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Le monachisme est fondamentalement un habitus, un mode de vie, une manière d’être. Il repose sur une discipline collective, découle d’une contrainte en principe librement assumée. Cette auto-coercition a duré tout le millénaire médiéval; ce consentement dure encore. Quel autre projet humain a ainsi traversé l’espace et le temps, quasiment intact?

Du vieau xvesiècle et plus particulièrement au cours d’un long xiiesiècle, de la fondation de Fontevraud en 1101 à la mort de François d’Assise en 1226, cet ouvrage tente de restituer l’unité de ces formes de vie en-deçà des variantes et des reformulations qu’elles ont pu connaître au fil du temps.

Jacques Dalarun analyse et anime ce projet singulier en mobilisant Règles (bénédictine, grandmontaine ou franciscaine), coutumes (de Cluny, de Cîteaux, de Fontevraud, du Paraclet), chroniques (de Raoul Glaber), vies de saints (de Robert d’Arbrissel, de Bérard des Marses), correspondances (d’Héloïse et d’Abélard). Il le réinscrit dans la société médiévale et interroge sa place et son mode de fonctionnement. Comment une société valorisant le lignage et la transmission héréditaire a-t-elle pu créer une fraternité fictive par un constant détournement de fidélité? Comment former un seul corps participant nuit et jour à l’opus Dei?

C’est plus globalement l’expansion du monachisme par capillarité dans la société, à l’époque où le corps social dans son ensemble s’imprègne des valeurs du cloître, que capte cet ouvrage traversé d’une interrogation très contemporaine sur la vie collective.

        

        	[image: ]
      

    
  


  
    
      
      
    

    
      
        	
          Jacques Dalarun est historien du Moyen Âge, directeur de recherche au CNRS (Institut de recherche et d’histoire des textes), membre de l’Institut (Académie des Inscriptions et Belles-Lettres).

        

        	
          

        
      

    
  


Jacques Dalarun


Modèle monastique


Un laboratoire de la modernité



  [image: logo_CNRS]





  


  


  


  


  


  


  




© CNRS Éditions, Paris, 2019

ISBN: 978-2-271-12890-4


Sommaire

Avant-propos

Réveils artificiels

Le recueil et ses sources

Des articles aux chapitres

I. Intrigue

Minorité dominante

Ennemis rapprochés

II. Corps monastique et opus Dei

Un corps en tension

Règle bénédictine et corps monastique

Régime monastique et modernité

III. La part du diable

Où le diable ne va pas se nicher

Le démon, les hérésies, les juifs

Le diable et les moines

Raoul Glaber et ses démons

IV. Du cloître à l’épiscopat

Cursus

Études

Lignage

Réforme

Episcopatus

Vita

Pastorat

V. Monachisme féminin

Une affaire de reines et de princesses?

Virginité et immunité

Pierre Abélard et le monachisme féminin

Clôture et liberté

VI. Les statuts de Fontevraud

État de la question

Un nouveau témoin

La plus ancienne recension

Pour une archéologie des statuts

Comparaison entre les versions des statuts

Les statuts originaux de Fontevraud d’aprèslemanuscrit Paris, BSG,2977

VII. Abélard, Héloïse, le Paraclet

Le manuscrit de Troyes

L’édition de Paris

Du Paraclet à Fontevraud

Correspondances

De Fontevraud au Paraclet

VIII. Élections régulières

Prémisses

Règle bénédictine

Coutumes clunisiennes

Innovation cistercienne

Liturgie cartusienne

Défi grandmontain

Sagesse victorine

Perfection dominicaine

Revirements franciscains

Démocraties médiévales

IX. L’avis des autres

Aporie

Règle et liturgie

Forme-de-vie

Notes

Index

Liste des figures et tableaux

Lieux antérieurs de publication


Avant-propos

Réveils artificiels

«L’homme est le seul animal qui prend sur son temps de sommeil pourse reproduire.» J’ai longtemps cru que l’aphorisme était dû à Romain Bouteille. Mais ainsi va la recherche: je sais maintenant, grâce à Internet, qu’il faut l’attribuer à François Cavanna{1}. Le propos fait sourire, justement parce qu’il dit vrai. Et pas seulement sur l’heure du coucher. J’ai lu jadis une étude très sérieuse – celle-là, je n’en ai pas retrouvé les références – affirmant qu’un certain pourcentage de nos concitoyens font sonner leur réveil pour se ménager, à l’aube, le temps d’une étreinte furtive.

Curieuse manière, dira-t-on, d’introduire à une histoire du monachisme. Mais ce n’est nullement ce que ce recueil prétend être{2}. Traditionnellement, les histoires du monachisme dans l’Occident médiéval présentent,siècle parsiècle, les origines orientales de la vie religieuse régulière, son essor en Europe continentale, la nouveauté bénédictine, la floraison irlandaise, la normalisation carolingienne au ixesiècle, la naissance de Cluny au xe, les réformes et les fondations des xie et xiiesiècles, l’éclosion des ordres mendiants au xiiie… Si bien qu’arrivé à la fin du Moyen Âge, on est surpris d’apprendre que certains monastères continuent à suivre les Règles de Basile ou de Colomban et que Cluny se porte plutôt bien. Si bien qu’au fil de cette interminable généalogie, on risque de perdre de vue ce qui fait à la fois l’originalité absolue et la cohérence profonde de la vie monastique{3}.

Cette originalité, cette cohérence, comment les définir? En lien à la vocation monastique? Si l’on entend par là l’appel ressenti par un individu à «entrer en religion», cette acception n’était pas en usage au Moyen Âge et des moines comme Raoul Glaber (†vers 1047){4} ou Guibert de Nogent (†vers 1125){5}, dont on connaît les pensées intimes mieux que celles du grand nombre de leurs confrères, ne semblent pas avoir eu la vocation au sens que nous donnons aujourd’hui au vocable{6}. L’entrée d’un individu au monastère était, bien souvent, affaire de famille. Cerner la fonction du monachisme dans une économie largement entendue, qui comprenne à la fois les activités que nous disons économiques et l’économie du salut; replacer prières et dons au sein d’une économie d’échanges dont le monastère était le pivot{7}; retracer les voies de ce commerce triangulaire entre le dévot, le moine ou la moniale etDieu; comprendre en quoi ces hommes et ces femmes assuraient en fait la cohésion d’un monde dont ils se coupaient à dessein: voilà des clés d’analyse qui seraient autrement pertinentes.

Mon propos se situe à un niveau plus élémentaire, celui de l’habitus monastique{8}: une manière d’être, résumée par cet habit qui fait bel et bien lemoine{9} et garantit la fonction monastique que je viens d’évoquer. D’un bout àl’autre de l’Occident médiéval (et de l’Orient tout autant), des hommes et des femmes se sont levés aux deux tiers de la nuit, dans l’obscurité, le froid, l’inconfort, pour célébrer l’office nocturne. Ils vivaient au rythme du signum, la cloche de matines, ancêtre de nos réveils matin. Eux aussi prenaient sur leur temps de sommeil pour un acte d’amour: chanter la louange du Très-Haut{10}. Cet habitus-là est totalement paradoxal, contre-raison, contre-nature. Déjà, parce qu’il impliquait de fixer une heure en pleine nuit, alors que la majorité des gens de ce temps n’avait d’autre repère que la course du soleil et le découpage nécessairement élastique des heures diurnes romaines{11}. Une heure précise dans un monde approximatif, car, une fois que la cloche avait sonné matines, l’absence, le moindre retard étaient susceptibles d’être punis. Ensuite, parce que c’était la lumière du soleil qui éclairait la plupart des activités humaines. Se lever de nuit entraînait une consommation effrénée de cire. C’était un artifice, qui allait à rebours du partage entre le jour et la nuit, l’acte inaugural de la création divine selon le premier récit de la Genèse{12}.

Imaginons une communauté perdue au fond des bois, dans la sauvagerie des montagnes – je songe à Saint-Michel de Cuxa au temps de Romuald deRavenne (†1027){13}. Qui contrôle ces moines, si ce n’est eux-mêmes? Àqui d’autre ont-ils des comptes à rendre qu’à leur abbé et à Dieu? Bien sûr, il y eut des cas de relâchement, individuels ou collectifs. Comment aurait-il puen être autrement? Les autorités ecclésiastiques, si elles en avaient vent, envoyaient un réformateur pour assurer la reprise en mains, la remise en ordre. La communauté regimbait, résistait, tentait d’empoisonner le trouble-fête – comme Abélard (†1142) prétend avoir failli l’être par ses moines à Saint-Gildas de Rhuys{14} –, voire le faisait passer de vie à trépas – comme cefut réellement le cas d’Abbon de Fleury (†1004) à La Réole{15}. Mais, bon gré, mal gré, la discipline était rétablie, parfois parce qu’une fraction de la communauté – comme à Molesme{16} – militait pour un retour à la pureté, àlarudesse des origines. Et la cloche de matines de reprendre ses droits. Cetteauto-coercition a duré tout le millénaire médiéval{17}; ce consentement dure encore. Quel autre propositum humain a ainsi traversé l’espace et le temps, constamment réformé, reformulé, remodelé, mais – sur le fond, c’est-à-dire dans la forme – quasiment intact{18}?

Quelque déclinaison spécifique qu’il ait connue dans les diverses branches des maisons, des congrégations, des ordres religieux masculins, féminins ou mixtes, c’est ce modèle monastique qui m’intrigue et qui se trouve aucentre du présent recueil d’articles. Modèle (le Moyen Âge dirait forma{19}) peut être entendu au moins à trois échelles. En premier lieu, la vie monastique, à l’intérieur du cloître, est modelée par le respect d’une règle, c’est en cela que l’on parle de vita regularis, de «vie régulière». En deuxième lieu, le monastère, aux yeux du plus grand nombre, incarnait au Moyen Âge un modèle de perfection, une préfiguration ici-bas de l’au-delà: c’est pourquoi tel ou tel trait, au départ propre à la vie monastique, se répandit dans le clergé séculier (ainsi le célibat des prêtres) ou auprès de l’ensemble des fidèles (parexemple la pratique du livre d’heures, dérivée de l’office monastique). Le cloître était à la fois l’avers et le modulus du monde médiéval, son modèle réduit, son guide et son épure. Or, parce qu’il fut le conservatoire de la culture classique, biblique et patristique, le lieu d’éducation par excellence{20}, il fournit plus que toute autre institution aussi bien les cadres de l’Église (àcommencer par de nombreux papes) que les meilleurs agents des cours laïques, tel que Suger (†1151), abbé de Saint-Denis etconseiller de Louis VI et Louis VII{21}. Enfin, l’institution monastique a servi de modèle à nombre d’institutions modernes, elles-mêmes des plus «modelantes» qui soient: l’école, l’hôpital, la fabrique, la prison{22}. Elle a été, à bien des égards, le laboratoire de notre modernité.

Dans son récent ouvrage, L’occupation du monde, Sylvain Piron joue del’ambivalence de l’expression: occuper le monde, comme a voulu le faire l’Occident; s’occuper sans cesse, à l’instar des adeptes de la vita regularis. Ilexplique: «Fondamentalement, le sujet chrétien, dont le moine a fourni le prototype, est un être qui doit s’occuper et qui trouve dans le travail une activité susceptible de combler cette attente{23}.» Pour les élites romaines, pour l’aristocratie laïque médiévale, l’otium était noble, le negotium dégradant. L’opus monastique s’ennoblit du fait qu’il est participation à l’opus Dei. Le monastère occupe donc son monde, sans relâche. Ainsi la Règle bénédictine prescrit-elle de s’adonner chaque jour au travail manuel: «L’oisiveté (otiositas) est l’ennemie de l’âme et c’est pourquoi, à des moments déterminés, les frères doivent s’occuper au travail des mains; à d’autres heures déterminées, àla lecture divine{24}.» L’opus soude la communauté qui, dès lors en Occident, fait corps, mange et dort en commun. Le réfectoire était déjà présent, en Orient, dans les Règles de Pacôme (†348){25} et de Basile de Césarée (†379){26}. Mais la Règle du Maître, composée au début du viesiècle en Occident, invente le dortoir et la réunion quotidienne du conseil, lieu de délibération collective qu’on appellera le chapitre{27}. La Règle bénédictine, écrite quelques décennies plus tard, inaugure l’élection de l’abbé par la communauté{28}. Opus, réfectoire, silence, dortoir, conseil, élection abbatiale: tel fut l’engrenage décisif.

Dans le monastère médiéval confluent évidemment des modèles institutionnels et anthropologiques antérieurs. De ce point de vue, chacun des pères fondateurs, d’Orient ou d’Occident, a sa coloration propre: la communauté de Pacôme est nettement militaire, le supérieur de Basile est médecin, les moines de Jean Cassien (†435) sont des athlètes{29}, la communauté du Maître est école et son abbé professeur, enfin celui de Benoît est pasteur. À ce moment précis, les modèles culturels classiques (la légion romaine, la science médicale, les jeux olympiques, la pédagogie) cèdent le pas au seul modèle qui vaille désormais: le Christ. Le passage de l’Antiquité au Moyen Âge se joue entre le Maître et Benoît. Et si – comme je le crois – il s’agit du même homme{30}, ce départ n’en a que plus de sel.

Mais, pour tous deux – qui peut-être ne font qu’un –, le monastère est aussi une officine dont les moines sont les ouvriers. Le choix de cette métaphore est capital. Il s’assortit d’une évolution – de la Règle de Basile à celle du Maître et de la Règle du Maître à celle de Benoît – qui pourrait ne paraître que formelle, mais qui, pour cette raison, est fondamentale. La Règle de Basile est construite sur le jeu des questions-réponses entre un disciple etson maître; cette structure subsiste à l’état résiduel dans la Règle du Maître et disparaît totalement de la Règle bénédictine. Dans celle-ci, l’absence du dialogue hiérarchisé change radicalement la donne. Le monastère de Benoît sort ainsi de l’ère du magistère pour entrer dans l’ère du pastorat. Le cloître bénédictin? Une usine managée par un berger. Dès lors, la Règle n’est plus exactement, plus seulement un enseignement, elle prend aussi des allures de contrat. Par rapport au régime médical ou scolaire, le pastorat induit l’idée de réversibilité, du fait de la symétrie des obligations entre supérieur et sujet, du fait aussi que le pasteur (à la différence du médecin ou du professeur) ne détient a priori aucune compétence spécifique: le bon Pasteur, c’est certes le Christ, mais garder les chèvres, c’est la tâche qu’on confie d’ordinaire à l’idiot du village{31}. La Règle bénédictine congédie l’Antiquité, inaugure le Moyen Âge et porte en elle les ferments essentiels de la modernité.

Restons-en toujours à la forme, mais cette fois à celle du bâtiment monastique, édifiant édifice. Sans doute les sécularisations d’établissements religieux, qui frappèrent une bonne partie de l’Europe entre la fin du xviiie et le début du xixesiècle, ont-elles accentué les similitudes entre institutions médiévales et contemporaines par un télescopage des temps, puisque les monastères ou couvents confisqués abritèrent des manufactures textiles en grand nombre – comme à Royaumont ou à La Ferté –, des prisons – comme à Fontevraud ou à Clairvaux –, des casernes – comme à San Francesco ou San Domenico de Bologne –, des hôpitaux et des écoles. Mais, si l’on prend le cas de la prison, le rapport est à la fois plus ancien et plus essentiel. Par sesRéflexions sur les prisons des ordres religieux, Jean Mabillon (†1707), le maître érudit mauriste, héritier de la tradition bénédictine, a contribué à calquer le système pénitentiaire contemporain sur le double modèle de l’érémitisme et du cénobitisme{32}. Dans le cas du monastère transformé en caserne, le lien est encore plus archaïque, ontologique pour tout dire, puisque le père du monachisme oriental, Pacôme, avait structuré ses communautés sur le modèle du castrum romain.

Pour ce qui est de l’école, il est vrai que nombre de monastères devinrent établissements d’enseignement à l’orée de l’époque contemporaine: ainsi l’abbaye Sainte-Geneviève se convertit-elle en lycée sur la Montagne de même nom. Mais, en réalité, la filiation fut continue: de l’école monastique à l’école cathédrale, de l’école cathédrale au collège universitaire{33}, tant et sibien que le Quadrangle néo-gothique de l’université de Sydney, pourtant situé aux antipodes de ses modèles britanniques, a d’indéniables allures de cloître médiéval. La longue vie du modèle monastique se lit dans la prégnance et la permanence de ses formes.

Le recueil et ses sources

Le présent ouvrage assemble des articles parus dans les quinze dernières années. Le plus ancien est sorti en 2004, tandis que le plus récent vient de paraître. La plupart sont nés d’invitations à des colloques. Publiés dans des volumes d’actes ou dans des revues, majoritairement en France mais aussi en Allemagne, ils ne sont pas toujours aisément accessibles.

L’arc chronologique couvert par ces huit articles, devenus ici neuf chapitres, s’étend du vie au xivesiècle. Mais, si la Règle bénédictine (le viesiècle, par conséquent) est souvent mise à contribution, le cœur de l’ouvrage se situe aux xie-xiiiesiècles, en fait sur un long xiiesiècle qui s’étire, symboliquement, de la fondation de Fontevraud en 1101 à la mort de François d’Assise en 1226. À la différence de nombreux auteurs qui adhèrent à l’idée de nouveauté, voire de révolution franciscaine, je perçois plutôt continuités, porosités et résurgences entre le projet de Benoît et celui de François; et – tout en sachant que, canoniquement, les Frères mineurs ou, plus généralement, les Frères mendiants, ne doivent pas être confondus avec les moines – je tiens en grande partie l’idée de novitas franciscana pour un tour de force de la propagande franciscaine{34}. Quant à la Règle bénédictine, elle était si profondément novatrice que, pour donner sa mesure, il lui fallut plus d’un demi-millénaire{35} et elle dut être réactivée à de multiples reprises, en particulier par la réforme cistercienne. Au fond, la période centrale de ce recueil n’est pas tant celle où le monachisme semble le seul pôle stable au beau milieu d’une société fragilisée – période qui correspond grossièrement à ce que l’on appelle le haut Moyen Âge –, mais la période suivante, où le monachisme se répand par capillarité dans l’ensemble d’une société en plein essor. Non pas tant l’époque du monachisme citadelle que du monachisme phare, celle où le corps social dans son ensemble s’imprègne des habitus et des valeurs du cloître.

Or, de ce point de vue, l’expérience franciscaine initiale, manifestant à l’égard des prêtres la même ambiguïté que la Règle bénédictine, exprime bien une laïcisation du monachisme et une monachisation de la société laïque. François, au-delà de toute attente, accomplit les potentialités de Benoît. Au début de la période que parcourt ce recueil, Romuald de Ravenne, fondateur des Camaldules, aurait voulu «convertir le monde entier en ermitage{36}». Àla fin de cette même période, les compagnons de François montrent à dame Pauvreté «la totalité du monde qu’ils pouvaient embrasser du regard, en disant: “Voici notre cloître, ô dame{37}.”» Ils n’ont plus besoin de reclure le monde, puisqu’ils ont dilaté les limites de leur cloître jusqu’aux extrémités de la Terre. Et je rejoins Damien Boquet lorsque, partant d’un tout autre observatoire (celui de l’amitié spirituelle), il affirme:


Une des conséquences de cette promotion monastique de l’amitié spirituelle – en apparence paradoxale mais qui ne l’est pas si on la considère depuis les évolutions religieuses du xiiiesiècle – n’est-elle pas de rendre l’espace clos du monastère moins nécessaire pour faire son salut? Sur ce plan, en tout état de cause, il semble que les conditions soient prêtes pour une «déterritorialisation» du lien spirituel qui, en s’appuyant sur les valeurs morales et la force de conformation de l’affectivité, s’universalise, transcende les états et les conditions. Nous assistons conjointement à un processus de dilatation de l’espace symbolique du monastère et à un dépassement de cet ancrage spatial du spirituel, deux phénomènes complémentaires assez emblématiques de l’esprit de la réforme grégorienne. Dans ce mouvement, qui aboutit ausiècle suivant à la sortie du cloître des religieux mais aussi à la promotion des couples spirituels (compagnons, du même sexe ou mixte, laïcs ou religieux, époux), voire des groupes d’amis spirituels, l’investissement affectif envers Dieu et le prochain, plus que jamais au cœur de la dynamique de conformation religieuse, a joué un rôle de premier plan{38}.



Centré sur le modèle monastique, ce recueil fait nécessairement la part belle aux sources normatives: règles, coutumes, statuts, constitutions, formes de vie et autres formes à vivre{39}. Ce genre de littérature n’a pas toujours eu la faveur des historiens. Un certain nombre d’entre eux aurait sans doute partagé le jugement de Richard William Southern sur les deux dernières lettres de la Correspondance d’Abélard et Héloïse – celles précisément qui content l’histoire de la vie monastique féminine depuis les origines du christianisme et détaillent un projet de règle pour le monastère du Paraclet: «Elles ne sont absolument pas lisibles et ont rarement été lues{40}.» À la différence toutefois de la règle voulue par Abélard pour un Paraclet idéal{41}, les sources normatives mises à contribution dans ce recueil n’ont pas de caractère utopique ou théorique. Certes elles dictent la pratique – et en cela on pourrait les soupçonner de ne pas refléter la réalité vécue –, mais tout autant elles en résultent, car elles consignent le plus souvent les acquis d’une expérience collective. Bien sûr, elles ne sont pas toujours respectées, mais, comme elles contiennent les sanctions prévues en cas d’infraction, elles permettent de cerner la pratique aussi bien quand elle se conforme à la règle que lorsqu’elle s’en écarte.

Les chapitres II, VI, VII, VIII s’alimentent presque exclusivement aux sources normatives (Règle bénédictine, statuts de Fontevraud, dossier législatif du Paraclet, règles ou coutumes de Cluny, de Cîteaux, de la Chartreuse, de Grandmont, de Saint-Victor, des Frères prêcheurs et des Frères mineurs). Le chapitre IX interroge le genre même que constituent règles et formes de vie, en quoi il a valeur de conclusion pour ce recueil. Mais d’autres contributions viennent nuancer celles qui sont inspirées de la littérature normative en usant de documents relevant de typologies différentes: par exemple, une chronique (les Histoires de Raoul Glaber) pour le chapitre III ou un texte hagiographique (la Vie de Bérard des Marses) pour le chapitre IV.

La nature exacte du rapport aux sources – ce que je serais tenté d’appeler le coefficient de proximité – varie d’un chapitre à l’autre: certains (I, II, V, VIII, IX) s’appuient sur des études et des sources éditées; d’autres (III, IV) accordent déjà une plus grande attention aux manuscrits consignant les textes mis en œuvre. Mais deux d’entre eux (VI, VII) sont totalement immergés dans la matérialité des sources manuscrites. Giovanni Miccoli affirmait que les sources étaient sa cuirasse: la garantie première et dernière de ses analyses historiques{42}. Le terme même de source dit bien ce qu’il veut dire. Les historiens n’ont rien à déclarer qui ne coule de source et, plus la distance se réduit, physiquement, entre l’objet source original et l’historien d’aujourd’hui, plus s’accroissent pour lui les chances d’être dans le vrai.

J’aime l’idée que l’on «consulte» un manuscrit{43}. D’aucuns usent du terme d’autopsie, comme s’ils disséquaient un cadavre: laissons-les mariner dans le formol. On va consulter un manuscrit comme on consulte un homme d’expérience, un ami de confiance, un ancien, un sage. Il faut engager le dialogue avec lui. Bien sûr, le lecteur doit avoir ses curiosités, ses questions, son entrée en matière, mais le manuscrit est têtu comme les faits, il a ses réponses. Il faut lui laisser dire ce qu’il a sur le cœur, ne pas s’impatienter si, comme certains aînés, il multiplie les digressions, entraîne sur des chemins imprévus. Aucun de ces détours n’est jamais inutile. Et le codex ne témoigne pas seulement d’une vie, celle du temps de sa production, mais de toutes lesvies de tous ceux qui l’ont tenu en mains, possesseurs, lecteurs, commentateurs dans la longue durée et jusqu’à nous. C’est un témoin (on parle du témoin manuscrit d’un texte), chenu certes, mais bien vivant. Il a tout à nous apprendre et ne demande que cela, car il apprécie toujours que l’on se déplace pour lui rendre visite.

Dans les recueils, il est de coutume de ne pas intervenir pour rafraîchir un texte datant de quelques années. D’une certaine manière, j’ai respecté cette règle, car – à part sur un point dont je m’explique plus avant{44} – je n’ai jamais cherché à faire croire que j’en savais plus aujourd’hui qu’à l’époque où j’ai rédigé ces contributions. J’ai uniformisé la manière de présenter les citations textuelles: désormais, la traduction française figure systématiquement dans le corps du texte, tandis que la citation en langue originale (en latin, le plus souvent) se trouve en note de fin de volume. Mais, dans certains de ces articles devenus chapitres, j’ai assez profondément réorganisé la matière; dans d’autres, je l’ai allégée de ce qui me semblait inutile ou malvenu. De ces interventions, je m’explique maintenant chapitre par chapitre. C’est aussi l’occasion de rappeler dans quelles circonstances les contributions initiales ont vu le jour et de souligner en quoi, ainsi mises en série, elles ne sont pas dépourvues – ne serait-ce que par l’enchaînement des enquêtes – d’une certaine cohérence.

Des articles aux chapitres

Anne Müller et Gert Melville me demandèrent de faire l’ouverture ducolloque Female vita religiosa between Late Antiquity and High Middle Ages: Structures, Developments and Spatial Contexts, qui se tint à Eichstätt en mars 2009{45}. J’acceptai volontiers, mais voulus éviter deux écueils: traiter la vie régulière féminine comme un particularisme, une curiosité distincte du monachisme dans son ensemble, ou la traiter comme une annexe du seul monachisme qui vaille, le masculin. J’essayai au contraire de montrer que la vie régulière féminine exacerba et révéla les paradoxes qui marquaient la vie régulière en général, qu’elle en était, sociologiquement, anthropologiquement, économiquement, comme la quintessence. Pour les besoins du présent recueil, j’ai modifié cette contribution. D’abord, je l’ai divisée en deux parties. La première, sous le titre d’«Intrigue», forme le chapitre I du volume. J’y ai supprimé les propos qui ressortissaient trop directement aux circonstances du colloque et j’y ai introduit de rares notes, correspondant exclusivement à mes lectures du moment, et de brefs intertitres. Le second de ces intertitres, «Ennemis rapprochés», s’inspirant du titre français du film d’Alan Jay Paluka, The Devil’s Own (La part du diable), exprime ce qui m’a paru le nœud de l’intrigue: dans une société qui forgea la notion de lignage et pratiqua massivement la transmission héréditaire des charges et des biens, une fraction de cette même société –certainement la plus constante dans son propositum sur la longue durée– refusa, au moins en principe, la continuité qu’offrait la reproduction biologique et ne put donc se renouveler de génération en génération qu’en prélevant ses oisillons dans le nid des autres{46}. Comment donc créer ce détournement de fidélité, autre notion clé de la société médiévale? Comment produire un tel transfert de la famille charnelle vers la famille spirituelle?

Le chapitre II, «Corps monastique et opus Dei», esquisse une réponse à cette question que je crois cruciale. Il résulte, lui aussi, d’une invitation de Gert Melville au colloque Innovationen durch Deuten und Gestalten. Klöster im Mittelalter zwischen Jenseits und Welt, qui se tint à Mayence en octobre 2012{47}. Je n’y ai rien ajouté, rien mis à jour, mais j’ai différemment distribué la matière entre le corps du texte et les notes. Dans la contribution initiale, le texte était un montage orienté de citations de la Règle bénédictine, tandis que les notes offraient, en sous-main, les références aux auteurs contemporains qui avaient principalement guidé mon analyse: Max Weber, Michel Foucault et Giorgio Agamben. J’ai simplement fait remonter la plupart de ces soubassements à la surface. Le monastère projeté par Benoît ne se contentait pas, comme nos institutions modernes, de créer entre ses membres un esprit de corps. Il les incorporait. Il faisait en sorte qu’ils ne forment plus qu’un seul corps, celui d’un ouvrier collectif fuyant l’oisiveté comme la peste et participant sans relâche à l’opus Dei. Nuit et jour, jour et nuit, au détriment de son sommeil.

La Règle de Benoît fixa la norme et continue de la dicter pour nombre decommunautés qui, aujourd’hui encore, s’en réclament. Mais qu’en était-il de la pratique quotidienne dans les communautés monastiques du Moyen Âge? Je profitai de l’invitation de Dominique Barthélemy et Rolf Grosse au colloque Moines et démons. Autobiographie et individualité au Moyen Âge (viie-xiiiesiècle), qui se tint à l’Institut historique allemand de Paris en mai 2010, pour «Relire Raoul Glaber» dans cette optique{48}. Relire Glaber, car, de l’auteur des Histoires, du chroniqueur de l’An Mil, tout avait déjà été dit, en particulier sur son rapport au diable, le faux pour commencer et le juste pour finir{49}. Les quatre premiers livres des Histoires prouvent à quel point lecloître ne fut jamais coupé dusiècle. Les chroniqueurs monastiques – de Saint-Alban, au nord de Londres, à Saint-Denis, au nord de Paris, et en tant d’autres lieux – furent parmi les hommes les mieux informés de leur temps. Le silence du cloître capte à merveille les rumeurs dusiècle. Le moine doit se couper du monde pour remplir efficacement son office, mais tout en assumant ce monde pour le sauver, puisque tel est précisément son office. Je n’ai rien modifié de cette contribution pour le présent volume, si ce n’est son titre: «La part du diable». Reprendre la seconde moitié du titre français du roman de John Irving, L’œuvre de Dieu, la part du diable (originellement The Cider House Rules{50}), permet de souligner la complémentarité entre ce chapitre III et le précédent, centré sur l’opus Dei. Pas plus d’obsession de Satan que de terreur de l’an mil chez Raoul Glaber. Son vrai démon, c’est l’antisémitisme, qui semble sortir de son cerveau armé de pied en cap. Sa plus intime tentation: rester au lit quand sonne la cloche de matines.

Bérard des Marses fut un fils docile, un bon élève. Et pourtant, lui aussi renâclait parfois à se lever quand la cloche l’appelait à l’opus. Alors que j’étais en train d’éditer sa Vie et ses miracles, jusque-là inédits pour ces derniers, je répondis à l’invitation d’Edina Bozoky et vins présenter un état de mes réflexions sous le titre «Bérard évêque des Marses. Un art de gouverner» au colloque Hagiographie, idéologie et politique au Moyen Âge en Occident qui se tint à Poitiers en septembre 2008{51}. Dans le présent volume, je n’ai rien changé au contenu de l’article, devenu le chapitre IV sous le titre «Du cloître à l’épiscopat», si ce n’est que j’ai pu renvoyer, pour les citations de la source principale, à mon édition Vie et miracles de Bérard évêque des Marses, parue en 2013 dans la collection des Bollandistes{52}. Ce texte croustillant –son propre commanditaire renonce à tenter la canonisation du défunt, au grand dépit de l’hagiographe, littéralement hors de lui{53}– semble l’illustration de toutes les questions abordées dans les chapitres précédents. Fils du comte local, dégrossi au chapitre cathédral de Civitas Marsicana, Bérard reçut la pointe de sa formation au Mont-Cassin, le monastère où Benoît rédigea probablement sa Règle. Installé sur le siège épiscopal de sa région natale, le jeune homme embrassa la cause de la réforme de l’Église et se fit l’agent de la monachisation de la société, caractéristique de la réforme dite «grégorienne». Bérard incarne cette projection du cloître dans lesiècle. Face à des hérésies telles que le nicolaïsme ou la simonie, syndromes d’un appareil ecclésial féodalisé, face donc aux «tyrans» laïcs – dont son ennemi rapproché, son propre frère, comte des Marses, avec lequel il se trouvait à couteaux tirés – l’évêque inerme se dut d’inventer un art de gouverner qui n’était autre que la mise en œuvre de la parabole du bon pasteur – ce «pastorat» cher à Grégoire le Grand{54} et à Michel Foucault{55}– et l’exportation dans le monde séculier de la figure de l’abbé selon la Règle bénédictine.

La deuxième partie de ma contribution au colloque Female vita religiosa between Late Antiquity and High Middle Ages{56} constitue le chapitre V du présent recueil sous le titre «Monachisme féminin». Je me suis contenté d’y introduire des intertitres et des notes reflétant strictement mes lectures de l’époque. Pour avoir une vue rétrospective sur le monachisme féminin des premiers temps de l’Église, j’y ai convoqué un témoin du xiiesiècle, Pierre Abélard, esprit original s’il en fût, qui rédigea probablement – nouveauté rarement portée à son crédit – la première histoire du monachisme féminin dans l’épître VII de sa Correspondance avec Héloïse. Sous la contestable autorité du maître parisien – car son histoire est aussi plaidoyer pro domo –, ce chapitre sert d’introduction aux deux suivants, centrés sur des expériences monastiques unissant les deux sexes. Introduction à dessein problématique, hypothétique, puisque, lors de la rencontre d’Eichstätt, mon propos liminaire servait de questionnaire en ouverture à un colloque qui y apporta nombre de réponses{57}.

Les communautés monastiques qu’on dit «doubles» – et que je préfère dire «mixtes{58}»– étaient au centre de mes premières recherches sur Robert d’Arbrissel, fondateur de Fontevraud. À l’occasion du neuvième centenaire de la naissance du monastère ligérien (1101), Chantal Colleu-Dumont nous confia, à Pierre Toubert et à moi-même, l’organisation d’un colloque qui s’intitula Robert d’Arbrissel et la vie religieuse dans l’Ouest de la France et se tint à Fontevraud en décembre 2001. J’avais prévu d’y présenter une ultime communication sur la difficile postérité du fondateur de Fontevraud, ce que je fis en effet{59}. Mais je tins à insérer a posteriori dans les actes de la rencontre, parus en 2004, une autre contribution sur «Les plus anciens statuts de Fontevraud» qui se termine par l’édition latine et la traduction française de cette version alors à peine mise au jour{60}. Je me suis contenté d’y introduire des intertitres pour en faire le chapitre VI de ce volume, «Les statuts de Fontevraud». J’ai depuis lors redonné une édition de cette source avec une introduction philologique et historique plus nourrie dans le volume Les deux Vies de Robert d’Arbrissel, paru en 2006{61}. Mais j’ai préféré insérer ici l’article qui vibre encore de l’excitation de la découverte.

Ma thèse de doctorat, parue en 1985 sous le titre L’impossible sainteté, reposait sur l’exploitation d’un manuscrit en moyen français comprenant la traduction des deux Vies de Robert d’Arbrissel dont la seconde, à la différence des témoins latins du même texte, n’était pas tronquée de sa fin. De surcroît, le traducteur du début du xviesiècle, le frère G. Boudet, avait introduit en incise, dans le texte de la Vita prima, une version en moyen français des statuts de Fontevraud. En l’éditant dans ma thèse{62}, je m’étais bercé de l’illusion qu’elle puisse témoigner d’un état des statuts plus ancien que leurs versions connues par des imprimés du xviiesiècle, mais le compte rendu de Giles Constable transforma mes soupçons en certitude{63}: cette version en moyen français ne reflétait pas la rédaction originale due à Robert d’Arbrissel et Pétronille de Chemillé. À l’époque, je m’étais dit que, logiquement, si cet état primitif avait une chance d’être conservé, ce devait être dans les manuscrits contenant les statuts de Fontevraud réformés entre la fin du xve et le début du xviesiècle, mais je n’avais pas poussé l’enquête plus avant.

C’est le colloque de 2001 qui me donna l’envie de reprendre le dossier. J’avais conservé la liste des dix-sept manuscrits des statuts réformés, prise en note une vingtaine d’années plus tôt{64}, et je les consultai l’un après l’autre. Je commençai par le plus gros gisement, celui de la Bibliothèque nationale de France (huit témoins), puis passai aux quatre manuscrits des bibliothèques municipales dont nous avions les microfilms à l’Institut de recherche et d’histoire des textes, continuai par les trois copies de la Bibliothèque Mazarine. Mes chances de découverte s’amenuisaient au fil de mes dépouillements, tous infructueux. Il ne me restait plus que deux manuscrits de la Bibliothèque Sainte-Geneviève, dont le 2977. Je le parcourais; trois cent quarante-huit pages se succédèrent sans nouveauté. La copie des plus anciens statuts m’attendait dans les quatre derniers feuillets de ce dernier manuscrit consulté. Quand je sortis de la réserve de Sainte-Geneviève, après des heures passées à déchiffrer les pattes de mouche qui reportaient cette version primitive, jamais la place du Panthéon ne m’avait paru si vaste, si vide et j’en eus le vertige. Dans l’article que j’écrivis à la hâte pour rendre compte de cette trouvaille dans le volume des actes de la rencontre de Fontevraud en cours de publication, je ne voulus rien épargner au lecteur des étapes que j’avais franchies pour en arriver aux feuillets décisifs, dans l’espoir de lui faire partager mon plaisir. J’ai fait quelques découvertes de textes inédits dans ma carrière, mais celle-ci – le texte réglant pendant quatresiècles la vie d’une communauté mixte, rédigée àquatre mains par un homme et une femme il y a quelque neuf cents ans – est sans doute la plus émouvante, la plus importante. Elle n’a eu, pour ainsi dire, aucun écho.

J’ai pourtant présenté ces statuts revenus à la surface devant l’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres en décembre 2003{65}. Pour éviter larépétition, j’y lançai une nouvelle hypothèse: ces Capitula regularia magistri Roberti seraient la source principale sur laquelle se construisit, enune disputatio implicite, la lettre VIII de la Correspondance d’Abélard et Héloïse définissant le projet de vie idéal de la communauté mixte du Paraclet. Pour la première fois, je jetai un regard furtif à la reproduction duplus ancien témoin de la Correspondance, le manuscrit 802 de la Bibliothèque municipale de Troyes. Lorsque Werner Paravicini m’invita à prononcer une conférence sur un sujet de mon choix à l’Institut historique allemand de Paris en avril 2004, j’y vis l’occasion d’approfondir l’enquête. On n’aborde la question de la Correspondance qu’avec crainte et tremblements. Tout a été écrit sur le sujet et, pourtant, d’innombrables articles continuent à paraître chaque année, de multiples communications foisonnent dans les rencontres internationales. Lorsque je me rendis à Troyes en janvier 2004, je m’attendais presque à devoir prendre mon tour pour consulter le précieux témoin. Je fusreçu par le directeur de la Médiathèque en personne, Thierry Delcourt, grand ami des chercheurs et des manuscrits, bien trop tôt disparu. Il m’apporta lui-même le volume. La fiche de consultation en tomba: elle portait trace du passage de deux savants, l’un dans les années 1950, l’autre dans les années 1970{66}. Ce qui veut dire que la majorité de ceux qui discourent sur Abélard etHéloïse parlent de ce qu’ils ne connaissent pas, car ils n’ont certes pas pu connaître les deux époux, tandis qu’il est parfaitement possible de faire la connaissance du plus ancien témoin de leur échange{67}.

La conférence que je tins à l’Institut historique allemand fut publiée dansla revue Francia sous le titre «Nouveaux aperçus sur Abélard, Héloïse etle Paraclet{68}». Pour en faire le chapitre VII du présent ouvrage, «Abélard, Héloïse, le Paraclet», j’ai profondément remanié mon texte originel. Je n’y ai pourtant rien ajouté{69}, que des intertitres et une identification de source qui m’avait échappé en 2004{70}. J’ai en revanche retranché les brèves réflexions que je m’étais autorisées sur le contenu de la Correspondance, car j’ai compris depuis lors, aux quelques réactions suscitées par mon article, que ces hypothèses sans grand intérêt estompaient le reste de mon propos, autrement plus important à mes yeux. Avoir un avis sur la Correspondance, c’est tomber dans une rassurante ornière, participer à un débat totalement convenu. Prendre en compte le recueil de textes, tous dédiés à la vie régulière féminine, qui forme une unité codicologique aux f. 1r-103v du manuscrit 802 de Troyes, c’est se donner une chance de briser le cercle vicieux. À commencer par lesoupçon de forgerie réactivé avec éclat en 1972 par John Benton{71}, qui perd toute pertinence du moment où l’on tente sérieusement de dater le témoin troyen, d’en comprendre l’économie globale, puis de deviner l’identité de son éditeur médiéval. C’est là le cœur de mon propos et c’est ce que j’ai souhaité en conserver.

«Que Pétronille, élue par maître Robert et constituée abbesse par la commune volonté et la pieuse requête tant des moniales que des frères religieux, détienne et conserve pleine puissance de diriger l’Église de Fontevraud et tous les lieux dépendant de cette même Église{72}.» Dans la vie monastique, il est fréquent que le fondateur désigne son successeur, comme ici Robert «élit» Pétronille avec l’assentiment, toutefois, des femmes et des hommes de l’Ecclesia Fontis Ebrandi. Mais on voit bien –dès le passage de la Règle du Maître à la Règle bénédictine– que se mettent en place dans les communautés religieuses médiévales des procédures de plus en plus complexes, qui s’apparentent à nos procédures démocratiques et font de l’élection du supérieur une décision collective. En 2012, j’avais effleuré cette question, jadis chère à Léo Moulin{73}, dans Gouverner c’est servir{74}, ce qui me valut d’être invité par Christophe Le Digol, Christophe Voilliot, Virginie Hollard etRaphaël Barat au colloque Histoire(s) d’élection(s). Représentations et usages du vote de l’Antiquité à nos jours. Regards croisés entre sciences historiques et sciences politiques, qui se tint à Nanterre en avril 2014{75}. Je répondis d’autant plus volontiers à leur invitation que, pour nombre d’auteurs, le Moyen Âge est un trou noir de la démocratie{76}. En parcourant diverses expériences communautaires, dans ce qui constitue désormais le chapitre VIII du présent recueil, j’essayais de montrer non pas que, par bienséance, voire par charité, il conviendrait de faire une petite place au Moyen Âge dans la généalogie de la démocratie, mais que les pratiques médiévales ont imprimé leur sceau sur une démocratie qu’on se plaît d’ordinaire à croire exclusivement héritée des Grecs. Or – le cas de Fontevraud le prouve – par rapport aux pratiques civiles, qu’elles soient antiques, médiévales (les Communes urbaines, par exemple), modernes ou contemporaines jusqu’à une date rapprochée, les monastères furent un des rares lieux, si ce n’est le seul, où des femmes prirent part au choix de leurs dirigeantes et aux principales décisions collectives.

D’un bout à l’autre de ce recueil, on verra que j’ai souvent eu recours aux travaux de Giorgio Agamben, surtout à son ouvrage Altissima povertà (De la très haute pauvreté), paru en 2011{77}. J’avais utilisé tel ou tel trait de sa pensée, mais je ne m’y étais pas confronté. La proposition que me fit Ernesto Fuentes – participer à un volume de la revue Critique dédié au philosophe italien – m’incita à franchir le pas et à prendre de front Altissima povertà{78}. L’ouvrage a un évident mérite: restituer la cohérence de la vie monastique comme célébration liturgique continue, alors que tant d’historiens ne semblent pas encore avoir entendu l’arrêt émis par Ernst Kantorowicz en 1946: «Il n’est vraiment plus possible pour l’historien médiéviste […] de traiter allègrement de la pensée et de la culture médiévales sans jamais ouvrir un missel{79}!» Mais, négligeant – ou ignorant, peu importe – le canon du concile de Latran IV qui, en 1215, interdit tout nouvel ordre religieux et toute nouvelle règle, Giorgio Agamben surestime la portée du syntagme «forme-de-vie», qu’il érige en signe de la révolution introduite par François d’Assise{80}. Il y a, chez l’auteur d’État d’exception{81}, lecteur assidu de Carl Schmitt, une fascination pour le moment où le droit s’abolit, laissant place ici au charisme; lequel peut être la pire ou la meilleure des choses{82}, mais, en tout cas, est toujours abus de pouvoir – donc la pire des choses. Dans le chapitre IX du présent recueil, je donne une version un peu plus longue de mon texte que j’avais dû écourter pour me soumettre aux normes de la revue. En revanche, j’ai conservé le titre de l’article paru dans Critique en 2017, «L’avis des autres», qui reprend par homophonie le titre français du film de Florian Henckel von Donnersmarck (Das Leben der Anderen) et a, pour moi, valeur de manifeste anti-charismatique{83}.

Le modèle monastique procède souvent du charisme; un charisme que la mise en œuvre de ce modèle nivelle, voire rejette. De la vie régulière, de l’institution, ce n’est pas le moindre des mérites.


Notes



Avant-propos

{1}François Cavanna, Je l’ai pas lu, je l’ai pas vu … … mais j’en ai entendu causer, Paris, 1970, p.89. Ce proverbe est le dernier de la rubrique hebdomadaire parue dans Hara-Kiri sous le titre «bouche-trou» et reproduite, ibid., p.87-89. L’auteur avertit, ibid., p.88: «Tenez, je vais vous dire des proverbes. Ce sont de très beaux proverbes. Si vous entendez, dans un cabaret rive gauche, ou à la télé, ou n’importe où, un type dire un de ces proverbes et se faire payer pour ça, gueulez “Voleur! C’est un proverbe de Cavanna!”»

{2}Je remercie vivement Cristina Andenna, Damien Boquet et Sean Field pour leur lecture de cet avant-propos et leurs précieux conseils.

{3}L’ouvrage de Gert Melville, Die Welt der mittelalterlichen Klöster. Geschichte und Lebensformen, Munich, 2012, trad. The World of Medieval Monasticism: Its History and Forms of Life, Collegeville, 2016 (Cistercian Studies Series, 263), contient ce nécessaire parcours historique, mais suivi par un chapitre essentiel sur les structures fondamentales de la vie religieuse au Moyen Âge, ibid., p.316-372. Gert Melville est aussi l’auteur du clairvoyant article «Cluny après “Cluny”. Le treizièmesiècle: un champ de recherches», Francia, 17, 1990, p.91-124. On verra dans cet avant-propos, p.14-17, lorsque j’évoque les circonstances dans lesquelles furent écrites les contributions du présent recueil, que la FOVOG (Forschungsstelle für Vergleichende Ordensgeschichte), fondée et animée par Gert Melville, en a plusieurs fois été à l’initiative. La collection Vita regularis. Ordnungen und Deutungen religiosen Lebens im Mittelalter témoigne de sa remarquable activité. Il convient également de rendre hommage au Centre européen de recherches sur les congrégations et ordres religieux (C.E.R.C.O.R.), qui a joué etjoue un rôle déterminant dans ce domaine d’études. Voir en particulier Naissance et fonctionnement des réseaux monastiques et canoniaux. Actes du Iercolloque international du CERCOM (16-18septembre 1985), Saint-Étienne, 1991; Les religieuses dans le cloître et dans le monde. Actes du IIecolloque international du CERCOR (Poitiers, 29septembre-2octobre 1988), Saint-Étienne, 1994; Les mouvances laïques des ordres religieux. Actes du IIIecolloque international du CERCOR (Tournus, 17-20juin 1992), Saint-Étienne, 1996; Écrire son histoire. Les communautés régulières face à leur passé. Actes du Vecolloque international du CERCOR (Saint-Étienne, 6-8novembre 2002), Saint-Étienne, 2005.

{4}Raoul Glaber, Histoires, traduites et présentées par Mathieu Arnoux, Turnhout, 1996 (Miroir du Moyen Âge).

{5}Guibert de Nogent, Autobiographie, éd. Edmond-René Labande, Paris, 1981 (Les classiques de l’histoire de France, 34).

{6}Le terme de «profession» exprime bien plus l’esprit médiéval, mais il désigne l’acte, pas l’intention. Voir par exemple Tractatus de professionibus monachorum, dans Three Treatises from Bec on the Nature of Monastic Life, éd. Giles Constable, trad. Bernard S. Smith, Toronto, 2008 (Medieval Academy Books, 109), p.30-105.

{7}Dans la riche bibliographie dédiée à ce sujet, voir par exemple Eliana Magnani Soares-Christen, «Le don au Moyen Âge. Pratique sociale et représentations. Perspectives de recherche», Revue du MAUSS, 19, 2002, p.309-322; Religious and Laity in Western Europe, 1000-1400. Interaction, Negotiation, and Power, éd. Emilia Jamroziak et Janet Burton, Turnhout, 2006 (Europa sacra, 2); Laure Verdon, «Don, échange, réciprocité. Des usages d’un paradigme juridique et anthropologique pour comprendre le lien social médiéval», dans Le don et le contre-don. Usages et ambiguïtés d’un paradigme anthropologique aux époques médiévale et moderne, dir. Lucien Faggion et Laure Verdon, Aix-en Provence, 2010 (Le temps de l’histoire), p.9-22.

{8}Voir Jacques Dalarun, «Une vie de moine», dans L’âge d’or des abbayes. Une révolution religieuse au Moyen Âge, Paris, avril 2015 (Les collections de l’Histoire, 67), p.66-73.

{9}Giorgio AGamben, Altissima povertà. Regole monastiche e forme di vita, Vicence, 2011 (Homo sacer IV, 1), trad. De la très haute pauvreté. Règles et forme de vie, Paris, 2011 (Homo sacer IV, 1), p.24-32.

{10}Sur l’office de matines, voir les belles réflexions de Timothy J. Johnson, «Le François prié», dans Marco Bartoli, Jacques Dalarun, Timothy J. Johnson et Filippo Sedda, François d’Assise au miroir de la liturgie, Paris, 2015 (Sources franciscaines), p.35-81.

{11}AGamben, De la très haute pauvreté…, p.32-40.

{12}Genèse, I, 5: Appellavitque lucem diem et tenebras noctem. Factumque est vespere et mane. Dies unus («Et il appela la lumière jour et les ténèbres nuit. Et il y eut un soir, il y eut un matin. Premier jour»).

{13}Cécile Caby, «Faire du monde un ermitage: Pietro Orseolo, doge et ermite», dans Guerriers et moines. Conversion et sainteté aristocratique dans l’Occident médiéval (ixe-xiiesiècle), Turnhout, 2002, p.349-368.

{14}The Letter Collection of Peter Abelard and Heloise, éd. David Luscombe, Oxford, 2013, p.92-98 et 112-116, en particulier p.112-114.

{15}Abbon, un abbé de l’an mil, éd. Annie Dufour et Gillette Labory, Turnhout, 2008 (Bibliothèque d’histoire culturelle du Moyen Âge, 6).

{16}Maria Gemma Tomaino, Roberto di Molesme e la fondazione di Cîteaux nelle principali fonti storiche dell’xi e del xii secolo e nella Vita s. Roberti (xiii secolo). Nel ix centenario della morte di s. Roberto, Florence, 2014.

{17}Le monastère ressortit pleinement aux «institutions totales»; voir Erving Goffman, «The Characteristics of Total Institutions», dans A Sociological Reader on Complex Organizations, éd. Amitai Etzioni, New York, 1969, p.321-338. Au demeurant, le cloître est aussi le modèle de la secte: privation de sommeil, occupation permanente, absence d’intimité, endoctrinement, abandon des biens personnels, coupure des liens avec ses proches et le monde extérieur…

{18}Sur le monachisme contemporain, voir Danièle Hervieu-Léger, Le temps des moines: clôture et hospitalité, Paris, 2017; Isabelle Jonveaux, Moines, corps et âmes, Paris, 2018.

{19}C’est en ce sens que l’Office de saint François le définit comme forma Minorum («forme des [frères] Mineurs»); Officium rhythmicum S. Francisci, 26, II, dans Legendae S. Francisci Assisiensis saeculis xiii et xiv conscriptae, Quaracchi, 1926-1941 (Analecta franciscana, 10), p.387. Voir la précieuse contribution de Marco Bartoli, «François, “forme des Mineurs”», dans François d’Assise au miroir…, p.83-118.

{20}Sylvain Piron, L’occupation du monde, Paris, 2018, p.153: «Ce point permet de souligner la différence entre Orient et Occident. Dans le monde latin, faute d’autre relais, les monastères sont devenus dès le vesiècle le principal lieu de transmission de la culture antique. Ils ont assumé une fonction culturelle qui allait à l’encontre de leur vocation à une extériorité sociale, mais les plaçait au contraire au cœur des nouvelles sociétés.»

{21}Michel Bur, Suger, abbé de Saint-Denis, régent de France, Paris, 1991. Plus largement, Monasticum regnum. Religione e politica nelle pratiche di governo tra Medioevo ed Età Moderna, éd. Giancarlo Andenna, Laura Gaffuri et Elisabetta Filippini, Münster, 2015 (Vita Regularis. Ordnungen und Deutungen religiosen Lebens im Mittelalter, 58).

{22}Référence obligée à Michel Foucault, Surveiller et punir. Naissance de la prison, Paris, 1975. Plus récemment Enfermements: le cloître et la prison (vie-xviiiesiècle), dir. Isabelle Heullant-Donat, Julie Claustre et Élisabeth Lusset, Paris, 2011; Élisabeth Lusset, Crime, châtiment et grâce dans les monastères au Moyen Âge, xiie-xvesiècle, Turnhout, 2017.

{23}Piron, L’occupation…, p.16.

{24}La Règle de saint Benoît, XLVIII, 1, éd. Adalbert de Vogüé et Jean Neufville, vol.2, Paris, 1972 (Sources chrétiennes, 182; Série des textes monastiques d’Occident, 35), p.598: Otiositas inimica est animae, et ideo certis temporibus occupari debent fratres in labore manuum, certis iterum horis in lectione divina.

{25}Règles des moines, éd. Jean-Pie Lapierre, Paris, 1982.

{26}Saint Basile, Les règles monastiques, trad. Léon Lèbe, Maredsous, 1969.

{27}La Règle du Maître, vol.1-2, éd. Adalbert de Vogüé, Paris, 1964 (Sources chrétiennes, 105-106).

{28}La Règle de saint Benoît, vol.1-2, éd. Adalbert de Vogüé et Jean Neufville, Paris, 1972 (Sources chrétiennes, 181-182; Série des textes monastiques d’Occident, 34-35).

{29}Jean Cassien, Institutions cénobitiques, trad. Jean-Claude Guy, Paris, 1965 (Sources chrétiennes, 109); Id., Conférences, éd. Michael Petschenig, trad. Eugène Pichery, Paris, 1955-1971 (Sources chrétiennes, 42, 54 et 64).

{30}Je ne reviens pas sur cette hypothèse, que je développe à deux reprises dans le recueil qui suit; voir ci-dessus p.29-30 et 184.

{31}Jacques Dalarun, «L’indignité au pouvoir», dans Oboedientia. Zu Formen und Grenzen von Macht und Unterordnung im mittelalterlichen Religiosentum, dir. Sébastien Barret et Gert Melville, Münster, 2005 (Vita regularis. Ordnungen und Deutungen religiosen Lebens im Mittelalter, 27), p.3-68.

{32}Jean Mabillon, Réflexions sur les prisons des ordres religieux, Caen, 1845. Voir Muriel Schmid, «Le principe de charité chez Mabillon élargi au système carcéral séculier: un pont entre pénitence et pénitencier», dans Dom Jean Mabillon, figure majeure de l’Europe des lettres. Actes des deux colloques du tricentenaire de la mort de dom Mabillon, éd. Jean Leclant, André Vauchez et Daniel-Odon Hurel, Paris, 2010 p.479-496; Daniel-Odon Hurel, «La prison et la charité. Les enjeux contradictoires de l’enfermement pour faute grave dans l’Ordre de Saint-Benoît à l’époque moderne», Enfermements. Le cloître et la prison…, p.119-133; Catherine Audéoud, «Les Réflexions sur les prisons des ordres religieux de Mabillon: contribution à l’étude des origines de la science pénitentiaire», Revue pénitentiaire et de droit pénal: Bulletin de la Société générale des prisons, 1, 2013, p.73-81.

{33}Jacques Verger, Culture, enseignement et société en Occident aux xiie et xiiiesiècles, Rennes, 1999.

{34}Comme l’a rappelé André Vauchez non sans un zeste de provocation, François, né en 1181, est avant tout homme du xiiesiècle; André Vauchez, «François d’Assise entre littéralisme évangélique et renouveau spirituel», Frate Francesco d’Assisi. Atti del xxi Convegno internazionale, Assisi, 14-16 ottobre 1993, Spolète, 1994, p.185-198.

{35}Il s’écoula quelque cinq cents ans entre la rédaction de la Règle de Benoît et la première élection de l’abbé par la communauté à Cluny; voir ci-dessus p.162-164.

{36}Petri Damiani, Vita beati Romualdi, éd. Giovanni Tabacco, Rome, 1957 (Istituto storico italiano per il Medio Evo, Fonti per la storia d’Italia, 94), XXXVII, p.78: totum mundum in heremum velle convertere.

{37}Commerce sacré de saint François avec dame Pauvreté, XXX, dans François d’Assise. Écrits, Vies, témoignages, dir. Jacques Dalarun, Paris, 2010, p.911; Sacrum commercium sancti Francisci cum domina Paupertate, XXVI, éd. Stefano Brufani, Assise, 1990 (Medioevo francescano. Testi 1), p.173: totum orbem quem respicere poterant, dicentes: «Hoc est claustrum nostrum, domina.»

{38}Damien Boquet, «L’apogée de l’affect monastique (xie-xiiesiècle)», dans Id. et Piroska Nagy, Sensible Moyen Âge. Une histoire des émotions dans l’Occident médiéval, Paris, 2015, p.103-149, en particulier p.148. En fait, comme cette citation le prouve, Damien Boquet va plus loin que moi. Là où je ne voyais qu’une dilatation du cloître, il perçoit aussi une réelle sortie de clôture. Ce dont il s’explique à la lecture de mon avant-propos: «Il me semble néanmoins que deux forces de nature différente travaillent le monachisme dès le xiiesiècle: l’une repousse en effet les limites du cloître aux extrémités de la Terre, l’autre conduit à les franchir tout à fait. On les perçoit toutes deux à l’œuvre déjà au milieu du xiiesiècle, par exemple chez Aelred de Rievaulx. Dans son traité Le miroir de la charité, c’est encore le cloître qui triomphe et la charité elle-même est un puissant outil de monachisation du monde. Dans L’amitié spirituelle, on passe à un autre modèle, où la mesure n’est plus l’espace mais l’homme (donc l’Incarnation). Que deux hommes – et bientôt, au temps des mulieres religiosae, un homme et une femme – soient unis par les liens de l’amitié spirituelle et toutes les frontières sont abolies. Au cœur de l’âge féodal, au temps du triomphe de l’Église territorialisée, ce sont les bases d’une extra-territorialité de la vie religieuse qui sont posées.»

{39}Adalbert de Vogüé, Les règles monastiques anciennes (400-700), Turnhout, 1985 (Typologie des sources du Moyen Âge occidental, 46); Giovanni MIccoli, «I monaci», dans L’uomo medievale, dir. Jacques Le Goff, Rome-Bari, 1988 (Storia e società), p.39-80; Adalbert De VOgüé, Histoire littéraire du mouvement monastique dans l’Antiquité. Première partie: le monachisme latin, vol.1-12, Paris, 1991-2008 (une somme exceptionnelle, à mon sens anormalement sous-exploitée); André Vauchez et Cécile Caby, L’histoire des moines, chanoines et religieux au Moyen Âge. Guide de recherche et documents, Turnhout, 2003 (L’atelier du médiéviste 9), p.71-97; Regular Life. Monastic, Canonical, and Mendicant Rules, éd. Daniel Marcel La Corte et Douglas J. McMillan, Kalamazoo, 2e éd. 2004; Regulae – Consuetudines – Statuta. Studi sulle fonti normative degli ordini religiosi nei secoli centrali del Medioevo, éd. Cristina Andenna et Gert Melville, Münster, 2005 (Vita regularis. Ordnungen und Deutungen religiosen Lebens im Mittelalter, 25); Mittelalterliche Orden und Klöster im Vergleich. Methodische Ansätze und Perspektiven, éd. Gert Melville et Anne Müller, Münster, 2007 (Vita regularis. Ordnungen und Deutungen religiosen Lebens im Mittelalter, 34); Rules and Observance. Devising Forms of Communal Life, éd. Mirko Breitenstein, Julia Burkhardt, Stefan Burkhardt et Jens Röhrkasten, Münster, 2014 (Vita regularis. Ordnungen und Deutungen religiosen Lebens im Mittelalter, 60); Melville, The World of Medieval Monasticism…, p.332-349. Plus largement La fabrique de la norme, dir. Elsa Marmursztejn, Julie Claustre et Véronique Beaulande, Rennes, 2012.

{40}Richard William Southern, «The Letters of Abelard and Heloise», dans Id., Medieval Humanism and Other Studies, Oxford, 1970, rééd. 1984, p.86-104, en particulier p.101: They are by no means readable, and they are seldom read. Quant à Paul Zumthor, il exclut purement et simplement ces deux dernières missives de sa traduction française; Abélard et Héloïse, Correspondance, éd. Paul Zumthor, Paris, 1979. Voir au contraire Franz Felten, «Verbandsbildung von Frauenklöstern. Le Paraclet, Prémy, Fontevraud mit einem Ausblick auf Cluny, Sempringham und Tart», dans Vom Kloster zum Klosterverband. Das Werkzeug der Schriftlichkeit. Akten des Internationalen Kolloquiums des Projekts L 2 im SFB 231 (22.-23. Februar 1996), éd. Hagen Keller et Franz Neiske, Munich, 1997 (Münstersche Mittelalter-Schriften, 74), p.277-341.

{41}Lors du colloque Pierre Abélard, genie multiforme, qui s’est tenu à l’Institut catholique de Paris les 29 et 30novembre 2018, Alexis Grélois, dans sa communication «Pierre Abélard et la règle du Paraclet», a défendu de manière convaincante l’idée que l’épître VIII de la Correspondance constituait un projet de règle pour le Paraclet moins utopique qu’on ne le dit d’ordinaire.

{42}Giovanni Miccoli, «Per continuare la discussione...», Rivista di storia e letteratura religiosa, 32, 1996, p.416-433, en particulier p.429 sur les sources. La formule Le fonti sono la mia corazza avait été prononcée par Giovanni Miccoli lors de la rencontre de Turin qui a donné naissance aux contributions publiées dans la revue.

{43}Le Moyen Âge en lumière. Manuscrits enluminés des bibliothèques de France, dir. Jacques Dalarun, Paris, 2002; Lire le manuscrit médiéval. Observer et décrire, dir. Paul Géhin, Paris, 2e éd. 2017; Denis Muzerelle, Vocabulaire codicologique. Répertoire méthodique des termes français relatifs aux manuscrits avec leurs équivalents en anglais, italien, espagnol, http://vocabulaire.irht.cnrs.fr/.

{44}Voir ci-dessous note70.

{45}Jacques Dalarun, «Le monachisme féminin au haut Moyen Âge vu du xiiesiècle», dans Female vita religiosa between Late Antiquity and High Middle Ages: Structures, Developments and Spatial Contexts, éd. Gert Melville et Anne Müller, Münster, 2011 (Vita regularis. Ordnungen und Deutungen religiosen Lebens im Mittelalter, 47), p.1-6.

{46}Voir Generations in the Cloister. Youth and Age in Medieval Religious Life – Generationen im Kloster. Jugend und Alter in der mittelalterlichen vita religiosa, éd. Sabine von Heusinger et Annette Kehnel, Münster, 2008 (Vita Regularis. Ordnungen und Deutungen religiosen Lebens im Mittelalter, 36).

{47}Id., «Le corps monastique entre opus Dei et modernité», dans Innovationen durch Deuten und Gestalten. Klöster im Mittelalter zwischen Jenseits und Welt, éd. Gert Melville, Bernd Schneidmüller et Stefan Weinfurter, Regensburg, 2014 (Klöster als Innovationslabore. Studien und Texte, 1), p.19-33.

{48}Id., «Relire Raoul Glaber», dans Moines et démons. Autobiographie et individualité au Moyen Âge (viie-xiiiesiècle), éd. Dominique Barthélemy et Rolf Grosse, Genève, 2014 (École pratique des hautes études. Sciences historiques et philologiques. V. Hautes études médiévales et modernes, 106), p.55-83 et 187-192.

{49}Voir en particulier Régine Colliot, «Rencontre du moine Raoul Glaber avec le diable d’après ses “Histoires”», dans Le diable au Moyen Âge (doctrine, problèmes moraux, représentations), Aix-en-Provence, 1979 (Sénéfiance, 6), p.117-132; Mathieu Arnoux, «Introduction», dans Raoul Glaber, Histoires, traduites et présentées par Mathieu Arnoux, Turnhout, 1996 (Miroir du Moyen Âge), p.20-21.

{50}Rappelons que, dans le roman américain, la règle de la cidrerie est affichée en bonne place dans le bâtiment, mais totalement ignorée des ouvriers qui ne savent pas lire.

{51}Jacques Dalarun, «Bérard évêque des Marses. Un art de gouverner», dans Hagiographie, idéologie et politique au Moyen Âge en Occident. Actes du colloque international du Centre d’études supérieures de la civilisation médiévale de Poitiers, 11-14septembre 2008, éd. Edina Bozoky, Turnhout, 2012 (Hagiologia, 8), p.255-276.

{52}Jacques Dalarun, Vie et miracles de Bérard évêque des Marses (1080-1130). Introduction, édition critique du texte latin et traduction française, Bruxelles, 2013 (Subsidia hagiographica, 93).

{53}Ibid., p.214-215: Ecce quid dubitas, frater et consacerdos Furate Ioannes? Quid times sanctam Romanam pro tanto viro canonicando Ecclesiam adire? («Alors, pourquoi doutes-tu, frère et collègue dans le sacerdoce le Voleur Jean? Pourquoi redoutes-tu que la sainte Église romaine s’engage dans la canonisation d’un tel homme?»).

{54}Grégoire le Grand, Règle pastorale, intr. Bruno Judic, éd. Floribert Rommel, trad. Charles Morel, Paris, 1992 (Sources chrétiennes, 381-382).

{55}Michel FOucault, Sécurité, territoire, population. Cours au Collège de France, 1977-1978, éd. François Ewald, Alessandro Fontana et Michel Senellart, Paris, 2004.

{56}Dalarun, «Le monachisme féminin …», p.6-18.

{57}Sur un point évoqué dans ma contribution, voir depuis lors Eliana Magnani, «La vie consacrée des femmes et l’ascétisme domestique. Normes, liturgies, pratiques (fin ive-début xiiesiècle)», Revue Mabillon, n. s. 29, 2018, p.5-25.

{58}Une communauté composée de moines de chœur et de convers est double. Une communauté composée d’hommes et de femmes est mixte. Une communauté comme Fontevraud, composée de vierges et de continentes, de clercs et de convers, est double mixte.

{59}Jacques Dalarun, «Fortune institutionnelle, littéraire et historiographique de Robert d’Arbrissel», dans Robert d’Arbrissel et la vie religieuse dans l’Ouest de la France. Actes du colloque de Fontevraud, 13-16décembre 2001, éd. Jacques Dalarun, Turnhout, 2004 (Disciplina monastica, 1), p.293-322.

{60}Id., «Les plus anciens statuts de Fontevraud», ibid., p.139-172.

{61}Les deux Vies de Robert d’Arbrissel, fondateur de Fontevraud. Légendes, écrits et témoignages – The Two Lives of Robert of Arbrissel, Founder of Fontevraud: Legends, Writings, and Testimonies, éd., Jacques Dalarun, Geneviève Giordanengo, Armelle Le Huërou, Jean Longère, Dominique Poirel et Bruce L.Venarde, Turnhout, 2006 (Disciplina monastica, 4; Fontes, 1), p.325-431.

{62}Jacques DAlarun, L’impossible sainteté. La vie retrouvée de Robert d’Arbrissel (v.1045-1116), fondateur de Fontevraud, Paris, 1985, p.257-262.

{63}Giles Constable, compte rendu de Jacques DAlarun, L’impossible sainteté. La vie retrouvée de Robert d’Arbrissel (v.1045-1116), fondateur de Fontevraud, Journal of Ecclesiastical History, 37, 1986, p.623-626.

{64}J’y faisais une très brève allusion dans DAlarun, L’impossible sainteté..., p.95, note 24.

{65}Id., «Capitula regularia magistri Roberti: de Fontevraud au Paraclet», Académie des Inscriptions & Belles-Lettres. Comptes rendus des séances de l’année 2003, novembre-décembre, p.1601-1636. Je n’ai pas retenu cette contribution dans le présent recueil, car, faisant le pont entre les chapitres VI et VII, elle aurait entraîné des redites.

{66}Il n’est pas sûr, toutefois, que cette fiche ait été scrupuleusement tenue à jour.

{67}Un microfilm du manuscrit 802, par ailleurs numérisé sur CD-Rom, est consultable à l’Institut de recherche et d’histoire des textes, mais, à ma connaissance, le volume n’est en ligne ni sur le site de la Médiathèque du Grand Troyes, ni dans la Bibliothèque virtuelle des manuscrits médiévaux de l’Institut de recherche et d’histoire des textes. Il ne l’était évidemment pas en 2004.

{68}Jacques Dalarun, «Nouveaux aperçus sur Abélard, Héloïse et le Paraclet», Francia. Forschungen zur westeuropäischen Geschichte, 32, 2005, p.19-66.

{69}J’ai hésité à citer les extraits de la Correspondance à partir de l’excellente édition de David Luscombe parue en 2013: The Letter Collection of Abelard and Heloise…; voir mon compte rendu dans Le Moyen Âge, 119, 2013, p.808-811. Mais c’eût été donner une idée fausse de l’état de la question dix ans plus tôt. Au demeurant, il me semble que cette nouvelle édition n’invalide pas mon propos, centré sur un manuscrit plus que sur un texte, plus codicologique que philologique.

{70}De toute l’unité codicologique comprenant la Correspondance dans le manuscrit 802, seules quatre lignes n’avaient pas été identifiées avant 2004 et avaient également résisté à mes recherches: De monialibus. Episcopi, ut moniales vivant sine proprio, curam adhibeant diligentem, ne se possint excusare pretextu alicujus paupertatis («Des moniales. Pour que les moniales vivent sans rien en propre, que les évêques veillent avec un soin diligent à ce qu’elles ne puissent prendre prétexte d’une quelconque pauvreté»). Mais les progrès de la numérisation des documents anciens et de l’interrogation en ligne sont tels qu’une quinzaine d’années plus tard, il m’a suffi d’un clic sur le plus commun des moteurs de recherche pour avoir la réponse à la question jusqu’alors restée en suspens.

{71}John Benton, «Fraud, Fiction and Borrowing in the Correspondence of Abelard and Heloise», dans Pierre Abélard, Pierre le Vénérable. Les courants philosophiques, littéraires et artistiques en Occident au milieu du xiiesiècle. Abbaye de Cluny, 2 au 9juillet 1972, Paris, 1975 (Colloques internationaux du Centre national de la recherche scientifique, 546), p.469-506.

{72}Ci-dessus p.123: Ut Petronilla, electa a magistro Roberto et constituta abbatissa communi voluntate et devota petitione tam sanctimonialium quam religiosorum fratrum, habeat obtineatque plenariam potestatem regendi Ecclesiam Fontis Ebrandi et omnium locorum eidem Ecclesiae pertinentium.

{73}Grand pionnier en la matière; voir en particulier Léo Moulin, «Les origines religieuses des techniques électorales et délibératives modernes», Revue internationale d’histoire politique et constitutionnelle, 10, 1953, p.106-148.

{74}Jacques Dalarun, Gouverner c’est servir. Essai de démocratie médiévale, Paris, Alma éditeur, 2012.

{75}Id., «Les élections dans les communautés régulières médiévales», dans Histoire(s) d’élection(s). Représentations et usages du vote de l’Antiquité à nos jours, éd. Christophe Le Digol, Virginie Hollard, Christophe Voilliot et Raphaël Barat, Paris, 2018, p.229-256. Les actes de la rencontre n’étaient pas édités au moment où j’ai revu le texte de ma contribution pour l’intégrer à ce recueil et je l’ai légèrement enrichi à cette occasion.

{76}Voir par exemple Marcel Gauchet, L’avènement de la démocratie. I La révolution moderne, Paris, 2007. Dans tout ce volume, l’auteur ne cite pour ainsi dire pas le Moyen Âge (si ce n’est furtivement p.56-57) et jamais les communautés religieuses (pas plus que les Communes, d’ailleurs). Sa protohistoire de la démocratie commence au xviesiècle. C’est le fruit d’une clé d’interprétation univoque et réductrice, qui veut que la modernité procède de la sortie de religion.

{77}AGamben, Altissima povertà..., trad. De la très haute pauvreté…

{78}Jacques Dalarun, «L’avis des autres», Critique, Giorgio Agamben, 836-837, janvier-février 2017, p.109-121.

{79}Ernst H. Kantorowicz, Laudes Regiae: A Study of Liturgical Acclamations and Medieval Ruler Worship, Berkeley, 1946, p.IX: It is really no longer possible for the medieval historian […] to deal cheerfully with the history of mediaeval thought and culture without ever opening a missal.

{80}Comme il n’a pas échappé à Giorgio Agamben, le syntagme forma vite ou forma vivendi n’est pas présent dans les écrits de François et relève bien plus des écrits de Claire d’Assise (AGamben, De la très haute pauvreté…, p.131 et 139-140), de même que celui d’altissima paupertas qui donne son titre à l’ouvrage du philosophe italien. Si l’on cherche un personnage emblématique de la renonciation au pouvoir (pour moi plus admirable et moins périlleuse que le déni du droit), c’est bien plus vers Claire qu’il faut se tourner.

{81}Giorgio AGamben, Stato di eccezione, Turin, 2003 (Homo sacer, II, 1), trad. État d’exception, Paris, 2003 (Homo sacer, II, 1).

{82}Voir Charisma und religiöse Gemeinschaften im Mittelalter, éd. Giancarlo Andenna, Mirko Breitenstein et Gert Melville, Münster, 2005 (Vita regularis. Ordnungen und Deutungen religiosen Lebens im Mittelalter, 26).

{83}Je partage la position de Florent Coste, «Formes de vies et normes de l’écrit. Comment instituer une observance», dans Formes de vie, dir. Estelle Ferrarese et Sandra Laugier, Paris, 2018, p.225-238, en particulier p.235 («Faut-il céder à la fascination que le franciscanisme continue d’exercer sur beaucoup, au risque d’idéaliser et d’héroïser plus que de raison ce modèle évangélico-apostolique?») et p.238 («Ainsi la fascination pour les formes de vie franciscaines, quoiqu’elle ne manque pas de raviver une disposition d’esprit utopique, absolutise la vie du sujet comme site d’incorporation des normes, pour nous ramener à un modèle de renoncement à la fois élitaire, héroïque, exclusif, qui, en exaltant l’ascèse de la pauvreté volontaire, tourne le dos à la misère même de ceux qui vivent dans la nécessité et se rend incapable de penser tant la justice sociale que la redistribution des richesses, dont ces derniers ont pourtant besoin»).


  CNRS Éditions


  Retrouvez tous les ouvrages de CNRS Éditions


  sur notre sitewww.cnrseditions.fr

OEBPS/Images/Fig05.jpg
oo fresnén geeufinond: it 4
:m;mmm’uummlﬂ feptim ap
tegenonm ARt fXHITS wJegone

ngnmﬁ‘mtmﬂfynv
i 4fi g zouaetus A ine
“w‘ Gameunp catoteufav das

wamaﬂmuﬂbm i
g
dpahus monaftety e emanfi
fam vifiug avbiéces: fiffua el
mmw 1tuomxvxugcmw
Fetances’ onfolart finfta nITRLIT
D quswmneat equitateny i o
A unns winf amavienome’
At g b ﬁmbms
aramebam actfahnn. $¢pr
vmmtbmy 9qonem. wuba
e thetag/ Qi 4 vokae efbiaven
din eavefeenta ofnvivicrvel

fetyine o porm pro

panone

e Apofium. Confesebam citeq
meotpe paffu ol fermm rané
Aufbmercn. onTim hoiiu me ey
mAbawy waferemum Pavnd
Dueham yoinonem mqpu’wm

S

”grstm tutpa venenerim:’
AD|

memm parensm wolens
Amfineeta meetmo amoz fivi nie
oncdmean feerpenvii 5’

ottt Aibas At zmona 1

e W Camafil L melu«v
Tmafone fifis mans famave”
T ehement aguerenrfn
guily qua mwrfieranvafe culpam
Bepellences sualiof faffmpebans,
mww;pqq!mmmuwoﬁlw&
oﬁmeev«wg\m‘mltgamf o
onitly i francoy fipf ma
e m{km‘uuﬂ(mum yeum’
AN NGNS TIES CiT A0 L2
¢oacts fanffeels 0w mnvieime
veaneno evnchim mmwho angh
nm venufie. s e qoq emnreolmm
2am e fif et wnfeftos have
wmmm'umﬁ'nmwzmpuncy
mﬁuo e fufpechum petieufpa
Ver quem. .ngucnwcm gruur ¢ finfhy
nevep Paucis AfE olapfif menfity oc
aﬁwm of foreuna. obulurqme
e mohwrnﬁmm namprg
oam e’ legens wmrqhunbm
fiia quamgrpofinione achud aptiy’ )
Ao tyomfmm AnopAgITAnY 00,
aunhror pmufqm ashenuenfun |
fusfleepin. 4 7 ualoe ¢ concravtit
noebagny’ ':{{uuw‘omﬁum &
10 aviopagueanz udant: queny
pfnahanenitn ¢ geftn of fir
e pfivent @ eumvepertiem:d -
Agoam Gonftancunn i §fitsan
00 monfhant refimomit. f il






OEBPS/Images/cover.jpg
JACQUES DALARUN

Modele -
monastique

Un laboratoire de la modernité ..






OEBPS/Images/logo_CNRS.jpg
CNRS EDITIONS

15, rue Malebranche — 75005 Paris





OEBPS/Images/Fig13.jpg
lenof @ uipienia ot confl
gwuu? Fopus o odni &

commuthanT e defia falia-uo nuy /-
hufmeigent horqavfabam hums

i v el Qbpiacn ity prinenclc 0 quds iipuaw
sofermo azam mudtuding:(oele b apiis fiersupcm.esie condi
it frepln lenit GACUPIRD.  omg murlierer enemirer oy eiia
“ophgumrpahopermcmozent: . gfin fdcatane: eiiugfinandhang
oD TnichOAi "1 ognofeant quebmodiv pine
amochenhoffutuerunc At it evemplo faciebawe/nefingiio
m Al 70oANTeS tupofies?  eniféptimm + Denceps 11 160
o TonTT fepliavme . GebAT pauirates e ciftelfa efingli
AT omendateqummifio anp ob  2ng m el T o Tmi
fupo $eF ferage e deputad’  ueeC A quie exmt cmare afily
S qciem ovfequa mmtianed i Tnfrmianig. mamaque’
peiens e 7o VO G Ficaplit  noeat enecnolamozenze’
Ay ity odome din wans penato2ic et vbmnezae’
m unpoficiene fanrdfi matee dmmffane e de facala
Dofapof mboe combrchany A g e pmed pacav dim i
e urAENT Agtmeeram e Jelicatdnefuaphiafenten mmi
uedichionefina fim ozdhecortoms  fione mahiey aepalit fnttenmarts
et u pofient. A Tautnca  1eaf 1P paiE o AHE quafiing
mmraonen M APAT fisple”  pAvIIeS MBS ADYeroresDeni
umtidiuem e fivr vencicant-miz prd pleffontt ;ﬂgwn(m&uuw
Qud By e Flonod Pt urmund mulnpheanTipd
muliete cumducenvificnv e fanm ceclienafoenms ¢rowio eque
anaplicdeiaprecicéoDumquy A m A Ifemng o plemona
A mhieponnenmenopae  ffioy vavieadh poffedernncvme”
?ﬁzﬂmfmﬁnm miffiy 1&1&3&1, jitoa lanciem phjilo
¢ mww&' @ mf dl my pider-qin ifomm
me"mm@mg Ao, ey Tmagmfice Ryfir: eate
EAUDIANA fab mareo coliai tmi

i
i i T

et oot 1D apecaplo; ¥V ciime

/
¢





OEBPS/Images/Fig12.jpg
S

napfi: apiula, avawive,

B ales  totafterys pualasim
iy o,

. (eonimanvis imonafifiimon s
i (@nate it Gonaftinm eegorio
ety 4pts firts agenbumsiy: ausiny
m@mlmammrm&unm.

il itrgencenin it pafito. v,
pincatomenatts Gimomans. ov.

" Ao, .

(@emtintma
» (Vepemunprtimonalescicbinr:
memmﬁmmm
Wlhquentes avhitenivns fit.cuw
i (tatimfleiny Avdntatuttons o
=3 talefusttopceit fiodtritaf.
i maammtummurém
: pmgrlem .
. (veegnpudins mmonatlifteruvnen -
| mgmabmvmgm:;e
hmonaftyudiatl; om
Htet thfirmas At .
(@t e e Satuendes .

1R oo, )

(D emaabatinahs @néumot
1 (Veaviuatomonos cluanatsth -/

\\ by fanterinfand tmentun

s oArmenta fit elletaria o
orsnonatijartitena. s,

@mmm&mﬂmw

3 pudiay ngreantmon.

@W&uﬁmﬁmm

vinm tamatg. (pliaiitcaplas

jnaptt waulafanthmontalivn.

Queleimalyutiotonaa fdm

o2arDls B DIGHL ABotL
| 1qpey ntetuse’
| com fervsm 1465 g55te guties 160

mttimacsm bt fbdtasifm
mateaturicedia fovearefigno:
absstmsieantr phut Quaganc

ttateatT il (e axufed
5 artbuno heentid Guaftnagatt
onautpumtaliefidndy aidaial
toftoy autpmpfnants
oforutendy s il A 2

tvat patiofad oltids: Jreferan





OEBPS/Images/Fig04.jpg
Ve VA SG CA NI BO co
et 5l Prol. Prol. Prol. Prol. Prol.
17 1 1 1 1 1
2 2 2 2 2
17 10 3 3 3 3
10 4 4 4 4
5 5 5 5
6 6 6 6
7 3 7 7 7
8 4 8 8 8
9 9 9 9
10 10 10 10
11 1 11 11
12 11 12 12
17 13 12 13bis
14 13 13 13
15 15 14 14
16 5-6 14 13ter
17 16 15 15
18 17 16 16
19 18 17 17
20 19 18 18
21 20 19 19
22 21 20 20
23 22 21 21
24 23 22 22
25 24 23 23
26 25 24 24
27 7 25 25 25
28 26 26 26
10 29 27 27 27







OEBPS/Images/Fig08.jpg
Immanos affeckuaur
oCANT- AT HIIAgANT
At gmu;su zmx aerbis
/B nmuﬂml fermont{ 4o
5aumu1;wm confolationt:oe
//tpff calamtTm meaeeprmen
1A ) af esufotareiamavablensem €
| e vecteus T OmpATONemE
| v s AT iuliag AT mnodial:
PEATIONES tgnofeA-Tale
LTS FraAs ¢ 1000 nanmta
19 1T £ oyprooauevany o ¢i
Snsos quov g
Tong briamne confhrietii ap ¢
webehanmency el onenmm |

L g o s

AT
11\.19!\!’:(1 \m\mm\m S eon
fugnmpfeets tanto (olawoiy
avverl afmpefi-ov anm
eartunAmone tiefisf el
s gle pompan eihenvITA:
FUOFANUAPIUROGENICOL tice2’
fidlty verelurent mavaf e
PeNTTIS ALVICATY 1T HUINEL1IE
qreto evummng‘-qmmkch

eqrianond Avuraeant oy

pitofoplye vocumena et
wtd Alia cinumntrnophetf
betlop eonflctus Fouly opnman
onum-Promve diueras m‘pmz
o pmpuland, -urﬁ'qx 1

oeto o mfiS wmonitgpo ), Avaf mgereihroum aupietsu

wodibulo palATIM djpetlamy npaneticoy emutan: fackus fiw.
s nann Gewee ul ginsaio "o O Neruéntoe plecraone’ mht{m
TG MGCAL0 LTI e pvfing:tim me.
weszian ilerplmam flis? o) mavane ol ec Aoz
Dnkus swcem pabehan Al A e confuencrars av Gaipelumun
Gt untourd Anceda nuliea T G cmpettenfem Foepro foepm
i ctngulo wfigamreau il o || vem mennt-mboc muemagite
- ik cARND HocAL Asmoze (vmpur 110 wifama pnpuu-mq‘wd{x
fE T quoeunap filios beite i) © quANTIH mozaml fmo e acy
e, amunfmiaise | mfpoftmovum gralimus e
ponewer Steg pfcts actumeeft’)  ame Cun non mxuat(ewfku
et prmogenam fuiidh | wnoarwfenee aommﬂmuoa
Peaempabebatian ot reonma mv%
et et e 9»& nonnumquain fupio: mmfpn
«ﬁw AmplusLaiing w TN UL T PIIT e
B 2 F/J/T'/d ?zfn fic oper
A bxelar®i
ve .“/m m Conwtitutiosic r Feularer S
L Curo ;wf

.






OEBPS/Images/Fig03.jpg
ve VA SG CA NI BO co
10 Prol. Prol. Prol. Prol.
1 5 6 g
2 ] 7 6
3 7 5 7
17 10 4 1 1 ') 1
5 2 2 3 2
10 6 3
7 10 10 10
10 8 8 8 8
9 13 13 13
10 9 9 9
11 11 11 11
12
13 14 14 14
14 15 15 15
15 10 10 10
21 16
17 23 23 23
8 28 28 28
19 24 24 24
20 21 21 21
21 32 32 32
17 22 20 20 20
17 23
24
25 27 27 27
26 26 26 26
27 17 17 17
28 18 18 18
29 3 4 3
17 30 4 2 4
31 30 31 L}
17 32 2 33 33
33 32 33 33
34 32 34 34
35 25 25 25
17 36 33 35 35
17 37 34 36 36
17 38 34 37 37
17 39 34 38 38
17 40 34 a9 39
17 41 4 35 40
42 36 41 41
43 37 42 42
1 39 44 5
21 13 45 6 38 43 43
1 -9 46 7 38 44 44
47 39 45 45
12 12 12
16 16 16
19 19 19
22 = 22
28 29 29
29 30 30






OEBPS/Images/Fig07.jpg
dhent Fimemozar ducent:Sedeineeai

mo_.rmvumh:imﬁrmﬂig\m
emf chceng St ftoatignt
caenvpalagun hodie pmMIPT
ot Qo T picmeer folam fomi
N DETOTA T mm\!tﬂm_ﬂ I
dem tegimuf evrliffe vog-1we
Amum greamane nim 46T pe
et ubaque gl Aquot
fati pam cnfeffiontf fie Her
nertffime wrechouem merniran
dinee1po onfeftim anfponden
% R amos vean qudndine
b AT ttodimT il So-
1uf 10e€ mEAPIOHE OO m
mm AmoHE gbtmarr. necilet”
diy tuocaveds Do mavéhaaiter
mAvA P e ol i gehar
e martham:aforntent cimand
e Warim fperiom aple oy
e ur Wi s amonf it

chcase v felicanne fapein

7 aviectig i magam i
neudmana ¢ppuA 7
fiarun pitmes nagd poftmodi
el onore uP mertt visma
ylmf/gm fubiumanir: &
clem quafi maglice pmantumy,

cenobio ur u}mﬁ;p
Mg hARE BT frpri e

maAnAm o AnAthotIm’

femmarain, prnmer-ilinn
meredtiC aw diag-mereely
dens nof ueemmm e i
7 felelrbzmmat 4 iy

o

avarer e feciim Puuftoft

renmam fiane o

avgino diechumée chmenos. 2

ngp'oym'xegw ot ALE

1::w71‘ﬁmmnﬁ@mmwm
if Iees | iy 1t
wﬁ%mm,
1o demugp wravFiciefieapia
o mmiﬁwm.__‘ et

mie m s Tyubtis:
.wmw%dqﬁ






OEBPS/Images/Fig02.jpg
b a)' Jth fm(,vl.f,lu» b
Ma m/ gl abcr sxha
lilins Gerl

neysa § oy cus.
o s m nade (i it
e moke matihinbs eh-dvac pos?:
Rp¥ tpsirch Fhomonialeg fradt coqur
I bsac frciant panc, coquere chilise
wnee Y mulla R vbandu
uln, ,*/145 ol ,
F o ia ’n‘ L1aAviom 7100
(- peedia ‘.f Otwnbit gari
AV larrssa cacs b werth 9

vt u.au.k g\(,‘f”‘“'lf- excant

L hans Ly_l_j- vm,‘? diom

Fob w6 Abbadvss A A bbabigsa

kb _}‘,Ao,ﬁp,,( nen Aucal soCiamsn
ok e mukylas

ni51

witando 417
7






OEBPS/Images/Fig11.jpg
mmmfmﬁ malgomufiedg
rqm}:mﬁ’mmm
o hanonne nenilinfla
anpelens icattimdaufts. e
Wmﬁunwnv?bu
themtiram aonmiite fepletamatl
avettal roantOmntly fion
gmblree fuanm et ih
| Tutnft pramimd fione Suaa
|| toffutne:Seat-metos wn”
| quifinumtonunsCasolan it
& mpumamwﬂuuseﬁwvg
m@mmmwmmmm’

oAb

Wmmmqv‘mmm{
hGeanemb uhim frysti o
At Atud, % (non: .

tepitid mdoratly finf teapranoab 75

alqib; ,gtonwnmmmdﬁﬂdm
o Vo GoafonenVcminme
oxqonipmitmates puerver puelled -
Tendibum nutviy it gl
evfellattut! Orits cicor omenmoin
“wofeetono, or T ozmtono folsoanie Y
mtant éametemomarad onfit ity
mmmmmuaymmnm i
tersiiottp ymfrmand fagengant.
vaua e dqueco wlaet nediany
oxatufemmontates nltazee o
gttt teca natare.n e
Ceinagna di-eotary. Ctalbatlitafe -
funguemeneane; eaedy
momales.Lefi nnqumawm
a&ama!mugmrm avthfignt
fiimoarainttnyCe o etfovam.
apudlumetom fiuam. £quammdt
0t O fiafGecha op fpfir:
‘obfemantr: Guraliedof otgen
aamadbiteant-eaud pleer g m
s miftny: {m«mrmuarmw
farum mmweugmmqbwmy
dihgertam Gandala querceap
mi ﬁfmmrmmmﬁ

10263 (0101117

A (mmmmrh ﬁmmw

tatitm e daufiroaddanfieimon

|ttt apmipantimbm G enidd

nefdns thatuene £ fin oporear






OEBPS/Images/Fig09.jpg
et e fitmmpnee crosomiatudn
1 fountets errenetrtis fuupit.
sl ai? e DTt Scrjtntyail
mﬂymaylopummxmnwmﬁ‘jn
W?!mﬂt/
atop. | mf e obedIRm. 1 onith
| donenaqz cSteer st iy
" apls. ouunmung;bnﬁna@a
| baguenta.ounvity fingtis pto
ERE ST HABUNAT O} maine
' magts i s- Lo fely
avtemmaany emnmmniyﬁ/
e 1 pdito cafivtatis 7 puntd’
Syt natots fie e
placce stenomi. I Jomthofnor
m»m:tm eqnqualaanoblanuén:
i quafel ec niis av tehatonem e -
nmoin nevtiy fuffioene: Annotams’
Atons ydteni Stuctnones. urqde
b tat minmeaolitenedt +fine
imfvmiie’ yavrns tinuse
ofitplern aging panb:h s
'ﬂlawtﬂwlﬂw‘snnmmsm
| oenvsfichgiitur fuom.f it -
P o fffdeotearan
nammew longe motefimuls
nlehuls nfisbifis
ﬂﬂatmoermamnamwlmmh
hea-{iEinglhs dundtensia irenptar
| fhglbgstufiaan 1 exth
Junequotibee ettt o1 i ereniis”

nnteo.f chifet fine caatoeannone
fnectidono nid abufi carnily 2 losn-
tuia. eten Gttt orflac oo saté’
taties Aoty ifes et
ufimimyrtumn fragua Juopiim,
ipma tefdnerimns i ana doterte:
FPhttus fanaudtale fibery porie-
T quag ehactroiam it or
tatmis,
toam et ctedtente. flumta s
e dana monafi gredn stchye
Tientanmnaly. nitla antandotl
wnmmmqmﬂmﬁxm
Vet nob mzu&otmmnﬁfz

4y

Shatmfiectforfeny O™

gtonts etatdeasiny fav eclatoe ?lmil\

mmﬁw!ﬁm sq:.ecm:am
tetion fuffiantavmutan>tify woritag:
utq: gywnmmmmﬂ gmmm
hgtomiCpavavitplartar Rectprni’
Foquatumne firduT demofihas. may
otz
nlla fﬂ[{z naummngsnﬁzzm
apredviiapfiventia ngta. Fmantn
araefomiaitve fdans. Aoty
dﬂaumnae 0D AT AM P
urtetad i mOs AL pheat eamen
ULELCE MOtAls ¢t contietfns.
ﬁ%’xummmwm ditmancreri
[pmttafius. Gt semand otittzem
tatio fisfrgn et oyt ah
mmoxw 1 apnofaliqua

ot meiiay S

Xlongtn
quottmr-
nevs,

Qi
‘montat

et
s





OEBPS/Images/Fig06.jpg
193

252 198

45

106 73 45 73 513 4






OEBPS/Images/Fig01.jpg
S fingul
roné

e
AR s vl e
v A
vk:mny&(ﬁ)m e fferng. Q¥ok
ottt e

ool debgart frapne
ma VulbZ (ufsge; prié dinguata
Fomre: am»mmuf\qnwuu‘

E;m.
s 60 o wbas o quedi

Sty
s S St

oy abindet N
ety wolie bdues
e via: Geareniy
by it
eoiie, e iddiciriSoe
S e vt s Sole i
e v Dimé Virehabeene
e o o cipichen’ie-
e Sigsmmlebdic opuls
epuiiticamar-fome evi S
i o § Sl s erapr
4 i i






OEBPS/Images/Fig10.jpg
mazon-cabychyraganionti st mmtmﬁmnmmyg@
marm.\‘w;ﬁjomzr cammungtials prOLGNe-Coife
Aptevgitd copauly Sfoanty tn Moty BN AP
\luw wn eyl B OREL ermapidee apthe

pmftanstny Vigilaat !

ftmgtts. conl oy femptoints amtief i cafamortis L
ufepa e witimanttis! Crcon Pr. b maemtans.cageeor. 7

ahorabunenf.eprlo.r. Yacutt utquictme; oy ety

" (gtrite (ueatiexsy atmostit i puDIACUIIALSAL

Bl s tmnotbedts g oail el qevtrtor porens Ve aligul

"?{;\udauwnmpmfuolmpﬁwim v rfidaligfimontydin

i} ooy dnum Zo@heind o fermpuoopunin fi-nefudata

& mmmrﬁﬁmimgmamﬁ oAt gl Rl
eaunordoanno croiep s la, auyyfapuey anim e
maritttfraci o aflenfits lons " lantbigmetn feaudaut i

\ ffutrtwamooraliclaylica v, annof etans-fladbfigontiig
“evfto nuto o Arteteft o

Chnupfertt 10 niniee jormant
Yautio fi st lon tlaitgod

monfeapns. o GLAf

oo Gunmmihaut
Wixwm atbts W%

amemab namtebaatim - b ool e

Vit PommRmup’
sustrtof ot adnEecey s icete it
D) jbomsiili e cureant

etiam 1 gty 1. caF A
xnmimwﬁm&%
Bl






