ressente nulle douleur. Devant un tel miracle, la communauté rend
grice a Dieu et a la Vierge et compose un hymne que le texte prétend
retranscrire. Cet hymne, adressé principalement au Christ, mais incluant
aussi la Vierge, est tout entier structuré par une logique figurative:

Tii librest a Jonds  del vientre del pescado,
que lo tovo tres dias  en el vientre cerrado;
non priso lisién, ca fue de Ti guardado;

el mirdculo viejo oy es renovado.

Fijos de Israel, cuando la mar passaron

que por tu mandamiento  tras Moisés guiaron,
yaciendo so las ondas nul daio non tomaron,
mas los persecutores  todos se enfogaron.
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Los antiguos mirdculos, preciosos e onrados,
por ojo los veemos agora renovados;

Seiior, los tos amigos en el mar fallan vados,
a los otros en seco  los troban enfogados.

Seiior, la tu potencia, grand e marabillosa,
éssa salvé a Peidro  enna mar periglosa.
Seiior, que encarnesti  enna Virgo Gloriosa,
en Ti s6lo fiamos  ca non en otra cosa.

Seifior, bendicha sea la tu virtud sagrada,

bendicha la tu Madre, Reina coronada;

Tu seas benedicto, ella sea laudada;

Senor, ovist en ella  benedicta posada. (Milagros, 454-458).

Comme dans I’exemple du naufragé sauvé, les considérations
typologiques qui terminent le récit sont directement liées aux particulari-
tés du miracle lui-méme. Comme la source latine qui I'inspire, le texte de
Berceo renvoie a deux épisodes miraculeux de I’ Ancien Testament relatifs
a la mer: le séjour de Jonas dans le ventre de la baleine (Jonas, 2) et I’épi-
sode de la sortie d’Egypte, ot les Hébreux voient les eaux de la Mer
Rouge se retirer pour les laisser passer et se refermer sur leurs poursui-
vants®. Le miracle de I’accouchement merveilleux répéte les miracles
anciens. «Renovar» (456b) a ce sens de «répéter», mais peut-étre aussi
celui de «rénover», méme s’il semble difficile d’établir la structure typo-
logique directement entre le miracle scripturaire et le miracle local et indi-
viduel de la femme enceinte. Pour asseoir une relation qui fasse intervenir
les deux Testaments, soit les deux poles traditionnels de la relation typo-
logique, Berceo introduit un exemple néo-testamentaire (457b) absent de
sa source latine (Matthieu, 14, 22-23), le fameux épisode de la marche sur
les eaux. Implicitement, les deux miracles de 1’ Ancien Testament peuvent
passer, dans le texte de Berceo, pour des préfigurations du miracle évan-
gélique. Quant au miracle de la femme enceinte, dans ce cas, il ne se
contente pas de répondre aux lointains événements liés a Jonas ou aux
Hébreux, mais actualise aussi le miracle du Nouveau Testament. 1l serait
bien entendu impossible de voir le miracle marial comme une rénovation

% Exode, 14, 21-31, mais ici, I’événement est vu différemment: les Hébreux avancent
sous I'eau, ce qui cadre encore mieux avec le miracle de la femme enceinte.
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de la Loi Nouvelle qui est définitive et qui, en tant que rénovation et
accomplissement de la Loi ancienne, se suffit & elle-méme et ne présente
aucun vide a combler. L'idée d’actualisation est plus juste: le miracle
marial applique les principes de la Loi nouvelle en les traduisant ici et
maintenant dans I’action concréte et vérifiable du miracle, ce qui laisse la
place & une figuration rétrospective’. Ainsi, le miracle marial rappelle les
miracles vétero-testamentaires pour mieux les dépasser et souligner I’ac-
tuelle validité de la Loi nouvelle. Sans doute I'insistance sur la «benedic-
ta posada» suggere-t-elle une interprétation allégorique de la figure du
«vientre cerrado» de la baleine de Jonas. Mais le principal raccord produit
par toute cette stratégie figurative consiste a relier a 1'Incarnation le
miracle de la femme enceinte. Laccouchement miraculeux et sans douleur
évoqué dans le récit est une figure - certes affaiblie, mais néanmoins évi-
dente - de I’enfantement virginal de Marie, comme si I’on avait affaire a
une post-figuration. Par le biais du miracle, le bénéficiaire de la grice
mariale peut devenir une figure plus ou moins directe de la Vierge.

Un autre miracle du recueil, celui de I’abbesse enceinte (XXI),
pousse trés loin cette logique figurative. Malgré le péché qui I’a conduite
a la grossesse et qui la menace d’étre exclue de sa communauté religieu-
se, I’abbesse est une fidéle de la Vierge. Par ses priéres insistantes, elle
obtient une intervention mariale: la encore, grice a la Vierge, se produit
un accouchement sans douleur et, dans ce cas, I’enfant est recueilli par des
anges qui, sur I’ordre de Marie, le confient a un ermite. Cette analogie
directe entre la Vierge et le bénéficiaire du miracle peut paraitre excep-
tionnelle, dans la mesure ot elle ne s’applique de fagon évidente que dans
ces deux miracles. Néanmoins, il me semble qu’un grand nombre de
miracles favorisent jusqu’a un certain point une assimilation visuelle entre
la Vierge et les bénéficiaires de ses miracles, le plus souvent par le biais
d’une figuration. Je voudrais prendre quelques exemples pour esquisser
une étude de ce processus et en dégager le sens.

Je ne prétends pas que Berceo confonde les roles de I'intercesseur
du miracle et de son bénéficiaire, mais que, au-dela de la distribution
explicite de ses roles, il ménage entre eux des rapports souterrains qui
redéfinissent quelque peu ce qu’est pour lui la Vierge Marie.

7 Ana Diz (1985) résume cette idée: «En tanto madre de Cristo, persona histérica,
Maria no puede ser alegorizada; en cambio, en tanto madre y abogada de la humani-
dad, la Virgen es precisamente esa figura universal que requiere la alegoria» (205).
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Dans la plupart des miracles, le rapport entre Marie et ses fideles
se définit explicitement selon le schéma féodal et courtois de la vassalité.
Marie est la dame et le seigneur qui récompense ses fidéles en contrepar-
tie de leur dévotion, assimilée a un service amoureux. Le péché du per-
sonnage, méme lorsqu’il est trés grave, peut étre surmonté en vertu de ce
service, qui motive I’intercession de Marie aupres de Dieu ou son inter-
vention miraculeuse directe. Jestis Montoya (1985c¢) et, plus récemment,
Miguel Ibaiiez Rodriguez (1995) ont pu montrer le caractere unificateur
de ce schéma a I’échelle du recueil tout entier. A priori, ce modele de rela-
tions verticales sépare les roles de facon stricte et interdit toute assimila-
tion figurative entre les deux instances. Lorsque figure il y a, il s’agit, dans
bien des cas, d’une figure matérielle, image ou statue, qui médiatise le ser-
vice dévotionnel du fidéle. Loin d’étre seulement un détail destiné a don-
ner plus de vivacité ou de vraisemblance au récit, la présence d’une figure
de la Vierge dans le monde matériel est le prélude a d’autres figurations.

Dans la plupart des cas, il est vrai, la figure matérielle de la Vierge
qui fait face au dévot ne rompt absolument pas la verticalité de la relation
courtoise. Au contraire, I'image ou la statue recoit les hommages les plus
appuyés qui se traduisent, de fagon récurrente, par des prieres du pécheur
qui se jette aux pieds de la statue, ou par une génuflexion rituelle («el
enclin»®), ou encore par un salut respectueux associé a une priére. Nous
pouvons citer quelques exemples:

Miracle II (Le sacristain fornicateur)

Facié a la su statua el enclin cada dia,

fincava los enojos, dicié: «Ave Marfa»

[

Siquier a la exida  siquier a la entrada

delante del altar  1i cadié la passada;

el enclin e la Ave teniéla bien usada,

non se li oblidava en ninguna vegada (Milagros, 77ab-80)

8 Sur le sens de cette génuflexion et sur ce qu’elle révele du culte marial, voir Diz
(1995), 105-107.
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Miracle IV (La récompense de la Vierge)

De un clérigo otro  nos diz la escriptura

que de Sancta Maria amava su figura,

siempre se inclinava contra la su pintura,

avié muy grand vergiienza de la su catadura. (Milagros, 116).

Miracle VI (Le voleur dévot)

Entre las otras malas avié una bondat,
que li valié en cabo e dioli salvedat:
credié en la Gloriosa de toda voluntat,
saluddvala siempre  contra su magestat.

Si fuesse a furtar 0 a otra locura,

siempre se inclinaba  contra la su figura,

dizié «Ave Maria» e mds de escriptura;

tenié su voluntad  con esto mds segura. (Milagros, 144-145).

Les gestes de dévotion et les paroles prononcées devant la figura
de la Vierge sont considérés, dans le texte, comme la motivation méme de
Marie a venir au secours du pécheur. La figure matérielle est donc davan-
tage qu’une représentation de la Vierge qui ferait office d’un relais de la
foi: le culte qu’elle suscite est déja un gage de I’intervention mariale futu-
re,méme si I'intercession mariale et, a fortiori, le miracle divin ne sau-
raient étre mécaniquement déclenchés en vertu de cette seule sollicitation.
Ainsi, la figure matérielle est assimilable a la Vierge elle-méme, non d’un
point de vue strictement doctrinal, bien entendu, mais du point de vue des
ressorts narratifs du miracle. Il est dit du voleur dévot que, lorsqu’il s’in-
clinait devant I'image peinte, «avié muy grand vergiienza de la su catadu-
ra». L’image matérielle devient pleinement figure a partir du moment ol
elle n’est pas seulement regardée mais ou elle acquiert également un
regard (catadura) qui répond a celui du fidele. Concrétement, si la statue
de Marie regarde le fidele, c’est le signe que le service amoureux est sus-
ceptible d’étre payé de retour et que Marie peut répondre a la priére qui
lui est adressée. La présence d’une figure matérielle est donc le prélude a
une manifestation, voire a une apparition directe, de la Vierge en person-
ne. Il est intéressant de constater a quel point la figure matérielle joue par-
fois un réle d’intermédiaire qui permet d’introduire, par un glissement
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sans rupture, la présence de Marie. Le récit peut cultiver I’ambiguité et
employer des expressions qui ménagent une confusion étudiée entre la
Vierge et sa représentation matérielle. Dans le miracle XXV («L’église
dépouillée»), des voleurs s’introduisent dans une église et, aprés 1’avoir
mise a sac, découvrent une statue de la Vierge:

Cuando oviero fecha esta tan grant locura,

algaron contra suso  ambos la catadura;

de la Virgo gloriosa  vidieron la figura

con su nifo en brazos, la su dulz criatura. (Milagros, 879).

A considérer cette seule strophe, rien ne permet de déterminer s’il
s’agit la d’une figure matérielle ou bien d’une apparition directe de la
Vierge (le mot figura est d’un emploi profondément ambigu dans les
Milagros). Le fait que les voleurs aient a lever les yeux et que I’enfant soit
désigné directement comme tel tendrait méme a valider la seconde hypo-
these. Bien que la suite du récit leve 1I’ambiguité, le procédé permet d’an-
noncer déja I’intervention mariale et son miracle punitif?.

Par ailleurs, c’est souvent par le biais de la figure matérielle que
le bénéficiaire du miracle tend lui-méme a devenir figure. Ainsi, le
miracle de «l’enfant juif» (miracle XVI) passe d’abord par un jeu de
regards entre I’enfant et une statue de la Vierge. Un enfant juif qui fré-
quente des enfants chrétiens va avec eux a I'église un dimanche de Paques
et, sans savoir ce qu’il fait, recoit la communion:

Mientre que comulgavan a muy grand presura,
el nifio itidezno  alzoé la catadura,

vio sobre’l altar  una bella figura,

una fermosa duefia  con genta creatura.

Vio que esta duefia, que posada estava,

a grandes e a chicos ella los comulgava;

pagose d’ella mucho, cuanto mas la catava

de la su fermosura  mas se enamorava. (Milagros, 357-358).

Y Nous pourrions rappeler aussi le cas du «marchand de Byzance» (miracle XXIII), o
une statue de la Vierge a I’enfant, en prenant la parole, peut devenir le liecu méme de
la manifestation du miracle marial.

256

LA FIGURATION MARIALE DANS LES MILAGROS DE NUESTRA SENORA DE GONZALO DE BERCEO

La «bella figura» semble désigner une simple statue de la Vierge
A I'enfant posée sur I’autel. Mais ce sens est immédiatement dépassé dans
la strophe suivante, puisque cette figure féminine est, dans la vision de
["enfant, celle qui donne 1’hostie aux communiants. Par un glissement de
|"image matérielle a la manifestation directe de la Vierge se fait la conver-
sion de 'enfant juif, une conversion qui, avant d’étre doctrinale, est ici
présentée comme une séduction esthétique et amoureuse, fondée sur le
regard. Ensuite, I’enfant juif rentre chez lui, dit & son pére ce qu’il vient
de faire. Celui-ci, fou de colere, allume un grand four et jette son fils &
I"intérieur. Alerté par les cris de la mere, le voisinage accourt et constate
(ue I’enfant n’est pas atteint par le feu:

Yazié en paz el nino  en media la fornaz,

en brazos de su madre non yazrié mds en paz;

non preciava el fuego mads que a un rapaz,

ca-l fazié la Gloriosa compaiia e solaz. (Milagros, 366).

L’enfant, physiquement, est entré dans I’image de la Vierge qu’il
avait vue dans I’église. Par le miracle qui le sauve, il occupe la place de
I’enfant qu’elle avait dans ses bras. Il devient une figure du Christ, ce que
la logique du récit confirme: en ce jour de Paques, le miracle qui sauve le
fils sacrifié s’apparente a une résurrection. Le fait que I’enfant soit juif est
¢galement tres significatif du point de vue typologique: le miracle singu-
lier rejoue le passage d’une Loi a I’autre, répeéte avec ses propres circons-
tances et ses propres recours narratifs, I’avénement de I’ére nouvelle. La
figure matérielle de la Vierge est I’élément qui permet a la fois Iattribu-
tion du miracle et son authentification. L’enfant, en sortant des flammes,
révele lui-méme aux témoins ce qui lui est arrivé:

Recudidlis el nino  palavra sefialada:

«La duena que estava enna siella orada

con su fijo en brazos  sobre’l altar posada,

éssa me defendié  que non sintia nada». (Milagros, 369).

L’enfant ne sait pas nommer la Vierge et, pour I'identifier, il doit
faire référence a la figure qu’il a vue sur I'autel de I'église. Cette igno-
rance de I’enfant est le gage de la véracité du miracle marial. Elle est aussi
un recours rhétorique efficace qui assimile le discours narratif a un dis-
cours typologique: comme les prophétes de I’ Ancien Testament, 1’enfant
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juif désigne la Vierge par la figure, sans en connaitre encore le nom et sans
avoir compris ce que signifie son avénement. Le recours a la figure maté-
rielle a permis ici de construire un discours figuratif.

A Iinstar de I’enfant juif, si ’abbesse enceinte devient une figure
de la Vierge, c’est parce qu’elle a imploré la Vierge, dans son oratoire per-
sonnel, devant une statue qui la représentait et qu’elle avait paré avec le
plus grand soin:

Y tenié la imagen  de la sancta Reigna,

la que fue pora’l mundo salud e medicina;

teniéla afeitada  de codrada cortina,

ca por todos en cabo  essa fue su madrina. (Milagros, 515).

Or, ¢’est I’abbesse elle-méme qui, par le miracle, va devenir «ima-
gen de la sancta Reigna». La priére sincére, le culte de la Vierge par I'ima-
ge ou la pénitence sont autant de sollicitations adressées a Marie pour
demander son aide. Le miracle est la réponse qui, dans ce cas, transforme
I’abbesse dans son corps pour en faire une figure de la Vierge. Cette figu-
ration est rendue possible par une inversion des signes: les signes du péché
s’effacent ou, mieux, deviennent des signes de la grice. Avant la manifes-
tation du miracle, le récit insiste sur les indices visibles de la grossesse qui
se manifestent sur le corps de I’abbesse et qui sont autant de preuves de
son péché. Le miracle annule le sens des signes et introduit ainsi une phase
de doute: doute de 1’abbesse elle-méme, d’abord, qui doit palper son corps
pour croire 4 la réalité du miracle; mais aussi doute de 1'évéque qui a €té
appelé par la communauté pour confondre 1’abbesse (le récit insiste sur
I’incrédulité du personnage qui, aprés avoir ordonné une inspection du
corps de I’abbesse, exige de vérifier la chose par lui-méme). Innocentée,
I’abbesse pourrait s’en tenir a la falsification des signes imposée par le
miracle marial. Mais le miracle doit manifester une vérité ou, pour le
moins, imposer la certitude qui est I'indice de cette vérité intangible.
L’abbesse choisit de raconter toute son histoire, dévoilant a la fois son
péché et sa rédemption. La certitude n’est rétablie que par I'enfant, dont
I'existence méme atteste la version des faits que 1’abbesse présente a
1’évéque. Cet enfant, qui était le fruit du péché, devient la preuve incarnée
du miracle marial. Le récit se clot précisément sur le destin de I'enfant de
’abbesse: élevé par I’ermite qui I'a recueilli pendant ses premicres
années, il est ensuite appelé par I’évéque qui lui donne une solide éduca-
tion de lettré. 11 manifeste de telles qualités personnelles qu’a la mort de

258

LA FIGURATION MARIALE DANS LES MILAGROS DEE NUESTRA SENORA DE GONZALO DE BERCEO

I’évéque il lui succede dans sa charge épiscopale. L’abbesse et son enfant
ne sont donc pas seulement une figure mimétique de la Vierge a I’enfant,
mais concentrent en eux, en leurs corps, les deux termes du schéma typo-
logique: le péché et la grace, la Chute et la Rédemption. La typologie exé-
gétique a été traduite de maniere proprement narrative et littéraire.
D’ailleurs, dés les premiéres strophes du miracle, le narrateur déclarait:

De una abbatissa  vos quiero fer conseja,
que pecé en buen punto, como a mi semeja; (Milagros, 505ab).

Cet oxymore étonnant («pecé en buen punto») résume la tension
propre a la pensée figurative. Comme le rappelle Helen Boreland (1983,
22), qui a étudié ce miracle, il existe par ailleurs un theme liturgique de la
«felix culpa» qui assimile le péché d’ Adam a un bienfait, puisqu’il a moti-
vé ’avénement du Christ rédempteur. Le personnage de 1’abbesse porte en
elle les deux faces de la figure. Quant au récit, son déroulement adopte
aussi un schéma typologique. Par son caractére énigmatique, cette formu-
le qui condense le récit a venir est une annonce obscure qui semble
attendre son accomplissement narratif, sur un mode quasi-allégorique.
Comme 1’écrit pertinemment Antonio Prieto (1980, 65):

El oximoron «qe peccé en buen punto» es, en su relacion sintéc-
tica de anténimos, palabra oscura, contradiccion que capta por su capaci-
dad de asombrar, y lo que Berceo va desarrollando después es la accion
argumental de un enunciado mediante la que disuelve esa oscuridad, ana-
logamente a cémo habia disuelto la alegoria de su introduccién mediante
la clarificacién de unos simbolos coordinados.

La figure typologique, déja incarnée en figure matérielle et char-
nelle, tend donc a contaminer le récit qui, lui-méme, adopte la logique
d’une figure rhétorique.

D’une facon encore plus radicale, le miracle XIV, «L’image res-
pectée», attribue au récit une dimension allégorique. L'histoire raconte
comment une église est frappée par un incendie provoqué par la foudre:
alors que tout est entierement détruit par le feu, une magnifique statue de
la Vierge a I’enfant et le bel éventail qui se trouve pres d’elle sont les seuls
objets épargnés et on les retrouve absolument intacts. Méme la fumée ne
les a pas altérés: on conclut donc a un miracle marial. Berceo, dans ce
miracle, suit assez fidélement la trame du récit qu’il trouve dans sa sour-
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ce latine. Mais il ajoute une strophe qui modifie radicalement son inter-
prétation ultime:

La Virgo benedicta, Reina general,

como libré su toca  de esti fuego tal,

asin libra sus siervos  del fuego perennal,

liévalos a la Gloria ~ do nunqua vean mal. (Milagros, 329).

Le lecteur ou I'auditeur est donc invité a donner un sens nouveau
a I’événement miraculeux. Il ne vaut pas seulement comme un miracle
matériel, par lequel la Vierge manifesterait son pouvoir et sa majesté en
protégeant sa propre image. Il vaut surtout pour sa dimension salutaire:
sauver |'image de I'incendie signifie aussi sauver le chrétien de I’Enfer.
Dans la logique de cette allégorie, la statue n’est plus seulement une figu-
re de la Vierge, elle devient une figure du bénéficiaire des miracles
mariaux. Si les relations entre Marie et ses fidéles («sus siervos» ici) res-
tent explicitement hiérarchiques et régies par une logique féodale ou cour-
toise, des jeux de figures permettent, plus ou moins implicitement, des
transferts directs entre la Vierge et ses bénéficiaires, comme si ces ins-
tances représentaient deux faces d’une méme logique figurative.

Plus précisément, I’assimilation figurée entre la Vierge et le béné-
ficiaire se fait sous le régime de I’inclusion: «como libré su toca», le fidé-
le serait-il assimilé a la coiffe de la Vierge? Plus nettement encore, le
schéma de I'inclusion est développé par certains miracles ou le bénéfi-
ciaire n’est plus seulement une figure ou se reflete celle de la Vierge, il est
inclus en elle, il entre dans un lieu directement associé & la Vierge, un lieu
producteur d’images et de figures. Dans les deux miracles liés au danger
d’une noyade (XIX, «L.’accouchement merveilleux» et XXII, «Le naufra-
gé sauvé»), ce lieu est bel et bien celui de la grace:

Miracle XIX

Yo en esto estando,  vino Sancta Maria,
cubriome con la manga  de la su almexia;

non senti nul periglo  mis que cuando dormia,
si yoguiesse en vaino, mds leida seria.

Sin cuita e sin pena,  sin ninguna dolor,

parf esti fijuelo, jgrado al Criador!

Ovi buena madrina, non podria mejor;

fizo misericordia  sobre mi, pecador. (Milagros, 448-449).
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Miracle XXII
Luego fo ella presta, adusso un buen pano,
paiio era de precio, nunqua vid su calano;
echémelo de suso, disso: «Non prendrds dano,
cuenta que te dormiste o que yoguist en vafio».

Nunqua tan rica obra  vio omne carnal,
obra era angélica, ca non material;

tan folgado yacia  como so un tendal,

o como qui si duerme en un verde pradal.

Feliz sera el alma e bienaventurada
que so tan rica sombra  fuere asolazada;
nin frio nin calura  nin viento nin elada
non li fard enojo  que sea embargada.

So esti paio folgan alegres e pagadas

las virgines gloriosas de Don Cristo amadas,
que cantan a su Madre  laudes multiplicadas,
e tienen las coronas  preciosas e onradas.

La sombra d’aquel pafio  trae tal tempradura
omne con el ardor  trova so €l fridura,

trova el fridoliento  temprada calentura;
iDios, qué rico consejo  en ora de ardura!

Tantas son sus mercedes, tantas sus caridades,

tantas las sus virtudes, tantas las sus vondades,

que non las contarién  obispos nin abades,

nin las podrién asmar reys nin potestades. (Milagros, 609-614).

Dans les deux cas, le miraculé est enveloppé dans une étoffe (le
revers d’un manteau; une piece de drap) qui est un attribut métonymique
de la Vierge et qui procure au personnage un sentiment de paix compa-
rable au sommeil ou au bain. Dans les deux cas aussi, le récit est a la pre-
micre personne: face au résultat matériel du miracle, le personnage
apporte son expérience subjective de Marie. Pour le naufragé sauvé, cette
expérience est plus nettement celle d’un lieu habité: le «tendal», le «verde
pradal» sont des figures possibles pour dire la région céleste qui accueille
les vierges bienheureuses et les pécheurs rachetés. C’est de la aussi
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qu’émanent les louanges adressées a Marie: il est ce lieu de I’échange ol
Marie réalise ses bienfaits et s’en trouve glorifiée. I’ analogie avec le pré
marial du prologue des Milagros dépasse de loin la seule allusion au
«verde pradal»: elle fonctionne parce que Marie est ici posée comme un
lieu praticable et habitable, dont un sujet fait I’expérience pour le racon-
ter a la premiére personne, lieu de la grace mais aussi lieu de la produc-
tion du discours marial.

La dimension typologique du pré marial (d’ordre doctrinal) et la
construction allégorique du prologue (d’ordre rhétorique) ont été abon-
damment analysés'?. Mais on les a rarement considérées ensemble. Or, un
lien organique existe entre ces deux aspects du prologue des Milagros. La
notion de figure est le dénominateur commun des deux structures. La
typologie est elle-méme une forme d’allégorie. Sa spécificité est de mettre
en relation deux personnages ou deux faits considérés comme historiques,
sans laisser aucune place  la fiction. En revanche, la figure construite par
Berceo dans son prologue est une allégorie artificielle: 1'événement rap-
porté ne se prétend pas historique, mais fictif. Néanmoins, le texte joue
avec la convention de la fiction parce qu’il ne la révéle qu’apres-coup,
comme nous allons le voir.

Le célebre prologue des Milagros se construit autour d’une figure
unique, celle du pré marial qui, dans un premier temps, est exploitée de
fagon narrative. D’entrée de jeu, avant méme de construire cette figure, un
narrateur a la premiére personne, s’adressant aux destinaires de son récit,
leur annonce un bon événement:

Amigos e vassallos  de Dios omnipotent,

si v6s me escuchdssedes  por vuestro consiment,

querrfavos contar  un buen aveniment:

terrédeslo en cabo  por bueno verament. (Milagros, 1).

Ce narrateur, dés la strophe suivante, déclare s’appeler Gonzalo
de Berceo, et se met a relater une expérience personnelle:

' Parmi la trés abondante bibliographie consacrée au prologue des Milagros, retenons
ceux qui abordent plus précisément sa structure allégorique: Gariano (1965), Orduna
(1967), Montoya (1985a et 1985b), Cacho Blecua (1986) et Kantor (1994).
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Yo, maestro Gongalvo  de Verceo nomnado,

yendo en romeria  caeci en un prado,

verde e bien sengido, de flores bien poblado,

logar cobdiciaduero  pora omne cansado. (Milagros, 2).

Alors qu’il se rendait en pelerinage, ses pas I’ont conduit par
hasard dans un lieu hors du commun. Il s’agissait d’un pré luxuriant par-
semé de fleurs odorantes, arrosé de quatre sources claires, planté d’arbres
donnant des fruits délicieux et accueillant des oiseaux aux chants mélo-
dieux. La, il s’est déshabillé et s’est couché a I’ombre d’un bel arbre: la
douceur sans égale de ce lieu, due a I'ombrage des arbres, au chant des
oiseaux et au parfum des fleurs, lui a fait oublier tout souci. Outre ces qua-
lités exceptionnelles, si nombreuses et si parfaites qu’elles en deviennent
indicibles, le pré est doté de propriétés merveilleuses, pour ne pas dire
miraculeuses. Sa verdeur est incorruptible et n’est affectée en rien par les
variations climatiques de tous ordres. De plus, son intégrité ne peut étre
altérée par nulle action extérieure: pour une fleur arrachée, trois ou quatre
nouvelles fleurs renaissent immédiatement. L’histoire du personnage-nar-
rateur, d’abord tout a fait vraisemblable, prend donc une dimension sur-
naturelle. Mais le lecteur ou I’auditeur du récit ne saurait s’en étonner
outre mesure. Au seuil d’un recueil de miracles, un récit qui fait interve-
nir un événement de cette sorte semble bien a sa place: a découvrir le pro-
logue pour la premiére fois, il semble donc que le «buen aveniment» de
Gonzalo de Berceo soit son expérience personnelle d’un miracle marial.
Témoin de miracles, Berceo I’a déja été, si’on en croit sa premiére ceuvre
hagiographique, la Vida de San Milldn. Dans les derniéres strophes du
poeme, il déclarait avoir assisté en personne a deux miracles du saint fon-
dateur du monastere et par des formules de certification quasi-juridiques,
attestait qu’il les avait bien vus et entendus.!! L’invraisemblance de 1’ évé-
nement miraculeux, qui est I'un de ses traits essentiels, ne nuit pas a sa

I A la fin du poéme, Berceo rapporte deux miracles, 'un visuel, I"autre auditif, dont
il aurait été le témoin direct: lorsque, 2 San Milldn, on sort en procession le corps du
saint pour que Dieu fasse pleuvoir, il a vu la pluie se mettre effectivement & tomber
(«esto vid” por mis ojos e s6 ende certero», 484c) ; il certifie, en outre, que deux clo-
chettes qui pendent sur ’autel du saint se mettent a sonner d’elles-mémes pour annon-
cer un événement grave («Assi pueda la gloria del Criador veer, / como por mis orejas
las of yo tafer», 487ab).
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véracité si celle-ci est établie par des éléments probants. Le témoignage
direct, oculaire de préférence, est sans doute le moyen de certification le
plus recevable: les miracles bercéens y ont massivement recours en insis-
tant sur le role des témoins, qui permettent non seulement la transmission
de I’événement miraculeux a la postérité mais aussi sa transformation en
récit digne de foi. Dans cette perspective probatoire, le prologue des
Milagros offre lui aussi une telle convention de certification: le vers cité
dans lequel le personnage-narrateur décline son identité («Yo maestro
Gonzalo de Berceo nomnado») ressemble fort & une de ces formules
quasi-juridiques qui, dans ces autres ceuvres hagiographiques de Berceo,
viennent apposer le sceau de 1’authenticité a la matiére du récit comme le
ferait la signature d’un notaire dans un acte officiel'2. Ici, comme dans San
Milldn, la convention adoptée s’apparente méme 2 la déposition directe
d’un témoignage. En d’autres termes, au début du prologue des Milagros,
cette déclaration sert a la fois a signer 1’ceuvre qui va étre produite et i
garantir la véracité du récit qui suit immédiatement.

Pourtant, a la strophe 16, la narration bascule explicitement vers
un autre statut, celui de 1’allégorie:

Sefores e amigos, lo que dicho avemos

palavra es oscura, esponerla queremos;

tolgamos la corteza, al meollo entremos,

prendamos lo de dentro, lo de fuera dessemos. (Milagros, 16).

La contradiction est frappante: Berceo nous a invités a prendre au
pied de la lettre un récit qu’il prétendait avéré pour ensuite le rejeter
comme I’écorce littérale d’une allégorie. En effet, dés la strophe suivante,
s’ouvre un second volet du prologue qui propose une exégése explicite du
récit en attribuant a chacun de ses éléments un sens figuré. Ainsi, le péle-
rinage de Gonzalo de Berceo signifie le cheminement du chrétien en ce

12 La dimension juridique de ces formules a été signalée par Francisco Rico (1985):
«Por un lado, ocurre que en la hagiografia, desde los origenes y por su misma natura-
leza testifical, era a menudo imprescindible y siempre recomendable consignar quién
estaba deponiendo sobre una conducta extraordinaria o unos sucesos prodigiosos. Por
otra parte, tratindose de certificar la validez de un privilegio o garantizar la autentici-
dad de unos milagros, y siendo un notario quien acometia a la empresa, ;c6mo no iba
a firmar y rubricar el documento poético que extendia?» (139-140).
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monde, homo viator qui est de passage ici-bas; le pré toujours vert et tou-
Jours intact signifie Marie dans sa virginité et sa pureté; les fleurs odo-
rantes signifient les noms qui lui sont attribués; les quatre sources
tempérées, les évangiles; les arbres fruitiers, les miracles de la Vierge; leur
ombrage, I'intercession de Marie pour les pécheurs; les oiseaux, enfin,
signifient les prophétes et les saints qui ont loué la Vierge. Je laisse volon-
tairement de coté pour I’instant la seule case vide de 1’exposition allégo-
rique.

EXPOSITION LITTERALE | EXPOSITION ALLEGORIQUE

pelerinage du personnage-narrateur (2)| cheminement du chrétien ici-bas vers I'au-dela (17-18)

pré verdoyant et inaltérable (2, 11, 13) | la Vierge (virginité, pureté) (19-20)

fleurs odorantes (3) les noms de la Vierge (31-42)
quatre sources tempérées (3) les quatre Evangiles (inspirés par la Vierge) (21-22)
arbres chargés de fruits (4) les miracles de la Vierge (25)

I'ombrage agréable des arbres (5-7) I'intercession de la Vierge aupres de Dieu (23-24)

oiseaux aux chants mélodieux (7-9) les prophétes et les saints qui ont loué Marie (26-30)

fruit doux et savoureux (15) (6]

En découvrant cette interprétation rétrospective, le lecteur ou
I’auditeur prend conscience que le récit, prétendument véridique et attes-
té comme tel, était une fiction allégorique, forgée tout exprés pour servir
un propos doctrinal. La subtilité du procédé consiste en ce retour en arri¢-
re du texte sur la convention qu’il a lui-méme posée. Le prologue est
construit pour provoquer un effet de surprise et de perplexité: ce caracte-
re énigmatique, signalé par German Orduna (1967, 453), n’a peut-étre pas
attiré suffisamment I’attention de la critique ultérieure. Il est pourtant
essentiel a la stratégie du texte qui joue sur les différentes lectures qu’il
peut susciter successivement. Berceo met ici a distance sa démarche habi-
tuelle de certification testimoniale en la transférant au registre de la fic-
tion. A relire le texte, on se rend compte que ce désaveu brutal était
pourtant malicieusement annoncé deés la premiere strophe: «terrédeslo en
cabo por bueno verament». Ce vers prend rétrospectivement le sens d’une
annonce, d’une clef de lecture: il pourrait souligner la nécessité de lire le
récit jusqu’au bout («en cabo») pour voir apparaitre vraiment («vera-
ment») la valeur cachée qu’il recele. Le «buen aveniment» ne sera «bueno
verament» qu’au terme d’une interprétation appropriée. Du point de vue
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de la réception du texte, la contradiction relevée entre véracité et fiction
est posée pour provoquer une lecture intelligente et distanciée qui devra
recomposer un sens a partir de données contradictoires. Ce n’est qu’a pos-
teriori que l’on peut saisir la portée exacte du «buen aveniment».
D’ailleurs, comme 1’a suggéré Michael Gerli (1985, 8), ce «buen aveni-
ment» peut désigner aussi bien I’histoire individuelle rapportée par
Berceo que la portée universelle que lui assigne I'interprétation allégo-
rique, aussi bien I’événement du pré que I’avenement de la Vierge.

Pourtant, dans ce passage de la «corteza» au «meollo», malgré ce
qu’annonce la strophe 11, la figure du pré marial posée par le récit initial
ne se dissout pas dans son interprétation. Méme une fois dépassé, le sens
littéral demeure. Méme une fois décodée, la matiére premiére de 1’allégo-
rie est toujours présente a la fin du prologue:

Quiero dexar con tanto  las aves cantadores,

las sombras e las aguas, las devant dichas flores;
quiero d’estos fructales tan plenos de dulzores
fer unos pocos viessos, amigos e sefiores.

Quiero en estos arbores  un ratiello sobir

e de los sos miraclos algunos escrivir;

la Gloriosa me guie que lo pueda complir,

ca yo non me trevria en ello a venir. (Milagros, 44-45)

La premicre personne du singulier revient en force en méme
temps que le sens propre de I’allégorie. Alors qu’il s’était posé en person-
nage-narrateur d’un récit de fiction, le «yo» de Gonzalo de Berceo est
devenu ensuite I’interpréte de cette méme allégorie et il se rapporte dans
les strophes finales au producteur du livre & venir. Le sens figuré de ce
nouveau recours aux ¢léments du récit littéral est aisément déductible du
code qui a été explicitement posé: Berceo délaisse les oiseaux (soit les
auteurs de la tradition mariologique), les ombres des arbres (soit I'inter-
cession mariale), mais aussi les sources (les évangiles) et les fleurs (les
noms de la Vierge), pour ne s’intéresser qu’aux arbres fruitiers (c’est-a-
dire aux miracles). Il va grimper dans ces arbres pour mettre par écrit les
miracles qu’ils incarnent. Dans ce cas, les deux niveaux de sens (le sens
littéral et le sens allégorique) ne sont plus exclusifs I’'un de I’autre mais
sont indissociablement mélés: «Quiero en estos drbores un ratiello sobir»
releve du langage de I’exposition littérale alors que «e de los sos miraclos
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ilgunos escrivir» renvoie a I’exposition allégorique!3. Par une superposi-
(fon des deux registres, il semble que Berceo, comme personnage de I’ his-
{oire allégorique, monte dans I’arbre et que Berceo, comme producteur du
lexte, compose son traité juché dans cet arbre méme, comme si, cette fois,
|e récit de fiction n’avait pas a étre dépassé.

Ainsi, du point de vue de la structure du prologue, le recours a
|'ullégorie n’a pas complétement oblitéré le sens littéral - d’ailleurs de
lelles allégories existent-elles? - mais lui a donné au contraire une épais-
seur. De ce point de vue, la logique du prologue ne se réduit pas a la jux-
{aposition binaire d’un récit littéral et de son décodage allégorique. Je
voudrais interroger le lien qui existe entre la construction allégorique du
prologue que j’ai exposée et la dimension figurative (ou typologique) de
la matiere mariale qui s’y manifeste. La pensée figurative est omnipré-
sente dans les Milagros et dans son prologue, de facon plus explicite que
dans la plupart des récits de miracles. La digression sur les noms de la
Vierge offre des références directes a I’ Ancien Testament et interprete cer-
{ains de ses éléments comme des figures (ou préfigurations) indubitables
de la Vierge. Le prologue fournit une liste de lieux communs exégétiques,
mais certains plus diffusés et fréquents que d’autres. La typologie exégé-
lique des textes sacrés, qui voit dans des éléments vétéro-testamentaires
des figures de la Vierge, redouble donc la construction allégorique du pro-
logue. Les fleurs signifient, par le biais de Iallégorie, les noms donnés par
I’ Ancien Testament ou la tradition chrétienne et qui eux-mémes, par le
biais de la typologie, signifient la Vierge.

La typologie est présente explicitement dans la digression sur les
noms de la Vierge, une fois que Berceo a révélé la clef interprétative de sa
propre allégorie, mais elle est aussi présente, implicitement, dés la pre-
miére partie du prologue, lorsque Berceo prétend relater son expérience
personnelle du pré. La typologie, comme 1’a montré Michael Gerli (1985),
offre une structuration de second degré qui traverse I’ensemble du pro-
logue. Dans sa démonstration, Gerli rappelle que la méthode figurative de
I’exégése biblique ne se contente pas d’établir des connexions entre les
deux Testaments a partir de leurs analogies, mais exploite également des
inversions symétriques. Ainsi, la Chute et la Rédemption font I’objet de

13 Comme I’écrit Orduna (1967): «En esta parte final, Berceo se expresa exclusiva-
mente mediante las figuras que ya ha explicado y mezcla sin transicién el lenguaje
figurado con el lenguaje directo.» (452).
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diverses correspondances typologiques: comme nous 1’avons vu avec la
fin du miracle XXII, la vertu de la Vierge, qui donne naissance au
Sauveur, répond directement au péché originel d’Eve qui a provoqué I’ex-
pulsion de I’homme du Paradis terrestre. Les correspondances par inver-
sion sont tout aussi répandues que les correspondances par analogie.
Parmi cette nouvelle liste de lieux communs, Michael Gerli cite celui qui
consiste a opposer le nom de la premiere femme, «Eva», au mot «Ave»
que I’ange Gabriel a adressé a Marie dans I’ Annonciation. En inversant
I'ordre de leurs lettres, ces mots traduisent I’inversion que suppose la
Rédemption par rapport a la Chute. Berceo ne reprend pas directement ce
jeu de mots qui était amplement connu en Espagne au XIlle siécle!*. Mais
Ana Diz a signalé sa présence implicite, et presque subliminale, dans le
prologue, et ce, dés la premicre strophe:

Amigos E VAssallos / un buen AVEniment

Méme sans recourir aux possibles messages cryptés de ce type, on
peut mettre en évidence avec Gerli les éléments typologiques du récit du
pré. Le pelerinage du personnage peut étre assimilé a la recherche par
I’homme déchu de la grace perdue; les quatre sources qui arrosent le pré
renvoient aux quatre fleuves du Paradis; les arbres et les fruits agréables
inversent les conditions du péché d’ Adam et Eve; le fait que le personna-
ge enléve ses vétements inverse le geste d’Adam et Eve qui, aprés la
Chute, couvrent leur nudité. Nous ajouterions que le vers qui évoque le
repos et le plaisir qu’éprouve le personnage allongé a I’ombre de son
arbre, «refrescironme todo e perdi los sudores» (5¢) renvoie sans doute a
la nécessité, pour les hommes déchus, de gagner leur pain a la sueur de
leur front (Geneése 3, 19). Gerli résume ainsi son raisonnement:

La analogia, aunque permanece mas implicita que explicita, es
clara: el paraiso a que ha entrado el narrador es el antitipo del donde el
hombre pecé y cayd. Al contrario al de Génesis, el berceano es el prome-

4 Voir Gerli (1985, 8), qui rappelle la fameuse correspondance onomastique et en
signale une occurrence dans les Cantigas de santa Maria d’ Alphonse X (cantiga LX).
Nous pouvons ajouter qu’on le retrouve dans le Lucidario de Sanche IV: «Demas
desto fallaras tu en el comiengo de la salutagion quel dixo: Aue ; que es contraria de
Eua. E la entengion por que ge lo dixiera el angel fuera por esto, que en todas las cosas
del mundo auia de seer su contrario.» (Kinkade éd., 1968, 109).
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tido que cierra el circulo de la historia universal del hombre. Es el de la
redencion cristiana, el cumplimiento ineludible de la profecia del Edén del
Antiguo Testamento. (1985, 9)

Il est vrai que les deux strophes qui achévent le récit rendent
explicite cette relation typologique qui régne dés le départ de la construc-
tion de la figure du pré:

Semeja esti prado  egual de Paraiso,

en qui Dios tan grand gracia, tan grant bendicién miso;
el que cri6 tal cosa  maestro fue anviso,

omne que y morasse nuncua perdrié el viso.

El fructo de los arbores  era dulz e sabrido,

si don Adam oviesse de tal fructo comido,

de tan mala manera non serié decibido,

nin tomarién tal daiio  Eva ni so marido. (Milagros, 14-15).

Le pré apparait donc comme une possible restauration du Paradis
lerrestre d’avant la Chute sans s’identifier a lui toutefois, puisque ses
fruits ne sont plus source de péché. La relation entre les deux lieux est une
similitude («semeja... egual», 14a) et non une identité. Le pré marial est
encore meilleur que le Paradis terrestre d’avant la Chute. Cette différence
tient au supplément de grice dont la Vierge a bénéficié par rapport a
I"homme & I'état édénique: la rédemption mariale ne constitue pas un
retour en arridre, par la simple reconstitution de 1'Eden perdu, mais
accomplit une rénovation de la condition humaine en lui rendant acces-
sible un état de grice jamais atteint avant elle.

Cependant, il nous semble également que des marqueurs formels
tels que la comparaison (14a: «semeja... egual») ou que la conditionnelle
a valeur d’irréel du passé (15b: «si don Adam oviesse») permettent de
souligner le caractere fictionnel de ce lieu extraordinaire et de I’histoire
qui en relate les qualités. En d’autres termes, il apparait que la relation
typologique dont nous venons d’entrevoir les applications peut aussi
rendre compte de 1’usage de ’allégorie bercéenne. La typologie est essen-
tiellement traitée par Gerli comme un théme structurel, non comme une
véritable structure interne au prologue. En effet, pour lui, la typologie
apparait structurante dans les relations du prologue a d’autres textes:
d’une part, elle régle le rapport du texte a la tradition (en particulier
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I’ Ancien Testament); d’autre part, elle fournit le modele universel de
rédemption qui, par métonymie, trouve son application particuliére en
chaque miracle du recueil. Or, il est évident que le recours a la typologie
n’est ni fortuit ni innocent au sein d’une composition qui se construit
elle-méme comme une allégorie. Les rapports entre la typologie qui
s’énonce dans le prologue et I’allégorie par laquelle elle s’énonce peuvent,
a notre avis, étre posés de deux fagons: de facon diachronique et de fagon
synchronique.

D’un point de vue diachronique, 1’allégorie littéraire du prologue
apparait comme un maillon logique posé entre les deux époques et les
deux Testaments correspondant aux deux Lois. La typologie traditionnel-
le manifeste directement la relation symétrique, fondée sur I'inversion,
entre le péché originel et la rédemption mariale, mais cette relation reste
figurative, c’est-a-dire que des éléments concrets de 1’ Ancien Testament
annoncent en un sens figuré des caractéristiques de la rédemption maria-
le: le Paradis terrestre, dont I’harmonie a été brisée, préfigure la virginité
intacte de Marie; I’errance d’Adam et Eve aprés la Chute préfigure I'iti-
néraire de I'dime conduite au salut grace a I'intercession mariale; les
conséquences matérielles du péché (nudité couverte, subsistance au prix
du travail...) préfigurent les conséquences spirituelles de la rédemption.
Pour cette raison, je crois que la formulation de Gerli est imprécise, lors-
qu’il écrit que le pré du prologue des Milagros est I’ antitypus du Paradis
terrestre. Pour rendre plus facilement compréhensible cette relation
double (inversion et figuration), Berceo introduit I’ histoire du pré comme
une étape intermédiaire entre les deux positions liées par la typologie, en
séparant I’inversion et la figuration: le pré décrit par le récit littéral de I’al-
légorie répond a une inversion de la Chute (un Paradis rétabli et amélio-
ré) alors que 1’exposition allégorique considére ensuite ce pré comme la
figuration de la rédemption mariale. Ce partage des tiches, dont I’intérét
pédagogique est évident, place I’allégorie artificielle, propre au prologue
de Berceo, au cceur de la relation exégétique universelle et en fait un ins-
trument de concorde entre les deux Testaments:
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Ancien Testament (Genése): épisode de la Chute
(inversion et amélioration)
Histoire du pré: exposition littérale
(ﬁgurftion)

Histoire du pré: exposition allégorique
Nouveau Testament et doctrine mariologique chrétienne

Le double statut de I"histoire du pré, d’abord donnée comme véri-
dique puis comme fictionnelle, pourrait s’expliquer par son insertion au
sein d’une diachronie sacrée qui relie deux systémes textuels dotés d’une
autorité maximale. La piéce littéraire, bien qu’elle soit construite de toutes
picces par le poéte, est intégrée a une relation qui résume la cohérence
méme du corpus biblique et, 2 ce titre, sa fiction peut étre paradoxalement
marquée d’un sceau d’authenticité.

Par ailleurs, d’un point de vue synchronique, I’allégorie du pro-
logue n’est plus seulement un rouage de la relation typologique sacrée
mais elle prend modele sur elle et en reproduit le fonctionnement. Bien
que I’objet littéraire élaboré par Berceo soit manifestement un artifice, il
est construit a la maniére de I'allégorie historique propre a la typologie.
De méme que certains épisodes de I’ Ancien Testament signifient allégori-
quement I’avénement du Nouveau, I’histoire du pré signifie allégorique-
ment la rédemption mariale. Dans ce nouveau systéme de
correspondances, 1’objet indéterminé (la case momentanément vide) nous
semble étre la place de I’auteur et son régime d’autorité;

Régime de I’Ecriture sacrée
* L’Ancien Testament signifie allégoriquement le Nouveau
e La véracité de I’ Ancien Testament est incontestable
* L' Ancien Testament n’est pas aboli mais accompli dans le Nouveau
* Une auctoritas maximale est accordée a I’ensemble par Dieu

Régime de I’écriture du prologue des Milagros
* Lhistoire du pré signifie allégoriquement le systéme de la rédemption
mariale

* La véracité de I’histoire apparait comme une fiction de véracité
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* Malgré les apparences (corteza), I’histoire littérale n’est pas abolie par
son exégese allégorique
* Quelle auctoritas accordée a I'ensemble par Berceo?

Le prologue instaure implicitement une transposition dans le
champ de la fiction de la figuration typologique, propre a I’histoire chré-
tienne et aux textes sacrés, dotés d’une supréme auctoritas. Par sa struc-
ture méme, le diptyque allégorique forgé par Berceo est mis en rapport
avec la structure intime qui régit I’économie des deux Testaments.

Il va de soi qu’un tel rapprochement implique, de la part du poéte,
un questionnement et une revendication de sa propre autorité. A ce titre,
la strophe 14 citée plus haut peut faire I’objet d’une lecture différente: qui
est le «maestro anviso» évoqué au vers 14¢? Dieu est cité au vers précé-
dent comme créateur du Paradis, mais le lieu en question, le pré de I’his-
toire, n’est pas le Paradis: Dieu en est-il également 1’auteur? L’auteur de
ce lieu reste indéterminé jusqu’a ce que soit révélé le statut fictionnel du
pré et de son histoire, au-dela de la véracité annoncée dans les premiers
vers: en toute logique, done, ce «maestro anviso» ne peut étre que Berceo
lui-méme qui, par ailleurs, se définissait déja comme «maestro» a la
strophe 2. Berceo, comme auteur de la fiction du pré, est comparé impli-
citement a Dieu, auctor du Paradis véritable. La structure du texte sugge-
re que poete jouit, dans le domaine de sa fiction, d’une autorité analogue
a celle de Dieu sur le monde. Le prologue des Milagros, de ce point de
vue, offre une représentation de I’auteur a peu prés unique dans toute
I’ceuvre de Berceo. De méme que I’histoire du pré est sans doute le seul
passage régi par une convention de fiction, il suscite une conscience d’au-
teur chez Berceo qui, a notre avis, ne trouve aucun équivalent. A la lumié-
re de I'imbrication de I’allégorie artificielle et de la typologie dans le
prologue, nous pouvons tenter de mieux cerner cette place particuliere que
I’auteur se réserve a lui-méme.

I est probable que les allégories parfaites n’existent pas: la com-
pétition entre le sens littéral et le sens allégorique, entre la fiction et la
véracité, ne saurait se réduire a une parfaite substitution d’un systeme par
un autre. Comme nous 'avons remarqué dans le tableau de correspon-
dances entre 1’exposition littérale et I'exposition allégorique, seul le fruit
doux et savoureux de I’histoire bercéenne ne trouve aucun équivalent
explicite dans le monde des signifiés allégoriques. Cette absence a déja été
remarquée par Carmelo Gariano (1965), qui I’a interprétée ainsi:
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El tnico elemento que se menciona en la lista de signos y luego no tiene cor-
respondencia en el segundo plano, el de la alegoria expuesta, es el «fructo» de
las arboledas. Segiin Berceo, si Adén hubiese comido de ese fruto, no se
hubiera llevado el chasco que se llevd. ; A qué fruto se refiere, pues, Berceo?
Caben varias respuestas a tal pregunta: 1) Por ser fruto de drboles misticos
tiene que participar de su misma naturaleza. Pues bien, siendo los drboles los
milagros de la Virgen, su fruto debe entenderse como el resultado de tales
milagros, es decir, la salvacion del alma. 2) Es posible que el poeta aluda al
cuerpo eucaristico de Cristo, que tiene el papel de borrar los pecados huma-
nos, operando un efecto contrario al de la manzana podrida. 3) Cabe también
la posibilidad de que el poeta aluda a la intercesion corredentora de Maria [...].
4) Otra posibilidad es que se aluda a la gracia, esto es, el elemento santifica-
dor que es consecuencia de los milagros de Maria... (150-151).

La logique interne de 1’allégorie conduit effectivement aux inter-
prétations proposées par Gariano, voire a une interprétation qui les conju-
guerait toutes. Cependant, ces hypothéses n’expliquent en rien I’absence
d’interprétation explicite pour cet élément de I’histoire, alors que tous les
autres sont soigneusement repris et élucidés un a un. Nous ne croyons pas
que I’on puisse considérer, dans le cadre d’une picce littéraire aussi tra-
vaillée que le prologue des Milagros, qu’il s’agit la d’une négligence du
poete. Sans écarter les hypotheéses de Gariano, qui viennent combler un
vide du texte, il convient d’interroger la raison de ce vide.

Un premier indice nous est fourni par la position qu’occupe le
fruit dans I’exposition littérale. Comme 1’indique le tableau de correspon-
dances établi plus haut, le fruit est le dernier élément exposé (strophe 15)
avant la révélation du sens profond de 1’histoire du pré (strophe 16). Nous
avons souligné que le texte est construit pour provoquer a ce moment pré-
cis la perplexité du lecteur. Dans ces conditions, une premiére lecture du
prologue nous semble condamnée a superposer deux images a ce point
culminant de I’énigme: celle du fruit produit par le jardin bercéen, effec-
tivement mentionné dans le texte; celle d’un autre fruit, non mentionné
mais implicitement produit par I’image de I’écorce et de la pulpe qui
matérialise 1’opposition entre un sens évident et un sens profond's. En

15 J’ai bien conscience que I’opposition entre «corteza» el «meollo» renvoie plutdt, a
priori, a I'image de ’os et de sa substantifique moelle, mais le glissement vers celle
du fruit me parait grandement facilitée dans le contexte du verger marial.
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d’autres termes, selon ce déplacement purement formel de I'image, le
signifié implicitement attribué par I’allégorie au fruit de I’histoire serait le
texte allégorique lui-méme, comme fruit partagé en écorce (exposition lit-
térale) et en pulpe (exposition allégorique). Du méme coup, c’est le texte
de I'allégorie qui s’identifierait implicitement aux interprétations avan-
cées par Gariano qui convergent dans 1'idée de rédemption (salut de
I’ame, corps du Christ, intercession mariale, grice mariale). Selon cette
logique implicite, le texte serait la rédemption mariale figurée par le fruit
du verger de I’histoire.

Or, cette interprétation ne s’appuie pas seulement sur le simple
glissement verbal du fruit de I’histoire a 1'image corteza-meollo. 1idée
que, dans I"allégorie, le texte de Berceo (sa construction allégorique arti-
ficielle) occupe la place du fruit rédempteur est confirmée par la suite du
prologue. En premier lieu, elle nous parait bien s’accorder avec la présen-
tation de I'intentio auctoris qui, aprés la digression sur les noms de la
Vierge, permet la réapparition de la premiére personne du singulier.
Berceo, rappelons-le, se proposait de grimper dans les arbres fruitiers
- figures des miracles - pour y entreprendre son travail d’écriture. Aprés
avoir exposé I’ensemble des correspondances allégoriques, Berceo choisit
donc les arbres - ¢’est-a-dire les miracles de la Vierge - au détriment des
autres €éléments qui auraient pu faire I’objet d’un traité marial. Mais
I’arbre-miracle aurait pu étre seulement contemplé, admiré, décrit a dis-
tance dans I’image que construit cette strophe: de fait, il devient un espa-
ce praticable, ’espace méme de 1’écriture. Par ailleurs, dans 1’arbre,
I"auteur produisant son ceuvre occupe, en bonne logique allégorique, la
place des oiseaux ou des fruits. Orduna (1967) avait déja suggéré la pre-
micre de ces interprétations:

Subir a los drboles para escribir los milagros, ser como un ave cantora de los
milagros de la Virgen: es Berceo, y es un ave cantora; es decir un juglar de
Maria. (452).

Cette remarque est d’autant plus pertinente que ces oiseaux allé-
goriques, comme Berceo I'explique aux strophes 26-30, signifient les
Peres de I'Eglise et les saints (Augustin, Grégoire le Grand), autorités
prestigieuses qui ont adressé des louanges a la Vierge par leurs écrits. En
prenant allégoriquement la place des oiseaux, Berceo se trouve implicite-
ment associé a leur sainte autorité et son écriture s’inscrit dans le sillage
de la leur. Malgré tout, au vers 44a, le poéte exprime le désir de délaisser
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les oiseaux chanteurs et, au vers 44c, il concentre toute son attention sur
les «arbres fruitiers si pleins de douceur» («fructales tan plenos de dul-
zores»). Comme le fruit est dans I’arbre, le mot «fructo» est contenu dans
le mot «frutales» et ces douceurs dont les arbres sont pleins peuvent étre
encore ces fruits, dont on nous a déja dit qu’ils étaient doux (4d, 15a). La
production de I’arbre, qui est le fruit, peut facilement matérialiser la pro-
duction de I’écriture. Selon moi, I’écriture dans I’arbre reprend davantage
I"image du fruit que celle de I’oiseau.

En second lieu, I'identification du fruit de I’allégorie comme le
fexte allégorique lui-méme trouve une derniere expression qui constitue sa
justification finale. La fameuse strophe qui clot le prologue assimile
|'écriture méme des miracles a un miracle marial de plus, qui a la fois cou-
ronne et permet la transmission de tous les autres:

Terrélo por mirdculo  que lo faz la Gloriosa

si guiarme quisiere a mi en esta cosa;

Madre, plena de gracia, reina poderosa,

Ti me guia en ello, ca eres piadosa (Milagros, 46).

Produit d’un miracle marial, 1’écriture est donc bien le fruit d’un
arbre, pour reprendre le langage de I'allégorie. Si I’arbre est le miracle
comme événement, le fruit est le miracle comme texte. On ne saurait dire
plus clairement que I’écriture s’engendre dans le prolongement de I’objet
qu'elle se donne. La figure implicite du miracle comme fruit peut
d’ailleurs se maintenir dans le reste de I’ceuvre a travers une métaphore
filée qui assimile le texte & une nourriture savoureuse. Ainsi, au début du
miracle du «marchand de Byzance» (XXII):

Amigos si quissiéssedes un poco atender,

un precioso miraculo  vos querria leer;

cuando fuere leido avredes grand placer,

preciarlo edes mds  que mediano comer. (Milagros, 625).

Au début du miracle de «I’abbesse enceinte» (XXI):

De un otro mirdculo  vos querria contar
que fizo la Gloriosa, estrella de la mar;
si oirme quisiéredes, bien podedes jurar
que de mejor bocada  non podriedes tastar. (Milagros, 501).
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En grimpant dans I’arbre, le poéte atteint le lieu du fruit savou-
reux, produit direct de 1’arbre-miracle: ce fruit est le texte qu’il compose
avec 1’aide miraculeuse de la Vierge, un texte qu’il écrit comme on cueille
un fruit et qu’il pourra ensuite offrir & ses lecteurs.

Berceo se désire auteur inspiré par la Vierge. La Vierge est beau-
coup plus que le theme de I’écriture, elle se trouve aussi a la source de sa
production. Ce schéma est si prégnant dans la théorie littéraire de Berceo
qu’il fait méme de la Vierge I'inspiratrice des Evangiles (22). Pour
Berceo, le modele d’une écriture inspirée par la Vierge est une facon d’in-
sérer sa propre autorité dans 1’autorité plus vaste d’une matiere mariale.
Cette définition se traduit en termes rhétoriques dans 1’allégorie par I’en-
trée du personnage dans le pré virginal. Nous avons remarqué, a I’échelle
du miracle, ’inclusion fréquente du bénéficiaire du miracle dans la figure
de la Vierge. C’est ce passage par le giron de Marie, parfois médiatisé par
une figure matérielle, qui exprimait le rachat et la réconciliation du per-
sonnage, soit I’actualisation de la grice mariale. Dans le cas de la figure
rhétorique, en 1'occurrence I’allégorie du prologue, on retrouve cette
structure d’inclusion. Comme producteur du discours et comme bénéfi-
ciaire particulier du miracle marial, Berceo fait partie du monde du pré: il
y trouve sa place exacte. Ana Diz (1995) a bien montré qu’on ne saurait
réduire le pré du prologue des Milagros a une représentation stricte de la
Vierge comme personnage historique, mere du Sauveur. Certes, Berceo
propose le pré comme un nom de plus dans la liste des noms qui, dans la
tradition mariologique, désignent la Vierge, mais I’allégorie du pré englo-
be des éléments qui, en toute logique, représentent davantage la tradition
mariologique que la Vierge elle-méme. Ainsi les oiseaux sont les pro-
phétes et les autres auteurs qui ont loué ses qualités; de méme, les fleurs
sont les noms que ces auteurs lui ont donnés. La Vierge est figurée par le
pré non en tant que telle, mais du point de vue de la matiere littéraire
qu’elle offre, revétue de tous les attributs que la tradition ecclésiastique lui
a conférés. Le pré signifie cette Vierge construite par les clercs, une Vierge
qui est assimilable a I’Eglise, i ses usages et, surtout, 2 son discours:

La materia de este prado alegérico es el lenguaje mismo, invisible, mediador,
incalculablemente poderoso. No obstante, las labores verbales que bordan
este prado no remiten a cualquier lenguaje, sino al que se actualiza en la ple-
garia, al discurso religioso y cristiano. (225)
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En effet, tous les éléments de 1’allégorie peuvent étre ramenés a
un discours: les quatre sources comme évangiles, les fleurs comme noms
de Marie, I’ombrage des arbres qui signifie les priéres d’intercession de
Marie, ces arbres fruitiers eux-mémes qui produisent le miracle de I’écri-
ture. Les noms multiples que Berceo attribue a la Vierge dans le prologue,
par accumulation, tendent a rendre équivalentes toutes les figures sans
(u’aucune prévale. Loin de permettre de saisir I’essence de la Vierge,
cette liste de nom brouille la recherche et souligne & quel point nommer
est une action qui ne souffre pas I’achévement, une action a renouveler
sans cesse et a laisser ouverte a I'interprétation. Dans un sens, la Vierge
résiste a la mise en discours, sa matiére inépuisable semble vouer a
I"échec I’entreprise littéraire:

Sefiores e amigos, en vano contendemos,

entramos en grand pozo, fond6n no-l trovaremos;

mds serién los sus nomnes que nés d’ella leemos

que las flores del campo, del mds grand que savemos. (Milagros, 42).

Mais I'indicible, s’il est un lieu commun pour suggérer la gran-
deur et ’exceptionnelle valeur, n’est pas ici une impasse de I’énonciation.
Loin d’étre une limite du discours, il est la marque de son caractere illi-
mité. Selon Berceo, la Vierge est cet objet particulier que tous les noms
peuvent nommer, a partir du moment ou ils sont dotés d’une certaine per-
tinence ou logique interne:

Non es nomne ninguno  que bien derecho venga

que en alguna guisa  aella non avenga;

non 4 tal que raiz  en ella no la tenga,

nin Sancho nin Domingo, nin Sancha nin Domenga.  (Milagros, 38).

Cette strophe avance une proposition et sa réciproque. Non seule-
ment tous les noms peuvent convenir a la Vierge en quelque fagon, mais
ils trouvent aussi en elle leur racine («raiz») et leur fondement. La Vierge
est le point d’application et la source de toute expression linguistique rece-
vable, quelle qu’elle soit. Mais que veut dire une expression recevable?
(«que bien derecho venga»). Les exemples allégués «nin Sancho, nin
Domingo, nin Sancha nin Dominga» sont censés représenter les noms
propres les plus simples et les plus répandus, les noms de tout un chacun.
Le choix de noms propres dans ce raisonnement montre en quoi consiste
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I’adéquation linguistique dont la Vierge serait le parangon et la garantie,

L§ nom propre est conventionnel mais, en méme temps, il est porteur de
| 1d§nt1té de la personne jusqu’a la distinguer de toute autre et désigner
I’évidence de ce qu’elle est. De méme le discours marial - a la fois dis-

cours sur Marie et émanant de Marie - serait une convention apparemment
arbitraire devenue évidence indiscutable. Berceo, dans son prologue, n’a
pas utilisé ce discours autrement, en proclamant dés 1’abord la vérité indu-
bitable de sa propre fiction. Cette petite réflexion linguistique, dont je ne
cgnnais aucun antécédent précis dans la littérature mariologique, assoit la
Vierge comme un principe d’adéquation en vertu duquel les mots sont
porteurs de leur évidence signifiante. Si ce principe se dérobe au regard et
au langage, il est néanmoins efficient: Berceo peut se réclamer de lui pour
énoncer son propre discours.

Aboutissement de toutes les figures par préfiguration ou
post-figuration, Marie devient a son tour figure, mais indéterminée, indi-
cible parce qu’ouverte aux discours innombrables qu’on pourrait lui appli-
quer sans fin. Si elle est indicible, surtout, c’est parce qu’elle est a
I'origine de la parole de celui qui la chante et qui la cherche dans son
chant. Marie, jadis enceinte du Verbe incarnée, est devenue langage.
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LA FIGURE MARIALE DU CODICE RICO _
(CASTILLE, XIII SIECLE): DE L'IMAGE A L’ICONE

Ghislaine FOURNES
Université Bordeaux 3

Le Cédice Rico' qui regroupe les cent quatre-vingt quatorze pre-
mieres Cantigas de Santa Maria® écrites par ou sous I’égide d’ Alphonse X,
roi de Castille et du Léon de 1252 a 1284, est considéré, de par le nombre
et la qualité des miniatures, comme un chef-d’ceuvre de I’enluminure
gothique. Ces miniatures qui racontent des histoires et une Histoire, celle
du salut, instaurent un discours iconographique sur les relations qu’entre-
tient I’individu avec le monde divin, notamment avec la Vierge a la fois
médiatrice et opératrice dans cette mise en scéne du miracle chrétien.

Les compositions poétiques, et donc les miniatures, sont de deux
sortes. Les cantigas de louange a la Vierge qui apparaissent a chaque
dizaine, scandent de leur refrain I’ensemble du recueil. Le texte poétique
reprend alors en un hymne de glorification les attributs de la Vierge, les
différents épisodes de sa vie ainsi que le role qu’elle joue auprés des
hommes — elle est gloriosa Reina Maria, Lume dos santos e dos Ceos Via

I Cédice Rico, Bibliothéque de I’Escurial, manuscrit T. 1. 1. Un fac-similé du Cédice
Rico se trouve a la Bibliothéque Nationale de Paris, section des manuscrits, code «fac-
simil 608».

2 ALFONSO X, Cantigas de Santa Maria, ed. de Walter Mettman, 3 vol., Madrid,
Clasicos Castalia, 1986.
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dans la cantiga XL ou encore elle est appelée abogada dans la cantiga
LXX* —; médiatrice entre le monde céleste et le monde terrestre, la
Vierge est également célébrée sur le mode courtois comme dans la canti-
ga X connue pour son refrain: «Rosas das rosas e Fror das frores/Dona
das donas, Sennor das sennores»’. Les miniatures accompagnant ces
poémes re-présentent les différents épisodes de la vie de la Vierge en rela-
tion avec I’histoire christique, participant a I’élaboration de ce qu’Ana
Dominguez Rodriguez appelle une iconographie évangélique® axée sur la
représentation des joies et des douleurs de Marie.

Les autres cantigas, la majorité, sont narratives: elles rapportent
un miracle attribué a la Vierge; celle-ci est a la fois la protagoniste essen-
tielle des différents moments du prodige et une image — il s’agit le plus
souvent d’une statue de la Vierge a I’enfant — vers laquelle montent les
suppliques des hommes.

Il existe bien une différence de nature entre les images accompa-
gnant les cantigas de louange centrées sur le monde céleste — ce qui
implique le recours a la frontalité et & une représentation statique allant de
pair avec une composition fermée —, et celles des cantigas narratives qui
suivent les différentes péripéties de 1’action narrée — ces derniéres images
ont un caractére dynamique certain et une composition ouverte —. De fait,
le codex oscille entre des représentations qui suivent la narration et des
images qui insistent sur la fonction symbolique de la figure mariale et sa
place dans I’histoire du salut.

Par cela méme, les miniatures du Cédice Rico me paraissent révé-
ler une tension. Car la teneur des vignettes est fonction, d’une part, du dis-
cours émanant de I’Eglise, ceci essentiellement dans les planches des
cantigas de louange, et, d’autre part, des aspirations des fideéles qui, par-

3 ALFONSO X, Cantigas...., vol. 1, p. 157-158.
4+ ALFONSO X, Cantigas...., vol. 1, p. 235.
5 ALFONSO X, Cantigas...., vol. 1, p. 84.

6 DOMINGUEZ RODRIGUEZ, Ana, «Iconografia evangélica en las Cantigas», in
Studies on the Cantigas de Santa Maria: Art, Music, and Poetry. Proceedings of the
International Symposium on the Cantigas de Santa Maria of Alfonso X el Sabio
(1221-1284) in Commemoration of Its 700" Anniversary Year — 1981 (New York,
November 19-21), co-ed. Israel J. Katz, John E. Keller, Samuel G. Armistead and
Joseph T. Snow, Madison, 1987, p. 53-80.
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fois, vont au-dela des attitudes pronées par le pouvoir ecclésiastique, ceci
¢tant rendu dans les miniatures des cantigas narratives. La figure mariale
peut étre alors pergue soit comme une image, une image religieuse, soit
comme une icone, sorte de supra-image, accédant a un statut supérieur,
¢'est-d-dire sacré’. En effet, la figure mariale est, dans le manuscrit
inlphonsin, plus que vénérée car s’installe, a travers les attitudes et les
pestes représentés, une sorte d’ambiguité entre culte de latrie et culte de
dulie.

Plusieurs approches sont possibles lorsqu’on s’intéresse aux
représentations religieuses, 1’approche esthétique, non négligeable certes
mais que je laisserai pour cette étude de c6té, I’approche centrée sur 1’his-
loire des mentalités et des pratiques cultuelles et, enfin, 1’approche théo-
rique, ou plus exactement théologique. Une réflexion privilégiant les deux
derniers axes devrait me permettre d’éclairer ce passage de I’image a
I'icone afin, d’une part, d’en déterminer la portée et les conséquences dans
I"histoire de I’image mariale dans 1’Occident médiéval, et, d’autre part, de
situer le codex alphonsin dans une évolution qui affecte 1’ensemble des
représentations religieuses comme le rappelle si justement Jean-Claude
Schmitt:

Les images religieuses ont connu en Occident, durant la période médiévale,
un développement remarquable sous les trois aspects de leurs formes plas-
tiques, des pratiques cultuelles dont certaines étaient I’objet et de la réflexion
théorique visant 2 en préciser la signification et A en asseoir la 1égitimité.%

La représentation de la Vierge est fonction, et cela depuis les pre-
miers siecles du christianisme, de I’évolution affectant I’image de la divi-
nité. A partir du Xlléme siécle, a lieu ce que 'on peut appeler
I"humanisation des figures du divin. Ce phénomeéne passe par une
réflexion menée par de nombreux théologiens sur la place a accorder a

" Pour une réflexion globale, voir L’image et la production du sacré, Actes du colloque
de Strasbourg (20-21 janvier 1988) organisé par le Centre d'Histoire des Religions de
I"Université de Strasbourg II, Groupe «Théorie et pratique de I'image cultuelle», sous
la direction de Frangoise Dunand, Jean-Michel Spieser et Jean Wirth, Paris,
Klincksieck (Méridiens), 1991.

% SCHMITT, Jean-Claude, Le corps des images. Essais sur la culture visuelle au
Moyen Age, Paris, Gallimard, 2002, p. 63.
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Marie, en tant que voie du salut. Le dogme de I’ Incarnation, fondement de

la pensée chrétienne permet et justifie, avec la notion de semblance expri-

mée des les premiéres pages de la Genese, la mise en images de motif§

christiques d’abord, puis mariaux. Le Cédice Rico propose une double

illustration du dogme de I'Incarnation qui rendit possible dans le Christ,
I"union du divin et de I’humain. D’une part, les planches des cantigas de
louange proposent la représentation d’épisodes de la vie de la Vierge et du
Christ, selon deux axes bien précis, le cycle de la Nativité et le cycle de la
Passion et, d’autre part, pratiquement toutes les planches accompagnant
les cantigas narratives présentent une ou plusieurs images de la Vierge 2
I’enfant.

Le cycle de la Nativité ouvre le recueil puisque la premicére
vignette de la premiére cantiga — il s’agit d’une cantiga de louange —
développe le motif de I’ Annonciation, suivi dans les autres vignettes de la
représentation de la créche, puis de I’annonce faite aux bergers et, enfin,
de I’adoration des Rois mages. La premire scéne permet par sa composi-
tion de rappeler le fondement du dogme chrétien; en effet, la rencontre
entre I'archange Gabriel et Marie se déroule dans un espace trinitaire.
Sous des arcs polylobés, se trouve dans la section de droite la Vierge, tan-
dis que le messager de Dieu se situe dans la section de gauche. Au milieu,
I'on voit, séparant les deux protagonistes, un vase dans lequel éclosent
cing fleurs, des lys semble-t-il. Si le chiffre trois est une référence évi-
dente a la Trinité, le chiffre cing renvoie quant a lui 2 la perfection maria-
le. Il est également signe d’union, d’ordre: il est symbole de la volonté
divine qui ne peut que désirer I’harmonie et la perfection®. Dans la scéne
analysée il semble signifier ce que met en avant le texte évangélique
c¢’est-a-dire la soumission de Marie aux desseins de Dieu puisqu’il est dit
dans I'Evangile selon Luc que Marie, surprise et troublée, répondit «Voici
la servante du Seigneur, qu’il me soit fait selon votre parole» (I, 38). La
scene de I’ Annonciation qui ouvre le codex peut alors étre lue comme un
exposé doctrinal a la fois sur le dogme et sur la nature parfaite de la
Vierge, figure de I’humilitas chrétienne et en méme temps Reine car si ses
gestes renvoient a ce que dit le texte biblique — d’une main elle retient
son manteau en signe de pudeur tandis que son autre main levée exprime

9 CHEVALIER, Jean et GHEERBRANT, Alain, Dictionnaire des symboles, Paris,
Robert Laffont/Iupiter, nouvelle éd. 2000, p. 254,
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I'étonnement — elle est représentée sous une apparence majestueuse: de
lo méme taille que le personnage céleste, elle a les traits d’une femme, et
non d’une toute jeune fille, et porte les attributs de sa royauté a venir,
I'ample manteau et la couronne auxquels s’ajoute 1’auréole.

La représentation de la Passion n’apparait que trés tardivement
duns le codex puisqu’il faut attendre la planche accompagnant la cantiga
XXX — également de louange — pour que soit représentée la mort de
Jésus sur la croix mais cette scéne est rendue sans aucun pathétisme; de
plus, I'imagier a pratiqué une sorte de raccourci puisque la méme vignet-
{¢ met en scéne I’ Annonciation et la Crucifixion. Plus significatives sont
les scénes christiques accompagnant la cantiga L. Au Christ en majesté
situé dans la deuxiéme vignette, succeédent la Flagellation puis la
Crucifixion, deux scénes empreintes d’une tension extréme. Dans la
deuxieme, I'imagier a, d’une part, placé sur le coté gauche un groupe de
personnages aisément reconnaissables — ils ont des traits caricaturaux, il
s'agit des juifs déicides — et, d’autre part, représenté la Vierge éplorée,
entourant de ses bras le bas de la croix. Cette image renvoie au motif de
la Mater Dolorosa si répandu dans la peinture et la sculpture de la méme
¢poque.

Aux joies de Marie s’opposent donc ses douleurs. L'idée selon
laquelle la meére de Jésus a connu une Passion parallelement a celle de son
fils est déja ancienne; elle semble vivace dans la péninsule ibérique
notamment a travers l’ceuvre de saint Ildephonse de Tolede. Et
Alphonse X consacre une cantiga a la glose des sept douleurs de la Vierge,
la CCCCIIL, I'une de ses derniéres compositions poétiques'?.

Le discours iconographique sur les joies et les douleurs de Marie,
conséquences de I’ Incarnation, débouche sur la Glorification de la Vierge
et cela des la premiere planche. Dans les trois derniéres vignettes, I'ima-
gier a représenté a la fois la sphere céleste et la sphere terrestre. Dans la
six et la sept, le lien s’effectue par les regards levés; la composition trian-
gulaire se donne comme centre le visage de la Vierge, entourée des
apotres. Deux anges avec des trompettes se trouvent de part et d’autre
d’une nuée, signe de Dieu. La méme scéne se répete mais avec quelques
variantes puisque, dans la septiéme vignette, il s’agit de la représentation
de la Pentecote. Un triangle inversé de lumiére, qui symbolise I’Esprit

10 ALFONSO X, Cantigas..., vol. 3, p. 307-309.
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Saint, émane de la main de Dieu et se répand sur les apdtres réunis autour
de la Vierge. Enfin, dans la derniére vignette, a lieu le couronnement de la
Vierge. Elle se trouve aux cotés du Christ dans la sphére céleste bordée de
cercles dans lesquels apparaissent les vingt-quatre vieillards, des anges et
des archanges; la partie inférieure correspondant a la sphére terrestre a dis-
paru, ne reste que I'image double de majesté. Le Christ et la Vierge sont
assis de face sur un trone identique et sont de méme taille; le fils bénit la
mere qui, les mains jointes, penche légérement sa téte couronnée.

Ce motif, repris plusieurs fois avec quelques variantes, notam-
ment dans les planches des cantigas XX et XXX, conduit a I’exaltation de
la relation filiale, fondement du culte marial. Mais les images vont au-del
de cette apothéose mariale puisque, sous différentes modalités, est égale-
ment figuré le théme des épousailles mystiques du Christ et de la Vierge.
Cette union symbolique est rendue de fagon trés explicite notamment dans
la planche de la cantiga XC. Dans la quatriéme vignette 2 c6té d’une
Vierge a Ienfant se trouve, de méme taille et d’égale importance, un
Christ a la Vierge; I'imagier a pratiqué dans les deux cas I’inclusion qui
marque une relation d’identification. C’est cette identification signifiée,
non dans le texte mais bien dans les miniatures, qui fonde 1’accession de
la Vierge a un statut supérieur.

La premiere planche développe donc, en accord avec toutes les
planches accompagnant les cantigas de louange, la perfection de Marie
tout comme la pricre de I’Ave Maria qui devient au XIlIéme siécle I’une
des trois prieres quotidiennes de tout chrétien. La Vierge se présente
comme exempte de la malédiction, de I"imperfection et de la corruption
attachées a la nature humaine et participe 2 travers 1’Incarnation, théme
structurel des miniatures, au mysteére divin. Selon les images analysées,
Marie congut sans péché, enfanta dans la joie puis, échappa a la condition
humaine, car — c’est ce que montre la derniére vignette de la premicre
planche — elle fut ressuscitée aprés sa mort et monta corporellement au
ciel avec son fils. Il s agit done d’un discours théologal fonctionnant dans
le codex comme une sorte d’introduction et légitimant toutes les libertés
prises par la suite par I’imagier dans la représentation de la Vierge et dans
Iattribution des roles et des attitudes aux principaux protagonistes des
miracles.

Ce discours théologal pris en charge, par le texte bien stir mais
surtout par I'image, tend donc a justifier ce que j’appellerais non la puis-
sance mariale mais bien la puissance de I’'image mariale. Car si I’on consi-
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dere a présent la majorité des planches narratives du codex, toutes s’ap-
pliquent a démontrer les pouvoirs détenus par I'image mariale: elle sauve,

Juge, punit ou récompense a son gré. Mais si 1’image mariale est omni-

présente, il convient de remarquer qu’il s’agit presque toujours d’une
Vierge a I’enfant. Ce dernier point me parait conforter le discours théolo-
pal précédemment analysé. D’une part parce que I’image mariale associée
¢troitement, physiquement pourrait-on dire, a 1’image christique, reprend
pour I'illustrer le dogme de 1’Incarnation, en insistant sur la tendresse qui
lie les deux personnages de I’histoire sainte a travers les regards échangés,
les caresses ou plus encore a travers la maternité allaitante de Marie, et,
d’autre part, parce que dans I'image christique, s’imprime, en quelque
sorte, I'image du Peére.

On le sait, I’art chrétien donna longtemps a Dieu — au moins jus-
qu’au XIVeéme siécle'' — I’apparence du Fils, image du Dieu invisible.
Cette tradition iconographique s’appuie sur I’évangile de Jean. A Philippe
qui demandait a Jésus «Seigneur, montrez-nous votre Pére, et il nous suf-
fit», celui-ci répondit: «Celui qui me voit, voit mon Pére»!2. Jean
Damascene, théologien iconophile du début du IXeéme siecle, développa,
en s’appuyant essentiellement sur la notion de semblance entre Dieu et
Jésus et sur I’Incarnation, une iconosophie qui servit a justifier, tout au
long du Moyen Age, I’'usage cultuel des images. Selon cet auteur, I'image
est symbole et médiatrice; le culte rendu a I’image du Christ est fondé sur
le dogme de I’Incarnation, et donc, par la méme intimement lié a I’écono-
mie du salut. Car, par sa volonté, Dieu devint visible en assumant une
existence matérielle et en conférant, par cela méme, a la matiére une fonc-
tion et une dignité nouvelles. Rendre un culte aux images du Christ est
ainsi une profession de foi. Enfin, comme tous les auteurs chrétiens a sa
suite, Jean Damasceéne établit une hiérarchie quant au culte a rendre aux
images. A Dieu était réservé le culte de latria, a la Vierge et aux saints le
culte de dulia, et aux autres images religieuses seul la timé était due'?,

' Le Moyen Age en lumiére, sous la dir. de Jacques Dalarun, Paris: Fayard, 2002, voir
le chapitre «Visages de Dieu» de Frangois Beespflug, p. 295-327, et plus spécialement
la p. 296.

12 La Bible, traduction de Louis-Isaac Lemaitre de Sacy, Paris, Robert Laffont
(Bouquins), 1990. Evangile selon Jean, XIV, 8-9, p. 1400.

13 Voir le chapitre consacré a Jean Damascéne dans le Dictionnaire de théologie catho-
ligue, dir. par M. Jugie, t. 8, p. 738-740.
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Dans les miniatures du codex comme dans la grande majorité des
représentations mariales dans I’Occident médiéval, la figure de la Vierge
est indissociable de I'image christique; elle contient donc une part de divi-
nité et son culte peut bien outrepasser la simple vénération. Mais si cette
contamination par le divin semble avérée par les pratiques cultuelles mises
en images, elle n’en pose pas moins un autre probléeme concernant la place
de I'ceuvre, je ne dirais pas encore de I’ceuvre d’art'¥, dans I’économie du
salut. Car le divin est par essence invisible or il apparait que par le visible,
c’est-a-dire par la contemplation de I’'image mariale, les différents prota-
gonistes accédent a I’invisible puisque, dans la plupart des cas, leur sup-
plique ou leurs priéres recoivent une réponse de la divinité.

Quel est donc le processus rendant compte de ce passage du sensible
a I'invisible? Sans vouloir re-ouvrir le débat sur 'usage et la fonction des
images qui agita I’Eglise d’Orient et celle d’Occident'®, I'on peut rappeler
brievement I'état de la question au XIlléme siecle'®. Les théses les plus
influentes a I’époque se trouvent dans les commentaires de saint Bonaventure
et de saint Thomas d’Aquin'? sur le troisi¢me livre des Sentences de Pierre
Lombard'$. Ces deux auteurs, contemporains d’ Alphonse X, s’intéressent aux
rapports entre le statut institutionnel des images et la pratique. Leur démons-
tration s’appuie sur une citation d’Horace:

Ce que I’esprit regoit par les oreilles le stimule moins vivement que ce qui
apparait aux yeux, et ce que le spectateur peut voir et croire par lui-méme.?

14 Consulter a ce sujet BELTING, Hans, Image et culte. Une histoire de I'image avant
I’époque de I'art, trad. par F. Muller, Paris, Les Editions du Cerf, 1998.
15 Voir & ce propos Nicée 1. 787-1987. Douze siécles d'images religieuses. Actes du
colloque international Nicée 1T tenu au Collége de France, Paris, 2-4 octobre 1986, éd.
par F. Beespflug et N. Lossky, Paris, Les Editions du Cerf, 1987, p. 421-433.
16 Voir 4 ce sujet FREEDBERG, David, Le pouvoir des images, Paris, Gérard Monfort,
p. 187-200.
17 Se reporter aux écrits de SAINT BONAVENTURE, ltinerarium mentis ad deum, 11,
11, éd. de J. Chydenius, 1960, p. 10-15 et & ceux de SAINT THOMAS D’AQUIN,
Commentarium super libros sentiarium: Commentum in Librum 111, dist. 9, notam-
ment art. 2, qu. 2.
18 Petri LOMBARDI, Sententiae in IV libris distinctae, 2 vol., Grottaferrata, 1971-
1981.

19 HORACE, (Euvres, Paris, GF Flammarion, 1967, Art poétique, p. 264.
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Les images seraient plus efficaces que les mots et donc plus pro-
pices a la méditation. La représentation, sous de multiples formes, du mys-
tere de I'Incarnation, ferait jaillir I’émotion et pousserait le fidele a
I'empathie, base de la dévotion. Les images du Christ souffrant, de la Vierge
allaitant ou des saints permettraient alors de s’élever vers les sphéres de la
spiritualité tout en créant un rapprochement entre I'orant et la divinité. L’on
retrouve la tendance déja mentionnée a une plus grande humanisation du
divin qui va de pair avec une religiosité intériorisée telle que la préconi-
saient les ordres mineurs dont saint Bonaventure fut, ce n’est pas un hasard,
I"un des penseurs les plus influents. Cet auteur écrit notamment:

Toutes choses créées du monde sensible meénent I'dme du sage et du contem-
platif vers I’Eternel Dieu [...]. Ce sont les projections, les résonances, les
images de cet art efficace, exemplaire et ordonné; ce sont les empreintes, les
simulacres, les spectacles; ce sont des signes accordés par la divinité, dispo-
sés devant nous pour nous permettre de voir Dieu. Ce sont des exemples, ou
plutdt des démonstrations, proposés a notre dme encore grossiére et assujet-
tie aux sens, afin que par les choses sensibles qu’elle voit, elle puisse étre
amenée vers I'intelligible qu’elle ne peut voir, comme par des signes vers les
choses signifiées.?"

A partir du XIlIeme siécle, 'usage des images de dévotion pri-
vées, peintes ou sculptées a des fins de méditation, ne suscite plus d’op-
position. Or c’est a la méme époque que fleurit un genre bien précis: la
compilation de légendes miraculeuses, qu’il s’agisse de miracles attribués
a la Vierge ou a des saints. Outre le recueil marial d’ Alphonse X, 1’on peut
citer, parmi les plus diffusés, les Miracles de Notre-Dame de Gautier de
Coincy (1177-1236)%!, le Dialogue des miracles de Césaire de
Heisterbach (1180-1240)22, le Speculum Historiale de Vincent de
Beauvais (mort en 1264)%3 et, bien sir, La Légende Dorée de Jacques de

20 SAINT BONAVENTURE, Itinerarium mentis..., p. 11-12.

2 Gautier de COINCY, Miracles de Notre-Dame, (Edition de V.F. Keenig), 4 vol. ,
Geneve, 1955-1966.

22 Césaire de HEISTERBACH, Dialogue des miracles, I, De la conversation, trad. de
A. Barbeau, Québec, Oka, 1992.

23 Bibliotheca mundi. Vincentii Burgundi Speculum quadruplex, Douai, 1624 (4 vol.
in-fol; repr. Graz, 1965).
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Voragine (1228-1298)>*. Ces recueils, surtout lorsqu’ils sont accompagnés
d’enluminures, permettent de se faire une idée de I’intimité des relations
affectives entre I'image religieuse et le fidéle. Il apparait que le miracle est
commandé par la concentration de la perception sur I'image qui, de fait,
est le medium par excellence permettant de passer du visible a I’invisible,
C’est-a-dire du signifiant au signifié.

Cet investissement de 1’image par le sacré selon un processus bien
particulier est énoncé dans le codex alphonsin par toute une série d’images
qui parlent de I'image et de ses pouvoirs. En effet, dans ces miniatures
relativement nombreuses, une image — il s’agit toujours d’une image
mariale — se trouve insérée dans la représentation, en une sorte de mise
en abime, et de plus, le message global se trouve étre une défense de cette
image, de ses fonctions et de sa place. De cela, je ne donnerai que deux
exemples. Dans la planche accompagnant la cantiga XXXIV, les diffé-
rentes vignettes mettent en scéne un juif — identifiable grace au bonnet
pointu qu’il porte — qui, aprés avoir volé une peinture de la Vierge a I’en-
fant et I’avoir jetée dans les latrines, se voit assailli par les démons. Dans
la vignette suivante, un chrétien aisément reconnaissable & son chapeau
grec, sauve I'image. La puissance de I'image est manifeste parce que,
d’une part, le juif est damné et que, d’autre part, I’'image est miraculeuse
puisque elle sécréte un liquide aromatique; la derniére vignette montre
tous les membres de la communauté chrétienne agenouillés devant 1’ico-
ne. Ce miracle reprend le theme de la nécessaire conversion des juifs et
renvoie au débat théologique entre juifs et chrétiens qui se durcit au
XlIlleme siecle, tout en fustigeant tout iconoclasme.

Le méme procédé pour convaincre est utilisé dans la planche de
la cantiga XLVI mais, cette fois, les destinataires du message sont les
musulmans. Les deux premieres vignettes montrent des scénes de guerre
entre chrétiens et Maures; au combat succéde le partage du butin: le chef
musulman recevra un tableau représentant la Vierge a I'enfant qu’il fera
mettre sous une espéce de dais. L’on note la différence de traitement entre
les deux planches: en accord avec ce qu’enseigne Le Coran?, 1'image de

24 Jacques de VORAGINE, La légende dorée, 2 vol., Paris, GF Flammarion, 1967.
25 La mere de Jésus est présente dans Le Coran. La sourate 111 (31-42) raconte la nais-
sance de Marie et développe le récit de I’ Annonciation puis, dans les versets suivants,
le texte se centre sur la figure de Jésus. La maternité virginale de Marie est rappelée
dans la sourate I'V (verset 169) et dans la sourate XXI (verset 91) tandis que les deux
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Marie est traitée avec respect. Le miracle proprement dit se réalise dans
I’avant-derniére vignette: du lait jaillit des seins de la Vierge, conduisant
le musulman a la conversion.

L'image mariale est doublement miraculeuse puisque, d’une part,
clle produit des signes attestant la part de sacré qu’elle recele et, d’autre
part, elle suscite chez celui qui la contemple I’émotion, menant a la prise
de conscience. Il est alors possible de parler d’icone mariale contenue ou
mieux, portée par le recueil alphonsin. L’image mariale n’est pas «adorée»
certes mais sur elle se focalisent, a travers une vénération exacerbée, les
attentes et la foi des différents protagonistes. Dans le Cédice Rico, le
miracle est bien la meilleure preuve du pouvoir de I’icone mariale, il est
signe de la présence du divin dans I'image. Et les miniatures narratives
montrent ou plutdt démontrent que 1’on peut, tout en respectant 1’ortho-
doxie, exprimer sa foi religieuse, non seulement dans des livres ou dans
une expérience personnelle, mais aussi par des gestes, des priéres et des
comportements devant des images sacrées ou contenant une part de sacré.

Le XlIIleme siecle est bien, en ce qui concerne les pratiques cul-
tuelles, une époque de mutation. Nombreux sont les laics qui revendiquent
un mode de vie qui s’apparente a 1’état religieux. La foi devient plus sub-
jective et intériorisée; le croyant est, dans sa quéte du salut, non plus pas-
sif mais actif. Il s’agit d’une piété consciente qui veut s’élever par la
réflexion certes mais également par la contemplation. L’image est alors
nécessaire, puisqu’elle permet, d’une certaine maniére, la transcendance.
Ce siecle correspond, de plus, a I'acmé du culte marial. Il est alors pos-
sible de penser qu’il existe un lien étroit entre le culte de la Vierge et le
recours 4 I’image, recours qui devient systématique. Le culte marial®
s’est nourri de 1’image — I’image de Marie, le plus souvent associée a la
figure christique — puisque en la matiere fagonnée par la main de I’hom-
me était rendu le mystére de I'Incarnation. Mais inversement, I’image—
ses fonctions et son usage cultuels — s’est trouvée justifiée par la réitéra-
tion, aux c6tés du Christ crucifié, du Fils porté par sa mere de nature

motifs essentiels, I’ Annonciation et la naissance de Jésus qui est considéré comme pro-
phéte, sont repris dans la sourate XIX (verset 16-36). Le Coran, traduction de
Kasimirski, Paris, Garnier-Flammarion, 1970.

26 Pour I'histoire du culte marial se reporter & Marie. Le culte de la Vierge dans la
société médiévale, études réunies par D. logna-Prat, E. Palazzo et D. Russo, préface de
G. Duby, Paris, Beau-Chesne, 1996.
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humaine. " |

Rendre un culte a ces deux images équivaut a une profession de
foi. Il n’est donc pas étonnant que la question des images soit au centre
des débats violents opposant les chrétiens non seulement aux juifs et aux
musulmans, mais également aux vaudois et aux cathares déclarés héré-
tiques par I’Eglise de Rome. Au Xllléme siecle, le culte des images
devient une sorte de signe de reconnaissance entre chrétiens et il faudra
attendre plus de deux siecles pour que ce consensus sur I’image soit remis
en question au sein méme de 1’ Eglise.
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Eduardo RAMOS-IZQUIERDO

Introito

J’avoue avoir fréquemment percu une mystérieuse intensité a la
vue de la Visitation' du Greco, tableau a I’huile réalisé originalement pour
la Capilla Ovalle de I’Eglise de San Vicente Martir a Tolede au début du
XVIleme siecle.

En examinant I’ceuvre de quelques-uns des plus célebres connais-
seurs de la peinture du crétois, on constate, a une exception pres, un regard
trés élogieux du tableau®. Je partage avec eux ces jugements admiratifs et

' Actuellement, le tableau se trouve a la Dumbarton Oaks Research Library and
Collection de Washington. Si I’on considére I'intervalle des dates proposées dans les
divers catalogues, I’ceuvre aurait pu étre réalisée entre 1607-1614; et ses dimensions
sont: 97 x 71, Dans le deuxieme volume de Harold. E. WETHEY, El Greco and His
School, 2 vol., Princeton, 1962, la Visitation apparait enregistrée sous le N° 115; dans
celui de T. FRATI, Paris, Flammarion, 1971, elle correspond au N° 160B.

2 F de B. SAN ROMAN y FERNANDEZ, “De la vida del Greco”, Archivo Espariol
de Arte y Arqueologia 3 (1927), 139 y ss. et separata, Doc. XXX; M. LEGENDRE et
A HARTMANN, Domenico Theotokopoulos Called El Greco, Paris, 1937, 116;
Ludwig GOLDSCHEIDER, El Greco, Oxford et New York, 1938 (New York, 1949),
lam. 214; José CAMON AZNAR, José, Dominico Greco, Madrid, 1950, 938-941,
N° 47, fig. 732; Halldor SOEHNER, “Greco in Spanien”, Miinchner Jahrbuch der bil-
denden Kunst, 3¢me série, vol. 8, 1957, 122-194; Paul GUINARD, Greco, Lausanne,
Skira, 1959, 111; H. WETHEY, Op. cit., 72-73; T. FRATI, Op. cit., 121-122; Manuel
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reconnais la pertinence de leurs lectures interprétatives; cependant, tout au
long des pages qui suivent, je développerai les hypothéses d’une lecture
analytique du tableau.

La Visitation est une ceuvre singuliére dans la production du
Greco. A la différence d’autres tableaux ot le peintre réussit des compo-
sitions d’une grande complexité architecturale, d’une primauté de la spi-
rale et de la courbe et d’un maniérisme élaboré, la Visitation montre une
composition d’une simplicité relative alliée a une intense sobriété. A la
différence, également, d’un traitement répété d’autres sujets iconogra-
phiques de la tradition chrétienne (I’Annonciation, I’Adoration des
Bergers, la Sainte Famille, pour citer les cas les plus célébres) qu’il repré-
sente en diverses et méme nombreuses occasions, la version de la Capilla
Ovalle est le seul tableau ou Le Greco illustre le sujet®.,

La Visitation n’est certainement pas I’unique tableau du Crétois
ol prévaut une dialectique de visibilité (ou invisibilité). En premiére ins-
tance, le tableau peut susciter le mystere dii aux caractéristiques inhé-
rentes du sujet iconographique et a I’absence possible de référents pour le
spectateur contemporain, car son domaine référentiel différe de celui de
I’Espagne du Siecle d’Or. Voir le tableau implique le fait de reconnaitre
avant tout la tradition iconographique des personnages et, en plus, étant

B. COSSIO, Dominico Theotocopuli El Greco, révisé par Natalia Cossio de Jiménez,
Oxford, 1972, N° 17; Enrique LAFUENTE FERRARI et José Manuel PITA ANDRA-
DE, Le Greco. Les derniéres années de Tolede, Milan/Paris, Rizzoli Editore/ Robert
Laffont, 1972,135 et 162, N° 142; José GUDIOL, Domenikos Theotokopoulos: El
Greco, 1541-1614, Nueva York, 1973, 252, 255, 258 y 355, nim. 221; William B.
JORDAN, “Catdlogo de la exposicién” in Jonathan BROWN, El Greco de Toledo,
Madrid, Alianza, 1982, 253; José ALVAREZ LOPERA, El Greco. La obra esencial,
Madrid, Silex, 1993, 244; Fernando MARIAS, Greco. biographie d’un peintre extra-
vagant, Paris, Adam Biré, 1997, 280 et ss.). Rappelons-nous, en particulier, le juge-
ment de Wethey: “the extraordinary originality and forcefulness of the conception are
fully realized.” (Op. cit., 72). Néanmoins, toutes les critiques ne sont pas €logieuses;
il faut se souvenir de la phrase méprisante de Manuel GOMEZ MORENO, El Greco
(Domenico Theotocépuli), Barcelona, 1943, 39: “Quizd para la capilla de la
Inmaculada, en San Vicente, se pinté una Visitacion, deforme”.

3 Une révision de I'ceuvre compléte du Greco dans le catalogue de Frati montre que
d’autres sujets du cycle de la Vierge, comme I’ Assomption (N° 23F) et le Mariage de
la Vierge (N° 172), furent également représentés par Le Greco une seule fois. Pour ce
qui est de I’ Assomption, voir note 9.
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donné la singularité de la représentation du Greco, pouvoir lire cette atmo-
sphere plus céleste que terrienne et, surtout, surnaturelle.

Ma lecture, eu égard a sa thématique, part, certainement, d’une
étude et de quelques considérations d’ordre sémantico-religieux, mais son
développement et sa finalité sont, avant tout, de nature esthétique.

Du mot et du texte

Selon les dictionnaires, par exemple le Robert, le mot “visitation”
posséde un sens bien précis: “la Visite que fit la Sainte Vierge a sainte
Elisabeth, alors enceinte de saint Jean Baptiste”; et ajoute “féte commé-
morant cet événement (le 2 juillet)”. Il convient de rappeler, pour des rai-
sons de causalité, que 1’événement biblique auquel la Visitation est liée,
I’ Annonciation (annuntiatio) posséde le sens de: “Message de I'ange
Gabriel 4 la Vierge pour lui annoncer sa conception miraculeuse; féte
commémorant ce message (25 mars)”. Le dictionnaire compléte la défini-
tion précédente: “Tableaux représentant cette scéne’.

Ces deux termes, parfaitement connotés, font allusion aux épi-
sodes essentiels du cycle de la Vierge et de Jésus, dont les sources princi-
pales sont la Bible et les Apocryphes comme, parmi d’autres, le
Proto-évangile de Jacques.

La seule source biblique canonique de I’épisode de la Visitation
figure dans I’Evangile de Luc (1, 39-56), situé immédiatement aprés celui
de I’ Annonciation (Luc, 1, 26-38), épisode qu’il prolonge et compléte. Or,
Luc décrit une premiére annonciation fréquemment oubliée qui est celle
qui précéde la naissance de Saint Jean-Baptiste.

Ainsi, si on prend le cycle a son début (Luc, 1, 5), on peut recons-
truire le récit en trois étapes principales: I’ Annonciation du Précurseur,
I’ Annonciation de Jésus et la Visitation. Dans la premiére, on peut distin-
guer I’histoire du prétre Zacharie, marié avec Elisabeth, tous les deux d’un
dge avancé et sans descendance, étant donné la stérilité de la femme.
Lorsque Zacharie accomplissait ses tiches dans le temple, Gabriel appa-
rait pour lui annoncer la prochaine naissance d’un fils, qu’il devra appeler
Jean et dont 'avenir sera de devenir le précurseur. Face au doute de
Zacharie, I’ange lui indique qu’il restera muet jusqu’a I’accomplissement
de ce qui a été annoncé. Zacharie rentre chez lui, Elisabeth congoit et se
cache pendant cinq mois.
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La deuxi¢me étape du récit, I’ Annonciation de Jésus (Luc, 1, 26+

38), se déroule au sixieme mois. C’est encore une fois Gabriel qui trans-
met la nouvelle & Marie: sa grossesse surnaturelle et la naissance de Jésus,
en insistant sur sa nature divine et sur sa haute mission. L’ange I’informe

¢galement de la grossesse de sa cousine Elisabeth. On peut alors distin-
guer pour les annonciations du Baptiste et de Jésus un effet de similitude
(presque duplicité). Par ailleurs, ce deuxiéme épisode précéde celui de la
Visitation: (Lucas 1, 39 et ss):

39 Dans ce méme temps, Marie se leva, et s’en alla en héte vers les mon-
tagnes, dans une ville de Juda. 40 Elle entra dans la maison de Zacharie, et
salua Elisabeth. 4! Dés qu’Elisabeth entendit la salutation de Marie, son
enfant tressaillit dans son sein, et elle fut remplie du Saint Esprit. 42 Elle
s’écria d'une voix forte: Tu es bénie entre les femmes, et le fruit de ton sein
est béni. 43 Comment m’est-il accordé que la meére de mon Seigneur vienne
aupres de moi? 44 Car voici, aussitot que la voix de ta salutation a frappé
mon oreille, I'enfant a tressailli d’allégresse dans mon sein. S Heureuse
celle qui a cru, parce que les choses qui lui ont été dites de la part du Seigneur
auront leur accomplissement.

Ainsi, dans le texte biblique on peut observer la progression sui-
vante:

L. Le voyage de la Vierge seule vers une ville de Juda dans les
montagnes. Il n’y figure aucune mention explicite d’un éventuel compa-
gnon de voyage, méme pas de son époux Joseph.

2. La Vierge entre dans la maison de Zacharie et salue sa cousi-
ne Elisabeth. La scéne se passe donc dans I'intérieur de la maison et la
rencontre s’établit essentiellement au niveau auditif i travers la salutation.

3. Cette salutation provoque le surnaturel: 1’exultation du fils
dans le sein d’Elisabeth. C’est le moment le plus intense du passage, car
¢’est 1a que se produit la réaction du Baptiste dans le corps de sa mére qui
expérimente la sensation mystérieuse et surnaturelle de la présence du
Saint Esprit et reconnait la présence du Messie dans le sein de Marie.

4. Elisabeth prononce I’éloge de Marie et sa reconnaissance pour
sa visite. Le texte biblique ne fait aucune allusion aux expressions ges-
tuelles de joie et de reconnaissance d’Elisabeth.

La suite du texte précise également:

5. La réaction de Marie. La Vierge prononce une priére, connue
dans la tradition chrétienne comme le Magnificat (Luc, 1, 46).
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6. Finalement, le passage mentionne le séjour de la Vierge chez sa
cousine pendant une période d” “environ trois mois” (Luc, 1, 56), peut-
étre jusqu’a la naissance du Baptiste, avant de rentrer chez elle.

Du sujet pictural

Les citations bibliques précédentes soulignent des éléments cen-
traux du développement et de la liaison des épisodes, qui constituent la
base écrite primordiale pour leur représentation plastique. Pour des rai-
sons évidentes, il est clair que tout au long de I’histoire de la peinture le
sujet de I’ Annonciation a prévalu sur celui de la Visitation et, en particu-
lier, ce dernier apparait fréquemment associé au premier. Cela vaut la
peine d’insister sur le fait que le passage biblique ne mentionne jamais dp
maniére explicite I’accolade des deux cousines (bien qu’il puisse s agir
d’une réaction naturelle des personnages), élément fondamental de la
représentation d’une bonne partie de I’iconographie du sujet.

En approfondissant I’étude de la tradition du sujet, on peut obser-
ver une riche variété de représentations picturales ou les artistes intégrent
dans I’espace du tableau différentes gestualités des protagonistes,
variantes des espaces concrets de I’action, inclusion de divers personnages
secondaires et des éléments allégoriques. L’objectif de ce court travail
n’est pas d’effectuer une révision analytique de la multiplicité représentz.l—
tive que la liberté expressive des artistes nous a léguée; néanmoins, je
signale de maniére schématique quelques particularités du sujet 4:

1. La diversité d’espaces extérieurs, bien que la scéne dans le
texte soit décrite a I’intérieur.

2. La nature similaire des deux protagonistes (a la différence de la
Vierge et de Gabriel).

4 La source principale de cet exposé résumé est le volume: Louis REAU, Iconographie
de I'art chrétien, Paris, PUF, 1955-1959, (reprint: N.Y., Kraus, 1988), II, t. II, 196-201.
Par ailleurs, on peut noter, a partir de la méme source, les différences plastiques entre
les deux sujets: la Visitation est “moins riche en possibilités”, car elle montre des étres
dissemblables par essence (la Vierge, I’ange); “I’opposition entre le principe d’unité et
symétrie (...) sur le principe de dualité et dissymétrie”; “moins d’opposition et de

491, ¢

contrastes™; “I’espace compartimenté”; “la gamme de nuances psychologiques”.
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3. La liberté de choix de I’ige des protagonistes, malgré la diffé-
rence mentionnée dans le texte biblique.

4. La diversité des contacts possibles des personnages: ils se
saluent a distance, se serrent les mains, se palpent, s’embrassent; et, en
particulier, les variations de I’expression de I’embrassement ou de 1’acco-
lade.

5. La variété de position des personnages: salutation, contact,
génuflexion d’Elisabeth.

6. La visibilité de la grossesse, plus ou moins cachée; et, en parti-
culier, le cas de la représentation par transparence de la grossesse avec les
deux embryons visibles?.

7. Signalons, également, la variété de la disposition des deux per-
sonnages, tantot a gauche, tantot a droite, qui a pour conséquence diffé-
rentes dynamiques plastiques et expressives selon la direction.

Cette bréve énumération permet de mieux apprécier, par contras-
te, le cas particulier de la version du Greco.

L’histoire du tableau

En 1927, San Roman publie les documents fondamentaux pour la
connaissance de I’histoire du tableau. Dans les Actes du 28 novembre et
du 12 décembre 1607 il est écrit que “el Ayuntamiento de Toledo” passe
commande au Greco du retable de la Chapelle de Isabel de Ovalle dans
I’Eglise de Saint Vincent®. Dans le premier document, on peut lire que
Le Greco terminera le retable étant donné que le peintre qui s’était occu-
pé de I’ceuvre initialement, Alejandro Semino, est mort. Des informations
essentielles sont précisées dans I’Acte de décembre: la nouveauté de la
représentation du sujet de la Visitation de Sainte Elisabeth (Le Greco I’au-
rait-il proposée ou aurait-elle été décidée par les commanditaires?) étant

5 Un exemple, parmi d’autres, de ce type de représentation est la version de Marx
Reichlich de 1511, qui appartient aux collections de la Pinacotheque de Miinchen. La
question de la transparence a été traitée par G.-H. LUQUET, “Représentation par
transparence de la grossesse dans I’art chrétien” in Revue d’Archéologie, 1924,

6 Cf. F. B. de SAN ROMAN y FERNANDEZ, Op. cit., 60-62 ou 278-280 (il y a une
double pagination).
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donné que la fondatrice, dona Isabel de Ovalle, portait le méme prénom
(ue la sainte. De toute maniére, ceci explique 1’exécution du sujet icono-
graphique par Le Greco. De plus, la représentation “se ailade en el techo”,
“para lo que se ha de fixar un zirculo adornado con su cornisa” comme a
[llescas’. Cette derniére précision nous renvoie aux tableaux circulaires
(La Nativité et I’Annonciation), et a celui de forme ovale (Le
Couronnement de la Vierge)® réalisés entre 1603 et 1605 pour el Hospital
de la Caridad de Illescas.

Le projet complet de la Capilla Ovalle comprenait trois autres
tableaux a I’huile: une Immaculée (ou Assomption)®, I'ceuvre principale
d’une grande dimension (actuellement au Musée de Santa Cruz a Toledo,

" Le texte in extenso est le suivant: Dans 1’ Acte du 28 novembre on peut lire: “tratose
de que el retablo que se ha de hazer para la capilla de Isabel de oballe que esta en la
yglesia de san bicente, estaua encargado alejandre semyno pintor que es muerto, y
conviene se encargue a otro pintor que le haga, y auiendolo tratado y conferido la zib-
dad en conformidad acordé = que los sefiores dotor angulo y Ju® langayo en presencia
del seior corregidor traten con dominico greco que se encargue de hazer el dicho reta-
blo, y el precio porque se ha de encargar, viendo para ello la scriptura y condiciones
que estavan hechas con alexandro, y lo que trataren se traiga a la zibdad para que se
provea lo que convenga.”; et dans I'Acte du 12 de décembre: “En lo que toca a pintu-
ra alejandro se obligo a pintar al fresco todo lo que no es retablo, y esto sobre la misma
pared de yeso, y aora se hara todo de pintura al olio para mas graue y perpetuo, y con
lienzo entablado; e més se afiade en el techo una ystoria de la uisitacion de santa Isabel
por ser el nombre de la fundadora, para lo que se ha de fixar un zirculo adornado con
su cornisa a la manera que esta en Illescas, y esto todo se reduzia por el dicho alexan-
dro a pintar algunas menudencias sobre cal que es de muy poca costa y autoridad, prin-
cipalmente en capilla tan pequefia que obliga a mayor adorno, todo esto es aumento de
obra, dexemos arte y diligenzia con que se a de procurar asentar bien, de dorar y colo-
rir la reja y todas las labores que tuviese la capilla como alejandro estaba obligado, y
hazer las figuras de escultura como son armas de toledo y las demas contenidas en la
escritura del dicho alexandro.” (278-279).

51| existe une version de dimensions plus petites (57x40) appartenant & la collection
Max Epstein de Chicago.

9 Certains auteurs (J. CAMON [1950, 939]; P. GUINARD [1959, 111]; T. FRATI
[1971, 121]) identifient le tableau comme [’Assomption; d’autres (WETHEY [1962,
72]: PITA [1972, 130]; GUDIOL [1982, 252]; MARIAS [1997, 280]) le considérent
comme une représentation de I’Immaculée, point de vue que modestement je partage.
Je justifie cette affirmation en prenant en compte les différences entre ce tableau de la
Capilla Ovalle et la représentation de I’Assomption de Santo Domingo.
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371 x 174); également un Saint Pierre (207 x 105) et un Saint Ildefonse-'v
(222 x 105), possibles ceuvres d’atelier, que Wethey a identifiées avec la

paire de tableaux qu’on peut trouver actuellement au Monastére de

I’Escorial [1962, vol. 2, 156-157]'0. Marias [1997, 280] justifie le choix
de ces saints du fait que Pierre était le prénom du second mari de la fon-
datrice et Saint Ildefonse est le patron de Tolede.

Ainsi donc, I’organisation des tableaux dans I’espace de la cha-
pelle implique une interrelation originale. La Visitation n’accompagne pas
le sujet de I’ Annonciation mais celui de I’fmmaculée et, par ailleurs, elle
occupe un lieu privilégié car elle se trouve située dans la partie supérieu-
re du retable, détail qui aura des conséquences pour sa facture et pour son
interprétation.

Finalement, le fait de disposer d’une documentation de la com-
mande n’exclut pas I'incertitude sur quelques questions. La premiére est
celle qui cherche a savoir si le tableau a été terminé ou pas. Un consensus
d’auteurs qui I’estime terminé: Wethey [1962, vol. 2, 72], Lafuente,
[1972, 69], Jordan [1982, 253], Alvarez Lopera [1993, 244], contraste
avec la position opposée Pita de Andrade [1972, 130] ou avec celle de
ceux qui ne se prononcent pas: Frati [1971, 121-122]. Une deuxiéme ques-
tion se pose afin de savoir si le tableau dont on dispose est celui pour
lequel la commande de 1607 a été passée ou s’il s’agit d’une ébauche
comme 'affirme Soehner [1957, 193], affirmation fortement réfutée par
Wethey [1962, vol. 2, 72]. Par ailleurs, il n’est pas siir que le tableau fut
placé a la chapelle comme prévu: Wethey [1962, vol. 2, 72] estime qu’il
n’y a jamais été mis et si cela avait été le cas, on en ignore toujours les rai-
sons (peut-étre parce qu’il n’était pas terminé ou parce qu’il n’avait pas
plu aux commanditaires [Cossio, 1972]). Et méme, le doute persiste sur le
fait qu’il ait appartenu au couvent de Santa Clara de Daimiel avant son
acquisition pour la collection de Dumbarton Oaks, comme le mentionne
la documentation de cette institution [Jordan, 1982, 253].

10 Par ailleurs, F. MARIAS (“El Greco y el punto de vista: la Capilla Ovalle de Toledo™
in Anuario del Departamento de Historia y Teoria del Arte, 111, 1992, 91) émet I'hy-
pothése que ces deux tableaux sont ceux qui depuis 1962 sont conservés au Musée de
Santa Cruz a Tolede.
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Description

L’espace du tableau est essentiellement occupé par les person-
nages bibliques, Sainte Elisabeth et la Vierge -a gauche et a droite, res-
pectivement- qui, par le fait de se toucher les épaules précédent le moment
de I’accolade. Pour cette rencontre, Elisabeth sort d’un espace intérieur
car on distingue a peine derriere elle le seuil d’une porte couronnée par
une architrave qui repose sur deux consoles, porte qui semble petite par
rapport a la taille des personnages. Un deuxieme détail architectural
concret est la moulure ou la corniche sur laquelle reposent les pieds des
deux femmes.

I1 est clair que le peintre insiste sur une mise au point centrée sur
les deux personnages qu’il situe dans un espace plutdt abstrait ou, hors la
porte, on n’arrive pas a distinguer avec précision le mur de la maison
d’Elisabeth. Ainsi, cette représentation ne montre pas de détails d’un espa-
ce plus réaliste; de plus, dans le tableau prédomine une atmosphére floue
et surnaturelle. Celle-ci est accentuée dans la zone de droite grice a la
forme cotonneuse qui accompagne la figure de la Vierge, sorte d’ecto-
plasme qui contraste avec le plan postérieur ot apparait le mur. Comme
on I’a déja évoqué, le tableau était destiné a la vofite de la chapelle, ce qui
pourrait expliquer cette atmosphere d’irréalité et, également, la configura-
tion des personnages qui implique une perception du tableau da sotto in su
[Wethey, vol. 2, 1962, 72 et Marias, 1997, 282].

Les deux femmes sont habillées d’une maniére similaire avec
d’amples capes bleues qui les recouvrent de la téte aux pieds. Pour le cas
de la Vierge, on arrive a apercevoir partiellement dans la partie inférieure
de sa cape et sur son avant-bras gauche une tunique rouge, habillement qui
est toujours choisi par Le Greco pour représenter Marie!'.

Le fait de I’état de I’ceuvre, trés certainement inachevée, produit
un effet singulier pour ce qui est de son encadrement. S’il est vrai que I’es-
pace total du tableau est rectangulaire, a I’intérieur on distingue une forme
circulaire qui apparait coupée a la base et des deux cOtés du rectangle.
Cette forme circulaire constitue, & proprement parler, I’espace pictural ol

''Un examen des représentations de la Vierge dans I’eeuvre du Greco montre que le
peintre utilise toujours les couleurs bleue et rouge pour ses vétements.
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I’on représente la sceéne. La couleur du marron dans la zone extérieure i
la partie circulaire permet de différencier les deux zones. En se référant
aux Actes, on aurait pu penser que la partie couleur marron du tableau
aurait dii étre coupée pour I’ajuster & une forme circulaire.

Si I’on prend en compte cette sorte de “quadrature du cercle” de
la Visitation, on peut constater qu’il n’existe qu’un autre cas de ce type
dans I’ceuvre du Greco: I'Allégorie de 'ordre de Camaldules (en particu-
lier la version de Madrid, Institut de Valencia de Don Juan, vers 1597,
étant donné les 1égeres coupures partielles des cotés). Dans ce tableau il
s’agit d’une forme plus ovale que circulaire et sans le contraste du motif
principal du paysage avec une zone monochrome mais, au contraire avec
une véritable relation entre le paysage et la totalité du tableau (Saint
Romuald tient entre ses mains, sorte de mise en abime, une forme homéo-
morphe et réduite du paysage.)

Des formes et des couleurs

Si on prend un axe vertical imaginaire situé légérement a gauche
du centre, il divise I’espace du tableau, séparant les deux figures féminines
qui, par ailleurs, se correspondent d’une maniére quasi-spéculaire. Ces
figures ont tendance a se fondre dans une accolade qui réunirait ce double
mouvement dynamique opposé. Accessoirement, si on tragait d’autres
axes partant de I’extrémité inférieure des capes jusqu’aux visages des per-
sonnages, on aurait une forme pyramidale coupée dans la partie supérieu-
re, mais une éventuelle prolongation de ces axes pourrait converger vers
un sommet situé au centre. En plus, la forme courbée sur laquelle reposent
les personnages correspond a la circularité de I’espace pictural intérieur;
tandis que la verticalité de la porte coincide avec celle des cotés du rec-
tangle du cadre.

La couleur qui prédomine est le bleu, qui contraste avec les reflets
blanc-gris des capes et du fond des nuages & droite; inversement, ces
mémes couleurs apparaissent dans le cadre de la porte ol le blanc est
contrasté par le bleu. Une gamme de tons marrons et gris (le fond de 1’in-
térieur de la demeure et de sa porte, du mur et de I’espace entre la forme
circulaire et le cadre) compléte les couleurs précédentes. Le rouge de la
tunique de Marie peut également s’associer aux tonalités marrons.
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Du sens ou des sens

Une premiére lecture du tableau implique nécessairement le point
de vue iconographique chrétien du sujet. La disposition des corps et, sur-
tout, la longueur et I’ampleur des capes empéchent d’apprécier, comme
c’est le cas dans d’autres versions du sujet, la grossesse des deux femmes.
Néanmoins, il est évident que le titre du tableau et sa tradition biblique
rendent la grossesse visible. La nature du sujet exigeait I’expression d’une
joie qui impliquait la reconnaissance de la divinité de Jésus. Au niveau
iconologique, on peut déceler la communication d’un sentiment de joie
commune qui identifie les deux personnages: la maternité.

Réau, dans son étude du sujet de la Visitation rappelle les lectures
allégoriques mentionnées tout au long de I’histoire. Une premiére lecture
est celle qui rapproche le sujet du “retour a Béthulie de Judith portant la
téte d’Holopherne. Ozias I’accueillit comme Elisabeth accueillit la Vierge
victorieuse de Satan” [1988, 194]); une deuxieme voit une préfiguration
dans Psaumes (85, 11): “La Bonté et la Vérité se sont rencontrées; la
Justice et la Paix se sont embrassées” [1988, 195]; une derniére est celle
évoquée par Bossuet: “la Vierge et Elisabeth sont le symbole de I’ Eglise
et de la Synagogue qui se tendent les mains™ [1988, 195].

L’examen de ces trois allégories permet de constater que leur por-
tée est différente: la premiére évoque un fait historique supposé et son
assimilation a une victoire d’ordre religieux (Judith, 13, 23); la deuxiéme
¢tablit une relation de caractére axiologique entre les personnages et les
vertus; dans la derniére, on distingue la liaison de deux religions a travers
leurs images institutionnelles.

Par ailleurs, grice aux informations qu’on peut lire sur les Actes,
on peut proposer une autre lecture.

Comme ces Actes I’indiquent, le sujet de la Visitation a été choi-
si a cause du prénom de la fondatrice, Isabel Ovalle, qui coincide avec le
prénom de la cousine de la Vierge (Elisabeth). Ceci peut expliquer I’im-
portance de ce tableau par son sujet méme qui n’est pas tenu d’étre asso-
cié a la représentation de I’ Annonciation; dans le retable, en particulier, il
accompagne I'Immaculée. De plus, I'emplacement de la Visitation fut
prévu sur la voite de chapelle, dans un lieu privilégié dans I’ensemble du
retable; ceci dit, sa position nous fait penser qu’il a une fonction impor-
tante dans I’ensemble et dans son interrelation avec les autres tableaux de
la chapelle. En effet, la Visitation prend une fonction emblématique d’un
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moment essentiel de la vie d’Isabel Ovalle.

Par ailleurs, d’aprés la description et 1’analyse formelle du
tableau, on constate que la demeure d’Elisabeth est a peine ébauchée et
que I’ensemble de I’espace pictural est imprégné d’une atmosphere sur-
naturelle, un espace qu’on pourrait lire comme espace d’outre-tombe. S’il
est vrai qu’en raison de I’inachévement du tableau, on arrive & peine a
apprécier le visage d’Elisabeth et que sa main comme celle de la Vierge
apparaissent floues, la disposition de la cape occulte volontairement le
visage d’Elisabeth et son identité en produisant de ce fait une sensation de
mysteére pour le spectateur.

Les hypothéses précédentes permettent de proposer une autre lec-
ture de I’ceuvre. Ainsi, les deux femmes sont la Vierge et la fondatrice
Isabel Ovalle. Grace a la similitude des noms, on peut voir dans I’'image
du personnage la représentation d’une personne de I’époque. Les premiers
portraits dans I’histoire de la peinture ont été faits en intégrant le donateur
dans I’ensemble religieux de la scéne représentée.

Si on accepte les hypotheses antérieures, la représentation montre
la visite de la Vierge au lieu ot se trouve Isabel Ovalle. Etant donné qu’el-
le est morte, son corps repose dans une tombe et la représentation de I’es-
pace peut permettre une lecture dans laquelle la porte d’ou sort Isabel est
celle de sa tombe (1’architecture et la dimension de cette porte confirment
cette hypothése.) Ainsi, il y a une représentation surnaturelle ol Isabel
“ressuscite”!? pour sortir de la tombe et rencontrer la Vierge. Les deux
personnages sont situés sur une corniche, qui ressemble a un pont. Cette
rencontre présuppose un épisode postérieur, celui du salut. Car la Vierge,
aprés cette rencontre sur cette sorte de pont, symbole du purgatoire'3,
conduit Isabel, en raison de sa conduite pieuse, au paradis. Ainsi donc,
cette lecture implique la manifestation du salut de la fondatrice.

Je voudrais insister sur un dernier aspect du tableau du Crétois:
la quasi-spécularité des deux personnages, aspect qui différencie le
tableau d’une grande partie de la tradition iconographique du sujet. Si
dans le cas de la premiére lecture de type iconographique canonique, la

12 Déja Camoén [1950, p. 940] avait proposé 1'idée de résurrection: “Asi, en esta esce-
na, Santa Isabel, a la puerta de una casa, tiene el espectral espanto de un Lazaro resu-
citado™.

1311 convient de se rappeler que dans les deux versions de Le songe de Philippe I1 (ca
1579, Escorial et National Gallery) le pont a la valeur symbolique du Purgatoire.
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spécularité implique I'insistance sur la duplicité de I'état des deux per-
sonnages et de la quasi-duplicité de ’essence des deux fils qui sont dans
le sein de leurs meres, dans celui de la lecture proposée, elle implique la
pureté de I’ame d’Isabel, reflet de la pureté par antonomase de la Vierge,
I’Immaculée, sujet principal représenté dans le retable de la chapelle.

Une fin qui débute

Les lignes qui précedent réfléchissent sur la pluralité de lectures
d’un tableau qui traite un sujet relativement secondaire du cycle de Marie,
mais rempli de significations. Dans le cas de la Visitation de la Capilla
Ovalle, sa représentation insiste, selon mon point de vue, tout particulie-
rement sur le secret, le mystere et les divers degrés de I’invisibilité. Le
modele de la disposition symétrique des personnages évoque la duplicité
et le reflet; et tout spécialement le reflet du supérieur dans I’ inférieur.

Le tableau du Greco représente également le théme de la ren-
contre. Ceci me permet de prévoir une autre lecture du sujet; concreéte-
ment, a partir de la variation peinte par Picasso en pleine période bleue:
L'entrevue ou Les deux sceurs (1902, Ermitage), qui rappelle certainement
le tableau du Crétois. Une excellente excuse pour rendre une nouvelle
visite au sujet, voire une “visitation”.
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LA DEVOTION MARIALE DANS LE PERSILES DE CERVANTES
ET AUTRES ROMANS BYZANTINS: L’INTEGRATION
NARRATIVE DU SANCTUAIRE

Christine MARGUET

Le roman byzantin, mal nommé, regroupe un ensemble d’ceuvres
publiées entre les années 1550 et les années 1620'. Ces romans s’inspi-
rent, de facon déclarée ou non, de la poétique du roman grec, dont les deux
représentants connus et admirés a I’époque sont Héliodore, I’auteur des
Ethiopiques, célébrées par Jacques Amyot, en France, Alonso Lopez
Pinciano, en Espagne, et Achille Tatius, auteur de Leucippé et Clitophon.

Ces romans se caractérisent par le voyage, I'aventure, et une
quéte amoureuse et religieuse que symbolise notamment la figure du pele-
rin. Les protagonistes, deux parfaits amants, vertueux, chastes, verront
leur endurance face aux épreuves récompensée par le mariage, presque
invariablement célébré dans les derniéres pages du roman.

Le culte marial apparait véritablement dans ces romans de péré-
grinations amoureuses et aventureuses a partir du Peregrino en su patria,
de Lope de Vega, publié en 1604, et demeurera une constante. Nous ne
nous intéresserons donc qu’aux ceuvres publiées apres 1600, ceuvres ou le

I Voir I'ouvrage de Javier Gonzdlez Rovira, La novela bizantina de la edad de oro,
Madrid, Gredos, 1996.
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discours didactique est le plus prégnant’. Le lieu commun plaire et ins-
truire, enseniar deleitando, prend tout son sens dans des récits technique-
ment complexes, ingénieux, voire expérimentaux et idéologiquement a
peu pres irréprochables... La composante didactique est assez forte, plus
ou moins intégrée au récit, et le culte marial en est une part importante.

Le voyage des protagonistes, ot différentes traditions du peleri-
nage convergent, les méne visiter les principaux sanctuaires mariaux de la
péninsule et d’ailleurs, a 1’exclusion d’autres grands centres de dévotion:
Compostelle n’apparait que parce qu'un personnage exprime le désir de
s’y rendre. Cette tendance, déja antérieure a Trente, est a rattacher au fort
développement du culte marial aux XVI°® et XVII® siécles. Par ailleurs,
cette importance de la figure mariale dans les romans byzantins coincide
avec une forte valorisation de la figure féminine dans ces romans, carac-
téristique qu’ils partagent avec la nouvelle et la comedia.

Les femmes ont la part belle dans le roman grec, et les romans
espagnols qui s’en inspirent tendent vers une égalité assez remarquable de
protagonisme entre héros masculin et féminin, contrairement au roman de
chevalerie ol le protagonisme féminin est nul, contrairement aussi au
roman pastoral ot les personnages ne sont pas, ou exceptionnellement,
aux prises avec I'action. Comme le lointain modele grec, qu’il s’agisse
d’Achille Tatius ou d’Héliodore, lointain mais présent chez les théoriciens
—notamment 1’espagnol Lépez Pinciano- et chez les auteurs, les romans

2 A savoir :

—Lope de Vega, El peregrino en su patria |1604] (édition de Juan Bautista Avalle-
Arce, Madrid, Castalia, 1973)

—Miguel de Cervantes, Los trabajos de Persiles y Sigismunda. Historia septentrional
[1617] (édition de Carlos Romero, Madrid, Catedra, 2002)

—Anonyme, Los amantes peregrinos Angelia y Lucenrigue [ceuvre manuscrite, rédi-
gée vers 1623-1625 selon Cruz Casado] (édition d’Antonio Cruz Casado, Madrid,
Universidad Complutense, these dactylographiée, 1989)

—Francisco de Quintana, Historia de Hipdlito y Aminta [1627] (Madrid, viuda de Luis
Sénchez, 1627, Madrid, B. N., R-35655)

—Juan Enriquez de Zaiiiga, Historia de las fortunas de Semprilis y Genorodano
[1629] (Madrid : Juan Delgado, 1629, Madrid, B. N, R-11032)

Je me référerai a chacune de ces ceuvres en indiquant le premier prénom du titre.
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byzantins célébrent la figure féminine et cela d’une double fagon : par sa
présence dans I’action et aussi par I’exaltation de la chasteté, de la pureté.
Ces vertus sont incarnées d’ailleurs par les deux protagonistes et non par
la seule héroine, jusqu’au mariage qui met un terme au roman. Dans cette
exaltation de la vertu-chasteté, on peut voir, outre I’influence du roman
grec, une tradition ol se conjuguent amour courtois et culte marial. La
Vierge est tout naturellement patronne et protectrice de ces chastes péle-
rins d’amour.

Le Peregrino en su patria est le premier a introduire le culte
marial que nous retrouverons dans la plupart des autres romans, notam-
ment dans le Persiles. Un certain nombre de sanctuaires espagnols sont
visités par les personnages qui se rendent a Montserrat, Guadalupe, et au
temple de la Virgen del Pilar, a Saragosse (440). Ainsi, les trois grands
centres espagnols du culte a la Vierge constituent des étapes du périple du
pelerin Pénfilo, tandis que Compostelle est seulement évoqué, puisque
Nise exprime le désir de s’y rendre (350). A leur tour, les pélerins du
Persiles, outre le monastére de Belén, au Portugal et les églises romaines,
feront étape 4 Guadalupe, qui sera le cadre d’un épisode fortement mar-
qué par le culte marial; ils ne visitent pas Montserrat qui est aper¢u au
loin. Les personnages d’Angelia, dont I’action se déroule notamment en
Italie, font leurs dévotions a Notre Dame de Lorette,tandis que I’action de
Hipélito y Aminta s’ouvre sur un pelerinage du protagoniste a la Pena de
Francia.

Le pélerinage aux sanctuaires mariaux conditionne donc en partie
le voyage des protagonistes: il n’est plus seulement laissé au hasard, ou
plutdt abandonné a la providence, mais peut s’ajuster, un temps, a un iti-
néraire précis, celui du pelerinage religieux. Dans ce pélerinage que s’ap-
proprie le roman d’aventures, se mélent plusieurs traditions et notamment
celles du pelerinage vital, version mystique et allégorique du pélerinage,
et celle du pelerinage d’amour, ainsi que 1’a étudié Antonio Vilanova pour
le Persiles?.

3 Voir «El peregrino andante en el Persiles de Cervantes», Boletin de la Real
Academia de Buenas Letras de Barcelona, XXII, 1949, p. 97-159.
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Poésies mariales et invocations a la Vierge:
intensité dramatique

La Vierge est présente a plusieurs reprises dans les textes, notam-
ment a I"occasion de poésies ou de priéres qui lui sont dédiées. C’est ainsi
que lq Peregrino en su patria de Lope, contient dans le premier et le der-
nier livre des chants dédiés & Marie. La chanson i la Vierge de la Mer:
dans le Livre I, est dite dans des circonstances dramatiques, puisqué
Pénﬁlo, sur le point d’étre pendu par des bandits, leur demande de lui lais-
ser dire une ultime priere. Elle aura pour effet d’éveiller la compassion de
ses bourreaux. Dans une autre situation de danger extréme, alors qu’il se
trouve seul et de nuit dans une maison hantée, le protagoniste appelle a
son secours la Vierge de Guadalupe:

comenz6 a llamar a la virgen de Guadalupe, que s6lo le faltaba de visitar en
Espafia, aunque era del reino de Toledo, porque las cosas que estdn muy cerca,
pensando verse cada dia, suelen dejar de verse muchas veces (443)

Ainsi, dans deux circonstances paralléles, ol il croit sa dernidre

heure arrivée, le héros adresse ses priéres de préférence a la Vierge.
: Celle-ci est donc, a I'exclusion des autres saints, celle dont on
lmpgore la miséricorde. Dans le méme roman, c’est une représentation
mana]e qui va aider un personnage i passer dans I’autre vie. Le protago-
niste trouve sur son chemin un gentilhomme mortellement blessé qui lui
demande de le mener & un monastére voisin. L3, sur le frontispice «con los
rayos de la luna se veia una imagen de la que sobre ella tiene sus hermo-
sas plantas, dando claridad al retrato cuyo original habfa tenido nueve
meses al sol en las entrafas. Mientras llamaba le dijo Panfilo [al mori-
bundo] que se encomendase a ella»(435)

Dans le dernier livre, le protagoniste visite le temple de la Virgen
de] Pilar, a Saragosse, a laquelle il dédie un poéme; quelques pages plus
loin, il dira un sonnet dans le temple de Guadalupe. Des poésies mariales
encadrent donc I’ceuvre, et dans le dernier livre on assiste i une véritable
concentration de louanges a la Vierge?.

4 5

Ce qui talt.dlre al. B. Avalle-Arce: «el Peregrino se abre y se cierra con exaltados
loores a la Virgen, y gl culto mariano es piedra de toque de la religion cat6lica, yenel
momento en que escribe Lope, de la Reforma post-tridentina, p. 440.
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Face a cette débauche de poésies et de sanctuaires mariaux, le
Persiles de Cervantés est plus sobre. Il renferme également un hymne a la
Vierge, de Guadalupe, un seul, dramatiquement intégré a 1’action. Ce
chant marial se trouve dans 1'un des nombreux épisodes du roman qui ont
pour protagonistes des personnages extérieurs a I’action principale, et qui
viennent s’y greffer durant quelques pages ou davantage. La protagoniste
de cet épisode est Feliciana de la Voz, qui a fui le foyer paternel alors que,
mariée secrétement a un prétendant qui déplait a sa famille, elle venait
d’accoucher en secret. Les trois chapitres et demi dont se compose cet
épisode se situent au début du II1° livre du roman, qui en compte quatre
(chaps 2 a 5 du Livre III), il occupe une place centrale. L’hymne marial,
chanté par Feliciana de la Voz est sans doute le seul vrai moment de dévo-
tion, ou d’émotion religieuse, du roman>.

Ce chant est intégré de diverses maniéres a I’action. II vient justi-
fier le surnom du personnage, qui ne retrouve sa voix, sublime, que dans
le temple. C’est d’un pauvre filet de voix qu’elle a, auparavant, conté ses
malheurs: 1’accouchement inopiné, alors que son peére frappe a sa porte
pour la marier au prétendant qu’il lui a choisi, la disparition du nouveau-
né, sa fuite. C’est également ce chant qui attire dans le temple le pere et le
frére de Feliciana, partis i sa recherche pour venger I'affront, et qui recon-
naissent sa voix unique. Ce qui s’annongait d’abord comme une vengean-
ce a I'intérieur méme du lieu saint se transforme en scéne de pardon. On
remarquera que, dans la narration, le chant apparait en deux temps: le nar-
rateur ne le transcrit pas lors de la description de I'action, se contentant
d’évoquer I'attitude de dévotion de Feliciana et I’émotion de ses compa-
gnons, déja fortement impressionnés par I’aspect du temple. Ce n’est
qu’apres la conclusion de 1’ épisode que sont transcrits les vers chantés par
Feliciana, intégralement, sans I'interruption due a I'irruption brutale de
ses pere et frére. C’est une modification par rapport a la pratique de Lope,
qui permet de ne pas briser le cours d’une action particulierement drama-
tique. La priére est lue aprés que la tension est retombée, aprés le pardon
et I’heureuse conclusion de I’épisode.

La dévotion mariale est ici intégrée a I’action, avec une forte
valeur dramatique et symbolique: Feliciana, la meére pécheresse, implore

5 i 4 o fs p . ) ;

A propos de cet épisode, voir Aurora Egido, «Poesia y peregrinacion en el Persiles.
El templo de la Virgen de Guadalupe», Actas del 11l Congreso internacional de la
Asocicion de Cervantistas, 1998, p. 13-41.
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la Vierge mere®. On notera que Feliciana est orpheline de mére, comme
elle le souligne elle-méme, et poursuivie par Iire de son pére. C’est autour
du sanctuaire marial que se dénoue cette intrigue, oll la maternité est un
motif central’.

Sanctuaires et merveilleux chrétien

Le Peregrino est I’ceuvre ol I'investissement théologique est le
plus important, puisque, outre les quatre autos et les références au culte
marial, le récit nous propose une série d’exempla théologiques, autant de
récits d’ermites qui ponctuent I’ascension de Pédnfilo 2 Montserrat. Lope
utilise ici la technique du récit dans le récit, tellement importante dans la
structure du roman byzantin, a des fins didactiques, certes, mais aussi
d’émerveillement: le mode d’admiratio étant ici 1’émerveillement chré-
tien. Chacun des ermites introduit son récit en énongant d’abord le théme
qu’il va illustrer: I'importance de I’angélus (ot nous retrouvons le culte
marial), et du vendredi saint, illustrés par des faits extraordinaires (la mise
en fuite d'un démon au son de I’angélus, I'impuissance d’un sorcier le
Jjour du vendredi saint); I utilité de la priére pour le repos des ames du pur-
gatoire; I'intercession des Ames bienheureuses; la vertu des larmes: la
valeur des paroles: Et verbum caro factum est pour se protéger des
démons®... Chacun des récits des ermites est introduit ou méme encadré
par un discours qui cite diverses autorités, tant classiques (Sénéque,
Homére...) que chrétiennes (de la Bible aux démonologues contempo-
rains, puisqu’un certain nombre de récits concernent I’action de démons
et leurs limites, en passant par les Péres de 1’Eglise).

Cette série d’exempla est précédée d’une disquisition sur le culte
de la Vierge qui meéne a une définition du miracle. Un interlocuteur de

’ «lloviendo tiernas ligrimas, con sosegado semblante, sin mover los labios ni hacer
otra demostracion ni movimiento que diese sefial de ser viva criatura, solté la voz a los
vientos, y levanté el corazén al cielo...», p. 306. Cf. I'analyse que fait de ce passage
Diana de Armas Wilson,

7 g i 5 > ; 5. <

Maternité de Feliciana, maternité de Marie, auxquelles s’ajoutent des métaphores
telle celle-ci, qui ouvre le chap. 3: «Prefiada estaba la encina», désignant 1’arbre creux
dans lequel Feliciana a trouvé refuge, matrice sécurisante.

! Per., p. 161-73.
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Péanfilo, un pelerin allemand, indique que la dévotion grandissante dont
elle est I'objet en ces derniéres années du XVI® et ce début du XVII®
siecle est liée aux nombreux miracles par lesquels elle s’est récemment
manifestée. Avant de faire conter deux récits de ces miracles par
I’Allemand et le pelerin espagnol, le narrateur place dans la bouche du
premier une mise au point sur ce qu’il faut entendre par «miracle», s’ap-
puyant sur saint Thomas d’Aquin, et différenciant les faits merveilleux
mais naturels des différents types de miracles, a savoir ceux qui sont sur-
naturels, ceux qui surviennent contre la nature et hors d’elle’. Nous trou-
vons un passage fort proche de celui-ci dans le Persiles, mais avec une
approche différente. Dans le roman de Lope, la digression didactique
introduit deux récits de miracle, dont le narrateur cite les sources!”. 1l
s’agit, pour le lecteur, de bien apprécier la valeur de ce qui va lui étre
conté, a titre d’exemple, et qui ne doit pas étre confondu avec un quel-
conque fait extraordinaire, ou une invention due a I’auteur. Dans le roman
de Cervantes, le discours didactique est contextualisé, motivé par I'une
des péripéties. Le navire d’ Auristela, renversé par une tempéte et ne don-
nant aucun signe de vie, échoue sur un rivage ol un personnage raconte
qu’il a déja assisté a semblable événement et qu’alors, on vit les passagers
sortir indemnes du navire qui voguait quille en I’air, aprés que I’on y eut
pratiqué une ouverture. Il ajoute:

Yo vi esto y estd escrito este caso en muchas historias espafiolas [...] y si aquf
sucediese lo mismo, no se ha de tener a milagro, sino a misterio; que los
milagros suceden fuera del orden de la naturaleza, y los misterios son aquel-
los que parecen milagros y no lo son sino casos que acontecen raras veces.
—Pues, ja qué aguardamos? —dijo el rey—. Sierremos luego el buco, y vea-
mos este misterio, que si este vientre vomita vivos, yo lo tendré por mila-
aro!l,

’ Ibid., p.151-2.
v 11 s’agit d’extraits du Speculum historiale de Vincent de Beauvais et du Fortalitium
fidei..., d’ Alonso de Espina, cf. Per., notes 177 et 178.

g Pers., p. 285. Dans son édition, J. B. Avalle-Arce estime, contre A. Castro, que cette
définition du miracle est parfaitement othodoxe et cite & 1'appui une définition trés
proche de Fray Martin de Castaiiega. p. 168, note 155.
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Nous trouvons ici la méme distinction entre événement admirable
mais naturel et miracle, mais pour introduire cette fois, non pas le récit
d’un miracle mais celui d’un fait difficilement croyable qui reléve de la
fiction tout en se donnant comme un fait réel, via le témoignage d’un per-
sonnage. Alors que le personnage se fait ici le porte-parole d’une défini-
tion stricte, théologique du miracle, son interlocuteur, le roi Policarpo,
persiste a appeler «miracle» le fait extraordinaire. Chaque fois que le
terme de «miracle» apparaitra dans le Persiles, ce sera pour que le narra-
teur précise aussitdt que ce qu’il vient de —ou s’appréte a— conter n’en
est pas un. Cette attitude est liée a un souci, appuyé non sans parodie, de
vraisemblance : si le récit présente des événements qui émerveillent le lec-
teur, le narrateur primaire ou bien un personnage s’empresse d’expliquer
comment un tel événement a pu étre possible sans qu’intervienne la sur-
nature. Ainsi, lorsqu’un personnage féminin tombe d’une tour en utilisant
son jupon en guise de parachute, épisode dit de «la mujer voladora», le
narrateur précise: «cosa posible sin ser milagro»(573). De la méme manié-
re, lorsque des morisques tentent de mettre le feu a I’église ou sont réfu-
giés les protagonistes et leurs compagnons, si les femmes, en larmes,
prient pour que le temple soit préservé, ce n’est pas la miséricorde divine
qui épargne église et personnages: «el cual [templo] no ardid, no por mila-
gro, sino porque las puertas eran de hierro y porque fue poco el fuego que
se les aplicé» (551).

Ou I’on voit que, du point de vue de ’action, le temple se «laici-
se»: I'action tend a rejeter le merveilleux chrétien pour se tourner vers
d’autres recours: la poétique du change, les renversements de fortune...

Sanctuaire et poétique de la surprise

Le lieu marial se trouve intégré a la poétique de la surprise!? qui
caractérise assez largement I’action de ces romans.

Lope transcrit dans son Peregrino, sur le chemin de Montserrat,
deux miracles mariaux et une série d’exempla, huit, dits par autant d’er-
mites rencontrés sur les flancs de la montagne. Le merveilleux chrétien est

1 ; : :
2 Expression empruntée a Massimo Fusillo, Naissance du roman, Paris, Seuil, p. 34.
Aristote, dans la Poétique, parle d’effet de surprise.
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donc ici présent, mais totalement indépendant de I’action, sur le mode de
la digression (p. 145-188). 1l participe d’une exaltation de la figure maria-
le, au méme titre que d’autres aspects du catholicisme, exposés et défen-
dus dans le roman de Lope, notamment a I’occasion des quatre autos qui
ponctuent les quatre premiers livres de I’ceuvre. C’est dans ce roman que
I’appareil didactique est le plus manifeste et le plus lourd, notamment
parce qu’il tend a se superposer a I’action, plus qu’il ne s’y intégre.

Le sanctuaire marial en lui-méme apparait comme un lieu admi-
rable, dont les abords peuvent s’apparenter au locus amanus; tel est le cas
de I'approche du monastére de Montserrat, ou de celui de Guadalupe,
décrites par Lope.

Le temple cause une forte impression. L’admiration est ici liée a
I’émotion. Ainsi, en ce qui concerne les pelerins cervantins venus des
terres boréales: «los tenia como asombrados y no se hartaban de mirar lo
que veian ni de admirar lo que imaginaban». Au récit de miracle que 1’on
trouve chez Lope se substitue ici 1’évocation des ex-voto qui sont autant
de témoignages des miracles accomplis. L’attente des pelerins, qui pen-
saient trouver la des ornements précieux, est dégue; le caractére admirable
du lieu est ailleurs :

Entraron en su templo y donde pensaron hallar por sus paredes, pendientes
por adorno, las pirpuras de Tiro, los damascos de Siria;, los brocados de
Mildn, hallaron en lugar suyo muletas que dejaron los cojos, brazos que col-
garon los mancos, mortajas de que se desnudaron los muertos, todos, des-
pués de haber caido en el suelo de las miserias ya vivos, ya sanos, ya libres
y ya contentos, merced a la larga misericordia de la madre de las misericor-
dias[.] (471).

Le merveilleux chrétien est ici évoqué, via le regard de pelerins
nordiques, mais, ainsi que I’ont fait remarquer certains commentateurs, il
est tentant de voir dans cette description, mi-horrifique mi-grotesque, une
certaine distance de la part du narrateur premier... Cet horrifique chrétien
participe en tout cas d’une poétique de 1'émerveillement.

Sans que ’on puisse véritablement parler de miracles mariaux
dans I’action de ces romans, force est de reconnaitre que la Vierge semble
préter une oreille miséricordieuse a ceux qui I'implorent ou qui se réfu-
gient dans son sanctuaire. La priére mariale sauve le pelerin de Lope des
brigands, sans qu’un miracle se produise, ceux-la sont réservés a des récits
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insérés; mais parce que la priére émeut les bourreaux du protagoniste.

Dans le roman de Cervantés, un drame d’honneur se résout en
scene de réconciliation familiale dans I’enceinte du temple puis i sa porte.
C’est un étonnant renversement de fortune qui se produit 13, un procédé
dont le genre est coutumier.

Le sanctuaire participe en effet de I’esthétique du change ou du
renversement de fortune. La violence du monde n’épargne pas les abords
immédiats du sanctuaire, voire le sanctuaire lui-méme. Une intrusion que
I"on est tenté de comparer avec celle qui vient perturber le locus amanus
du roman pastoral, notamment dans sa version cervantine — les sauvages
de la Diana, et surtout la Galatea. C’est dans le Persiles que I’aventure
s’approprie le plus spectaculairement le lieu de dévotion: dans 1'épisode
de Feliciana de la Voz, lorsque le frére de celle-ci, qui vient de la recon-
naitre, en priere, prétend la tuer pour venger I’honneur familial dans le
temple méme. La violence symbolisée par la dague brandie offre un
contraste saisissant avec le recueillement de tous les personnages, forte-
ment impressionnés par les ex-voto et par le chant presque irréel de
Feliciana. La fin tragique est d’abord différée —un meurtre ne peut étre
commis dans le temple— puis annulée au profit d’une scéne de pardon et
de reconnaissance ou d’agnition, d’un petit-fils et neveu, le fils non enco-
re légitimé de Feliciana de la Voz. Le pére et le frére de la coupable
oublient vite leur sentiment vengeur grice a la médiation d‘amis de la
famille venus plaider en faveur de I’époux que s’est choisi Feliciana,
époux mieux doté en dons de nature et de fortune que celui que 1’élément
male de la famille lui avait destiné. C’est ensuite 1’apparition du nouveau-
né qui déclenche I’amour grand-paternel et la bénédiction de 1’union qui
a engendré ce fruit. Pas d’intercession miraculeuse de la Vierge a propre-
ment parler, mais une résolution qui tient du miracle étant donné les pré-
misses de cette action. Dans un autre épisode du Persiles, I’opposition des
veeux paternels et des veeux filiaux se résout par la mort de la figure du
pere. 11 s’agit de I’épisode d’Isabela Castrucho (III, 20-21).

Le sanctuaire devient donc lui aussi I’un des lieux de I’aventure
et les auteurs rivalisent d’ingéniosité pour que I’intrusion de la violence
autour du ou dans le lieu sacré soit la plus brutale et la plus inattendue pos-
sible.

Dans le Peregrino, le trés long épisode situé & Montserrat s’ ache-
ve sur la persécution du pelerin protagoniste et de ses compagnons de
route du moment qui sont des pelerins allemands. La double figure du
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pelerin et de I’étranger, ¢’est un topique des romans du XVII°, concentre
toutes sortes de suspicions. Alors que le narrateur vient d’évoquer «los
albergues que en aquella santa casa [de Montserrat] se dan graciosamente
alos estranjeros» (188), on vient arréter les pelerins allemands, ce qui pro-
voque la résistance sanglante puis la fuite du protagoniste.

Dans le roman de Cervantes, et il faut certainement voir 1a une
volonté de faire mieux que Lope, tandis que les pelerins approchent de
Guadalupe, et se reposent dans un locus amanus (deleitoso pradecillo,
agua clara y dulce de un pequenio arroyuelo), un homme, traversé par une
épée vient mourir a leurs pieds, bientdt suivi par la santa Hermandad qui
s’empresse d’arréter la petite troupe des protagonistes et de leurs compa-
gnons, tenus pour des assassins et des voleurs (464). Un témoignage per-
mettra d’innocenter les pélerins, sans pour autant élucider I’affaire qui
demeure énigmatique —on ne connaitra pas le motif du meurtre, on n’ar-
rétera pas le meurtrier et on se demande pourquoi la victime s’est laissée
emmener et tuer en connaissance de cause. Il est curieux de remarquer que
I’épisode ou les protagonistes, accompagnés de Feliciana de la Voz, se
recueillent dans le sanctuaire de Guadalupe est encadré par deux actions
violentes. Un meurtre, puis quelques pages plus loin, la tentative ou la ten-
tation de meurtre du frére et du pere de Feliciana sur leur sceur et fille,
pour venger leur honneur.

Les temples, souvent présents, jouent, dans plusieurs romans, le
role de I"auberge du Don Quichotte: les personnages y convergent ou y
trouvent des indices, des traces du passage de I’étre aimé qu’ils recher-
chent. La quéte religieuse et la quéte amoureuse s’entrelacent.

Ainsi, dans le Peregrino, peu avant le dénouement, Jacinto trou-
ve Nise dans le temple de la Virgen del Pilar et la meéne a Panfilo, ce qui
permet enfin I’heureuse et définitive réunion des deux amants (479). Dans
Angelia, les temples tiennent a plusieurs reprises ce role de point de
convergence et d’échange d’informations : alors qu’elle ignore ot recher-
cher Lucenrique, Angelia rencontre dans une église romaine un messager
de son amant, dépéché de Perse (282). Lorette, autour duquel gravitent les
héros, se distingue également dans cette fonction. Aprés la disparition
d’Angelia, Lucenrique qui I’a cherchée par mers et terres revient en Italie,
et se rend au sanctuaire marial:

volvié a Italia y a la sagrada casa de Loreto, creyendo que el piadoso afecto
de su dama la traeria a aquel pais (206).
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Ainsi, dans I'absence totale d’informations, la dévotion partagée
des amants, représentée spatialement par le temple marial, reste le seul
repere pour 1’autre, et le sanctuaire le lieu de refuge en derniere instance,
ol I’on espére voir signifié le passage de I'aimé, sinon le rencontrer.
Effectivement, Lucenrique découvre a Lorette, dans le temple de la
Vierge, un indice: un bijou laissé par Angelia, accompagné d’un texte
gravé sur une plaque d’argent et qui indique que la donatrice était alors...
mourante. Elle réapparaitra quelques pages plus loin, car elle vit en ermi-
te non loin de la (219).

Le temple, tout en conservant sa dimension sacrée et en donnant
la mesure de la dévotion des personnages, s’intégre ici a la poétique du
suspense, caractéristique du roman byzantin. Par cette intégration a I’ac-
tion de I’espace identifié¢ comme celui de la dévotion, le roman peut évi-
ter la superposition de digressions morales ou théologiques. Les auteurs
tentent de concilier ainsi, avec plus ou moins de bonheur, pelerinage et
aventure: la chemin n’est plus le seul lieu des rencontres dangereuses, le
sanctuaire I’est aussi. Une expérience intéressante, méme si 1I’on en saisit
les limites.
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Planche n°4. Salvador Dali, Le Réve de Christophe Colomb (1958-1959)

Planche n°3. Vierge de Guadalupe, Mexique (X VI siécle)



Planche n®9. Francisco de Zurbarén, Immaculée Conception (vers 1640)

COMPTE-RENDU : LA SOCIOCRITIQUE

Annie BUSSIERE

Edmond Cros, La Sociocritique, Paris, L'Harmattan (coll. Pour com-
prendre) 2003, 206 p.

Edmond Cros présente la sociocritique comme une discipline relati-
vement jeune qui est apparue a la fin des années soixante dans le contexte de
I’exceptionnelle effervescence théorique qui a marqué toute la décennie 1960-
1970. Elle nait au croisement de deux épistémés, le matérialisme dialectique
et la psychanalyse, et se donne pour objectif de renouveler I’approche socio-
logique de la littérature, d’une part, en intégrant les différentes avancées du
structuralisme, de la linguistique et de la sémiologie, et, d’autre part, en pri-
vilégiant les médiations collectives et le rapport & I’histoire. Dans ce nouvel
ouvrage, I'auteur propose une théorie du texte et une théorie du sujet et il
expose ses propres positions applicables a tout objet culturel appartenant aux
champs de la littérature, du film, de la musique, de la peinture ou de I’archi-
tecture. Lorsqu'il aborde les antécédents historiques de la sociocritique, il sou-
ligne I'importance décisive du structuralisme qui a permis de développer une
approche radicalement nouvelle du fait littéraire sur deux points :

— pour étre intelligible le fait littéraire, comme tout événement social
ou psychique, doit étre appréhendé comme un tout.

— corrélativement, en portant au premier plan le concept de systeme,
le structuralisme nous a rappelé que le sens n’était pas dans le signe mais dans
le rapport qui s’établit entre signes.

La sociocritique — pour qui I’histoire est le fondement de toute struc-
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ture — n’utilise I’analyse structurale que pour pouvoir accéder a I’analyse dia-
lectique.

L’auteur rappelle que dans cette décennie un certain nombre de per-
sonnalités scientifiques, sans rejeter les postulats du structuralisme, y ont ins-
crit des rectifications qui prennent en compte la dimension historique, tel est le
cas de Michel Foucault et de Louis Althusser. Edmond Cros s’intéresse tout
particulierement a la démarche de Louis Althusser qui congoit le discours
comme une pratique sociale spécifique, gérée par des instances qui ont chacu-
ne un rythme et une histoire propres et qui se déterminent mutuellement sous
I’effet méme de leur décalage. L'ensemble de ces relations est affecté “en der-
niere instance” par I’économie. Pour Edmond Cros, que le phénomene discur-
sif soit ainsi, en quelque sorte, le produit d’une absence implique que le tissu
textuel présente des trous, des lacunes, et justifie la nécessité d’en faire, dans
les termes d’ Althusser, une “lecture symptomale”, ¢’est-a-dire une lecture plus
attentive a ce que le texte tait qu'a ce qu'il exprime. Cette lecture renvoie a la
théorie psychanalytique, notamment celle de Jacques Lacan, selon laquelle le
symptome exprime un malaise du sujet qui se manifeste dans le discours sous
la forme d’une discordance. Pour Edmond Cros, cette derniére convoque la
notion de déphasage qui est au centre de I'argumentation althussérienne. Un
autre trait caractéristique du symptome est qu’il se répete indéfiniment le long
de la chaine signifiante. La lecture symptomale suppose que :

I- le champ de la causalité structurale se donne a voir comme un
autre niveau de savoir enfoui sous les couches du discours social,

2- I'analyste accede a cette vérité en repérant les ruptures, les discor-
dances discursives, c’est-a-dire les phénomenes qui ont échappé a tout contro-
le de la conscience du sujet parlant et qui, sous des apparences diverses,
reproduisent un méme message.

La sociocritique qui se situe a la croisée des théses althussériennes et
lacaniennes propose les notions de texte et de sujet culturels qui mettent en
jeu I'inconscient et le non-conscient. Pour ce qui est de ce dernier, les discor-
dances discursives repérables dans le texte pointent alors la pratique discursi-
ve d’un sujet transindividuel inséré lui-méme dans un Tout social.

Les notions de non-conscient et de sujet transindividuel renvoient au
structuralisme génétique de Lucien Goldmann dont les théses ont beaucoup
influencé la socio-critique ; elles ont le mérite d’évacuer les notions de
conscience claire et d’auteur, au bénéfice de celle de sujet collectif, et d’écar-
ter I’analyse textuelle en termes d’intention et de projet. Dans cette perspecti-
ve, le scripteur dit toujours plus qu’il ne comprend et qu’il ne saisit.
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Partant du principe que toute collectivité, considérée comme un sujet
transindividuel inscrit dans son discours les indices de son insertion sociale,
la socio-critique se propose de décrire les niveaux ot les indices sont repé-
rables, par exemple, dans les expressions toutes faites, les syntagmes figés, les
lexies. Les choix opérés par I’écriture relévent du non-conscient, leurs moda-
lités d’inscription traduisent des systemes de valeurs sociales et les altérations
qui les modifient, les modes de vie et d’insertion socio-économique des
milieux qui les produisent, ainsi que les évolutions des structures mentales.

La théorie sociocritique se distingue de la sociologie de la littérature
en ce qu’elle privilégie le dedans du texte et les notions de texte et d’écriture.
La réalité référentielle subit en effet sous I'action de I’écriture un processus
de transformation sémiotique qui code ce référent sous la forme d’éléments
structuraux, ce qui suppose que soit reconstitué I’ensemble des médiations,
sociodiscursives et institutionnelles qui déconstruisent et re-sémantisent les
différentes représentations du vécu individuel et collectif.

L auteur définit la notion d'écriture comme une instance complexe
dans laquelle la production de sens est gérée a la fois par I’autogénération du
texte et par plusieurs centres de programmation respectivement liés a la
conscience claire, a I’inconscient et au non-conscient, ce systeme complexe
débouchant sur 1’évacuation compléte de la notion d’auteur. Le texte ques-
tionné par la sociocritique suppose la coincidence de plusieurs épistémés : le
structuralisme, le matérialisme historique et la psychanalyse, ainsi que la défi-
nition du signe entendu comme un espace fluctuant qui ne se stabilise jamais
définitivement et varie en fonction des réseaux complexes qui la traversent ou
qu’il traverse.

La dimension socio-historique joue un role décisif car les modalités
discursives chez les sujets collectifs ou transindividuels inscrivent dans 1’in-
terlocution et dans les textes le non-conscient, ¢’est-a-dire, 1’espace de repro-
duction privilégié des valeurs sociales.

Pour la sociocritique, le texte n’est pas un produit achevé a la signi-
fication fixée une fois pour toute, il est intéressant dans la mesure ot il trans-
crit ces modalités d’incorporation de I’histoire.

En bref,

— le texte émerge de la coincidence conflictuelle de deux discours
contradictoires portant sur des enjeux fondamentaux de la société.

— les notions centrales qui sont les vecteurs des arguments échangés
s’incorporent sous la forme d’opposites,

— la médiation impliquée dans ce processus est de 'ordre du non-

323



Sociocriticism 2004 - Vol. XIX 2, XX 1 © Centre d’Etudes et de Recherches Sociocritiques

conscient et du socio-discursif, elle implique donc une société donnée a un
certain moment de son histoire.

Le texte redistribue a tous les niveaux les effets de ces structures dia-
lectiques (génotexte) sous des réalisations (phénotextes) qui ne sont différents
qu’en apparence, mais qui en fait reproduisent a I’identique. Dés que le texte
commence 2 s’instituer il institue ses propres régularités, ¢’est-a-dire ses lois
de répétitions.

Suivent deux exemples de fonctionnement :

— du phénotexte dans Citizen Kane (Orson Welles, 1941)

— du géno-texte dans Scarface (Haward Hawks, 1931)

A la suite, I'auteur développe sa théorie sociocritique du sujet: le
sujet culturel.

L’intérét de cette notion est qu’elle rend compte simultanément des
deux dimensions individuelle et collective du sujet. Le sujet culturel advient
au moment ou une subjectivité illusoire s’installe dans un réseau de structures
vides qui sont en attente d’étre investies, qu’il s’agisse de structures psycho-
physiologiques (accés au symbolique, phase du miroir et représentation
inconsciente, déja-la, de 1’objet) ou de structures sociales (pratiques sémio-
tiques). Le fonctionnement du sujet culturel releve donc du jeu de trois ins-
tances : le conscient, I'inconscient et le non-conscient, ces deux derniéres
étant masquées par la premieére.

La socio-critique insiste sur la dimension idéologique et culturelle du
réseau de signes préexistant au sujet. Ce dernier inscrit en effet dans son dis-
cours les spécificités de son insertion socio-économique et socioculturelle,
ainsi que 1’évolution des valeurs qui balisent son horizon culturel, sans en
avoir la conscience claire, ce qui a pour conséquence de repousser les limites
de la visibilit¢ sociale des textes. Le sujet du non-conscient est parlé dans le
discours au méme titre que le sujet du désir, ¢’est une composante majeure du
sujet culturel. La sociocritique pose la question de I’avénement du sujet et de
son aliénation par un déja-la idéologique inscrit dans les pratiques sociales et
institutionnelles et d’abord, dans le langage par lequel le sujet accéde aux
relations parentales puis sociales. Le sujet culturel, de nature doxologique,
légifere, dicte des normes de comportement, rappelle des vérités fondées sur
I’expérience ou sur la foi. Il développe ainsi une stratégie discursive radicale-
ment étrangere au sujet du désir, il participe du systeme qui baillonne la véri-
té. Dans cette perspective, le sujet culturel définit un espace complexe,
conflictuel, un tout a dominante dynamique, ou se trouvent redistribuées les
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traces sémiotico-idéologiques d’un certain nombre de sujets transindividuels
dont le nombre et I’importance varient en fonction des individus.

Ensuite Edmond Cros définit le texte culturel comme un fragment
d’inter-texte d’un certain type qui intervient suivant des modes spécifiques de
fonctionnement dans la géologie de 1’écriture. Il s’agit d’un schéma narratif
de nature doxologique, d’un modele continuellement retransmis. Ce bien col-
lectif a perdu ses marques d'identification originelles et il subit d’incessantes
rectifications ; ce processus produit des variantes par rapport au schéma ini-
tial mais le noyau sématique est inaltérable, inséparable de I’objet culturel,
dont il partage la structure. Il suppose une sémiotique éclatée et fragmentaire
dont chaque élément isolé s’integre a divers ensembles du texte englobant : il
intervient dans la sémiosis et participe donc a la morphogénése. L’ auteur ana-
lyse les modalités de son fonctionnement dans Viridiana, de Bunuel (1961) ou
se trouve cryptée une série de contes de fées : Le Petit Chaperon Rouge,
Cendrillon, la Belle au Bois Dormant, qui renvoient a une morphogénése du
conflit cedipien et de la faute.

Dans un dernier chapitre, l'auteur redéfinit la notion d’idéologéme
par rapport, notamment, a la définition donnée par Kristeva. De son point de
vue, I'idéologéme est un micro-systéme sémiotico-idéologique sous-jacent a
une unité fonctionnelle et significative du discours, il s’organise autour de
dominantes sémantiques et d’un ensemble de valeurs qui fluctuent au gré des
circonstances historiques. Edmond Cros prend pour exemple les termes patri-
moine et post-modernité qui surgissent d’un méme lieu et d’un méme temps,
dans un devenir historique bien déterminé générateur d’une angoisse collecti-
ve face & une homogénéisation socio-économique et socio-culturelle inexo-
rable.
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Juan Goytisolo regoit le Prix Juan Rulfo ! Nous sommes particuliérement heu-
reux de cette distinction qui récompense un ami et un auteur dont [’ceuvre,
tout a fait remarquable, a fait I'objet, aux éditions du C.E.R.S., de plusieurs
études récentes.

Premio de Literatura Latinoamericana y del Caribe Juan Rulfo

Acta resolutiva del XIV® Premio de Literatura Latinoamericana y del
Caribe Juan Rulfo 2004

El dia 24 de julio de 2004 en la ciudad de Guadalajara, Jalisco, se reu-
ni6 el jurado calificador de la XIVa ediciéon del Premio de Literatura
Lantinoamericana y del Caribe Juan Rulfo correspondiente a 2004, integrado
por Edmond Cros de Francia, Christopher Dominguez Michael de México,
Carmen de Mora de Espana, Jean Franco de Estados Unidos, Lucia Melgar de
Meéxico, y Raimond L. Williams de Estados Unidos bajo la presidencia del
D. Cros. Tras haber examinado y discutido cuidadosament en varia sesiones
de trabajo tanto las candidaturas presentadas al Premio como aquella pro-
puestas por los propios integrantes del jurado, resolvieron de manera undni-
me, otorgar el premio tnico e indivisible al escritor espafiol Juan Rulfo.

El jurado consideré que la obra de Juan Goytisolo es admirable por
su amplitud (narrativa, autobiografia, ensayistica) y su coherencia. Al margen
de las modas literarias, no se desvia nunca de la trayectoria que inicié
Reivindicacion del Conde Don Julidn, publicada en México en 1970, en que
arremete contra los mitos heroicos de Espafia y a partir de la cual se inserté
en la corriente de la heterodoxia espanola. Sus novelas expresan una gran
libertad de creacién, arraigada en la literatura oral polifénica y jocosa, el mis-
ticismo de San Juan de la Cruz y de Ibn’Arabi y los clasicos espaioles (£/
libro de Buen Amor y Don Quijote). El conjunto de su obra retoma y pro-
mueve el didlogo entre las culturas drabe, cristiana y judfa, a las que integra
en una escritura original que se resiste a toda clasificacion.
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1979 1-2  Idéologies et pratiques discursives

1980 1 Lespace discursif ge la marginalité

1980 2 Reperes de génétique textuelle :
histoire, imaginaire, discours

1981 1 Espaces idéologiques

1981 2 Réflexions sur %’image

1982 1 Fonctionnements textuels

1983 1 Textologie et histoire I

1983 .2 Textologie et histoire 11

1984 1 Poésies engagées

1985 1 Ecrire espace

1985 2 Discours du Je

1986 1 Probleme du Siecle d’Or

1986 2 La guerre d’Espagne dans les produits culturels

1987 1 Critiques et histoires littéraires

19872 Histoire, idéologie et culture

1988 1 Conceptualiser I'espace

1988 2 Théorie(s) du texte et du genre

1989 1 1492. La découverte comme événement interdiscursif

1989 2 Schemes discursifs

1990 1 Recherches sur le roman, L. Afrique

1990 2 Recherches sur le roman, II. Espagne et Amérique latine

1991 1 Acteurs de 'histoire

1991 2 La ville

1992 1 1492. La découverte comme événement interdiscursif, I1

1992 2 Moyen age

1993 1 Cultures dominantes et phénomenes identitaires

1993 2 Miscellanées

1994 1-2  Elindio, instancia discursiva

1995 1 Rio de la Plata. Littérature et société 1

1995 2 Rio de la Plata. Littérature et société 11

1996 1 Convergences & divergences

2

1996
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Amour et conventions littéraires du moyen ge au baroque

1997 1-2  lunéraires du positivisme
1998 1-2 Parcours. Hommage a Frangoise Zmantar
1999 1 La verdad de las mascaras :
Teatro y vanguardia en Federico Garcia Lorca
1999 2 Linterpellation du sujet dans Iessai chez Unamuno & Ganivet
2000 1-2  Textos culturales regionales - Investigaciones sociocriticas
2001 1-2  Encuentro con Juan Goytisolo
2002 1-2  Rencontre avec / Encuentro con Juan José Saer
2003 1-2  Historia, Politica, Ideologia

Collection « Co-textes »

Luis Martin Santos : Tiempo de silencio

Francisco de Quevedo : La hora de todos

Calderén de la Barca

Mario Vargas Llosa

Juan Goytisolo

Gabriel Garcia Mdrquez

Miguel Angel Asturias

Lecture idéologique du Lazarillo de Tormes

Alfredo Bryce-Echenique

10 César Vallejo

11 Julio Cortdzar

12 Luis Bufuel : Los olvidados

13 Points de repere sur le modernisme

14 Rubén Barreiro Saguier

15  Miguel Delibes

16 Vicente Huidobro

17 Octavio Paz : Libertad bajo palabra

18  Leopoldo Alas « Clarin » : La Regenta

19-20 Ernesto Sibato

21 Littérature et institutions dans le Moyen-Age espagnol

22 Juandel Encina (1492-1514) (Monique de Lope)
Le savoir et ses représentations (Monique de Lope)

23 Luis Puenzo : La historia oficial

24 Sociocritique de la musique de film, L. Elisa vida mia (C. Berthet)

25  Sociocritique de la musique de film, I1. Carmen (C. Berthet)

26 Género y transgresion : el cine mexicano de Luis Bufiuel
(Gaston Lillo)

27-28 Cinéma et Espagne franquiste

29-30 Lhistoire, la nation & I’ethnique dans le Mexique contemporain
(Marc Morestin)
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31-32 Les Comedias Birbaras de Valle-Inclan
33 Poétique du fantastique
34  Hommage a Alfredo Bryce Echenique
35  Le roman néo-baroque cubain : Severo Sarduy,
Guillermo Cabrera Infante
36 2] Verdugo — Le Bourreau de Luis Garcia Berlanga
37 iAy, Carmela! de Carlos Saura :
Meédiations textuelles et représentation de I'Histoire.
38  Jorge Luis Borges - Les essais.

Collection « Etudes sociocritiques »
Albanese Ralph  Initiation aux problémes socioculturels de
la France au XVII siecle
BUSSIERE ANNIE (éd.) Le roman espagnol actuel 1975-2000
T. I. Tendances et perspectives
T. II. Pratique d’écriture
Carcaud-Macaire Monique, Clerc Jeanne-Marie
Pour une lecture sociocritique
de Padaptation cinématographique
Cros Edmond L’ Aristocrate et le carnaval des gueux :
étude sur le Buscon de Quevedo
Propositions pour une sociocritique
Théorie et pratique sociocritiques
De l'engendrement des formes
D’un sujet a l'autre :
sociocritique et psychanalyse

Origine socio-idéologique des formes

Ll sujeto cultural — Sociocritica y psicoandlisis

De Lope Monique Traditions populaires et textualité
dans le Libro de buen amor
Fabre Jean Enquéte sur un enquéteur : Maigret.
Un essai de sociocritique
Franco Jean Lectura sociocritica de la obra novelistica
de Agustin Yanez
Garcia-Berrio Antonio
Enrique Brinkmann.
Semiotica textual de un discurso plistico
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1977

1998
2001

1995

1975
1982
1983
1990

1995
1998

2002

1983

1981

1988

1981

3
Gayy,

2 T
Ty,

Joly Monique, Soldevila Ignacio, Tena Jean

o VRS,
AN

Panorama du roman espagnol contemporain 1979
Mora Escalante Sonia Marta

De la sujecion colonial a la patria criolla 1995
Zima Pierre L’indifférence romanesque :

Sartre, Moravia, Camus 1988
Collection « Etudes critiques »
Bussiere-Perrin Annie

Le Théitre de Pexpiation. Regards sur

leeavre de rupture de Juan Goytisolo 1998
Ezquerro Milagros

Théorie et fiction.

Le nouveau roman latino-américain 1983
Puisset Georges  Structures anthropocosmiques

de I'univers d’Alejo Carpentier 1987 (. I)

1988 (t. II)

Série pédagogique
Nerin Pablo, Parra Rosa

Cstructuras fundamentales de comunicacion 1985

Série Actes

Picaresque espagnole

Picaresque européenne

Opérativité des méthodes sociocritiques

La guerre d'Espagne dans les produits culturels
Publicité et psychanalyse (Annie Perrin)

El indio, nacimiento y evolucion

de una instancia discursiva

9 ‘ncuentro con Juan Goytisolo

10 Le lieu de / El lugar de Juan José Saer

N BN =

335



ACHEVE D'IMPRIMER
EN NOVEMBRE 2004
DANS LES ATELIERS
DES PRESSES LITTERAIRES
A SAINT-ESTEVE - 66240

D. L. : 4¢ TRIMESTRE 2004
N° D'IMPRIMEUR : 20039




Sociocriticism

Les textes qui constituent ce volume ont €té
présentés lors du colloque international « Figures
de Marie dans 1'aire espagnole et hispano-améri-
caine » qui s’est tenu au Centre Universitaire de
Formation et de Recherche de Nimes les 9 et 10
mai 2003.

La diversité des approches proposées au cours
de ce colloque n’a fait que souligner la convergen-
ce des problématiques suscitées par I’Inconcevable
Virginité, 1'Inadmissible Ambiguité. Les connais-
sances communes des origines et des formes du
culte et de la représentation mariales ont été ques-
tionnées par des analyses de sémiotiques diffé-
rentes. Figure féminine dont 1’humanité, du X1I1¢
sidcle aux banlieues de Medellin, du roman de
chevalerie 2 la peinture post-franquiste, rend pos-
sible les effets de spécularité avec toute femme.
Marie est aussi 1'icone d’une puissance subversive
a lorigine de phénomenes d’attraction ou de
répulsion, qui conduisent a la décontextualiser
pour mieux se réapproprier son étrangeté essen-
tielle.
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