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PARTIE I
APPROCHES ÉPISTÉMOLOGIQUES


ÉRIC PALAZZO

Université de Poitiers-CESCM, Institut universitaire de France

LES CINQ SENS AU MOYEN ÂGE : ÉTAT DE LA QUESTION ET PERSPECTIVES DE RECHERCHE1

À la mémoire de Serafín Moralejo

On ne donne pas la foi aux hommes. La foi qui naît en l’homme et s’y développe activement n’est pas le résultat d’une connaissance automatique, fondée sur la constatation de la hauteur, de la largeur, de l’épaisseur, de la forme ou du poids d’un objet déterminé, pas plus que d’une perception par la vue, l’ouïe, l’odorat ou le goût – elle est le résultat de la compréhension.

Georges GURDJIEFF,
Rencontre avec des hommes remarquables.

INTRODUCTION

Depuis quelques années les médiévistes de tout bord s’intéressent de près à la place des cinq sens dans la culture chrétienne du Moyen Âge occidental. Après avoir été longtemps relativement négligés malgré les travaux pionniers de quelques auteurs, les cinq sens sont à l’honneur chez les historiens médiévistes, les spécialistes de la littérature et de la philosophie médiévales et, depuis peu, chez les historiens de l’art du Moyen Âge également. Pourtant, dans le domaine de la liturgie médiévale, rares sont les publications où il est fait allusion à cet aspect pourtant essentiel des rituels de l’Église. En tout cas, il n’existe aucune étude d’ensemble sur le rôle tenu par les cinq sens dans la liturgie chrétienne de l’Antiquité et du Moyen Âge. Afin de pallier cette lacune, j’ai entrepris une vaste recherche sur les cinq sens, l’art et la liturgie, qui privilégie une approche visant à considérer l’art comme un élément essentiel de la définition de la liturgie et dont la « fonction » première est d’être activé par les sens durant le déroulement du rituel afin de « produire » l’effet théologique requis par le cérémonial liturgique2. Ainsi que j’ai essayé de le démontrer à travers l’étude de manuscrits enluminés et d’ivoires illustrant des scènes liturgiques, les images prenant part dans la réalisation du rituel sont principalement conçues en vue d’être activées par les sens et participer à l’effet sacramentel recherché dans la théologie de la liturgie. Cette approche nouvelle de la place de l’art dans la liturgie au Moyen Âge n’entame en rien le rôle et l’importance des objets et des représentations iconographiques pour exprimer d’éventuels messages politiques et historiques au sens large et ce, dans le cadre du rituel.

L’objet du présent article est de présenter un état de la question et les perspectives de recherche sur les cinq sens au sein des études médiévales. Une première partie est dédiée à la présentation non exhaustive des principaux acquis de l’historiographie récente sur les cinq sens, prenant en compte des domaines et des périodes dépassant le Moyen Âge occidental. Dans la deuxième partie, je m’intéresserai à la présentation de la notion de synesthésie et de son rôle dans la définition de la liturgie du Moyen Âge. Ensuite, j’aborderai les publications portant sur les cinq sens dans la liturgie médiévale, puis l’historiographie des recherches sur l’art et la liturgie au Moyen Âge avant de présenter les grandes lignes de mes réflexions sur les différentes modalités d’activation sensorielle de l’art dans la liturgie.

LES CINQ SENS DANS LES SCIENCES HUMAINES EN GÉNÉRAL ET EN HISTOIRE EN PARTICULIER

L’étude des cinq sens au Moyen Âge a bénéficié tout au long du XXe siècle ainsi que durant la première décennie du XXIe de l’apport de nombreux travaux d’importance que l’on doit à des chercheurs issus de différentes disciplines des sciences humaines, en particulier la philosophie et la sociologie. Dans le domaine de la philosophie, la connaissance et l’étude des cinq sens sont depuis plusieurs décennies marquées par la phénoménologie de la perception de Maurice Merleau-Ponty définie pour une grand part dans son livre majeur Le visible et l’invisible3. Dans son ouvrage, le philosophe place l’expérience sensorielle des phénomènes visibles au cœur de l’approche de l’invisible. À plusieurs égards, on constate une certaine similitude entre la phénoménologie de Merleau-Ponty et les idées essentielles de la théologie chrétienne médiévale au sujet des cinq sens. À sa suite, plusieurs philosophes ont approfondi les relations entre la perception et le sensible afin de cerner au plus près l’ontologie de l’expérience sensorielle considérée comme essentielle pour la connaissance de l’être. Dans ces directions, mentionnons plus particulièrement les travaux de Renaud Barbaras, qui opère une synthèse entre l’approche phénoménologique de Merleau-Ponty et l’apport d’Husserl à son sujet4. Dans cet ouvrage, l’auteur développe des concepts fructueux pour l’approche ontologique des cinq sens et leur mise en perspective historique. Ainsi, il énonce des idées intéressantes sur ce qu’il appelle le « principe d’association » – en l’activation d’un sens conjointe à celle d’un autre –, sur l’interaction des sens entre eux, sur la relation entre le ressenti et le perçu ou bien encore sur la nature précise d’une couleur associée à la nature de la chose colorée. Sur un autre sujet, complémentaire dans la perspective qui nous occupe, Michel Henry a publié une étude fondamentale sur la question de l’incarnation dans laquelle il tente une définition de la phénoménologie à partir des principaux aspects de la théologie de l’incarnation dans le christianisme5.

Dans le domaine plus spécifique de la sociologie et, de façon plus marginale, de celui de l’anthropologie, ce sont surtout les publications d’auteurs anglo-saxons qui ont fait avancer à grands pas nos connaissances sur les cinq sens en tant qu’éléments de compréhension d’une culture et d’une société données. À plusieurs égards, David Howes, à qui l’on doit de nombreux travaux devenus classiques, fait figure de pionnier dans ce domaine6. Cet auteur, suivi par bien d’autres dans cette voie, s’intéresse principalement aux enjeux sociaux des cinq sens à différents moments de l’histoire afin de définir ce que l’on nomme la « culture sensible ». À la manière de Norbert Elias et de son processus de civilisation, D. Howes et d’autres auteurs – tels Constance Classen dans l’orbite anglo-saxonne ou bien Alain Corbin et David Le Breton en France, pour n’en citer que quelques-uns – ont mis en évidence les relations étroites entre la définition d’une société et d’une culture à un moment donné et sa traduction au niveau sensoriel7. L’objectif essentiel de cette approche consiste à pallier la fugacité de la trace de la perception des sens dans l’histoire en tentant de comprendre la double signification historique et sociale de la valorisation ou, au contraire, de la dévalorisation de tel ou tel sens. Dans la sphère de l’historiographie francophone, A. Corbin est celui qui a sans aucun doute poussé le plus loin la lecture sociale de certains sens, en l’occurrence l’odorat et le son8.

Dans un cadre historique large, fortement nourri par l’exploration de la philosophie aristotélicienne et sa réception au cours des siècles, Daniel Heller-Roazen a très récemment placé au cœur des recherches sur la sensorialité la notion de toucher intérieur, directement conditionné par la dimension cognitive du vécu et débouchant sur l’importance pour l’homme de « se sentir vivant »9. Dans cette perspective, il enrichit la réflexion sur la portée ontologique des sens et son impact sur une meilleure connaissance de l’Homme, de l’Être. De son côté, Jean-Luc Nancy s’est intéressé à ce qu’il nomme la déconstruction du christianisme de manière à dégager l’approche des phénomènes spirituels de tout déterminisme strictement religieux10. Autrement dit, le philosophe tente de cerner le christianisme et sa philosophie spirituelle de façon indépendante de sa constitution en tant que religion. Bien que l’auteur ne traite pas à proprement parler des cinq sens dans la culture chrétienne, le chemin qu’il a décidé d’emprunter se révèle très fructueux pour la compréhension de la place qu’occupent les cinq sens dans la théologie et l’art chrétiens11.

L’approche strictement historique des cinq sens a, ses dernières années, été enrichie par des publications de nature synthétique portant sur différentes périodes de l’histoire. Pour la plupart d’entre elles, ces publications s’inscrivent à des degrés divers dans la lignée de la « sociologie historique des sens » initiée en France par A. Corbin et l’enrichissent au passage par des apports sur la dimension à la fois matérielle et archéologique des sens. Un bon exemple de cette approche synthétique de l’étude des cinq sens dans l’histoire européenne a récemment été donné par l’exposition qui s’est tenue à l’abbaye Saint-Antoine (Isère) en 2008. Dans le catalogue réalisé pour cette exposition, on peut ainsi parcourir les grandes lignes de l’histoire et de la signification à la fois sociale et symbolique de chacun des sens à travers la réalité matérielle de nombreux objets et peintures exécutés entre le Moyen Âge et le XVIIIe siècle12. Pour la période antique, l’intérêt pour les cinq sens s’est concentré, ces dernières années, sur l’odorat. Deux volumes collectifs et un volume de synthèse constitué à partir de textes traduits fournissent une très riche matière au sujet de l’odeur et des parfums dans les cultures grecques, romaines, étrusques et chrétiennes, entre autres13. Dans ces volumes, les auteurs ont privilégié l’approche croisée des cultures et des domaines tels que l’économie, la religion, les rituels et l’art. Pour la période antique, mentionnons également deux ouvrages déjà relativement anciens mais néanmoins fort utiles pour saisir l’apport du christianisme dans la perception des cinq sens dans la culture romaine aux premiers siècles chrétiens. Michel Perrin s’est intéressé à l’anthropologie chrétienne de Lactance (250-325) en concentrant son attention sur le corps et ses sens. Il en ressort que, pour Lactance, la connaissance physiologique du corps de l’homme est centrale dans la définition de son anthropologie mais qu’elle doit être aussi appréhendée à partir de la signification symbolique des organes et des sens déjà teintée de théologie chrétienne14. Paul Morillon, quant à lui, a mené une enquête approfondie et fort instructive sur le vocabulaire latin de la vie affective à partir des mots et verbes relatifs à la perception sensorielle15. La double exploration lexicale et sémantique lui permet d’aboutir à des conclusions identiques à celles de M. Perrin au sujet de l’anthropologie chrétienne de Lactance, à savoir la rencontre entre la culture romaine antique et le christianisme naissant. Concernant la fin de l’Antiquité, on peut enfin signaler l’intérêt des recherches de Béatrice Caseau sur les cinq sens, notamment l’odorat, dans la théologie et la liturgie byzantine16.

Sans s’attarder sur les périodes postérieures au Moyen Âge, outre les publications déjà citées d’A. Corbin sur le XIXe siècle, le récent livre de François Quiviger offre un large éventail de remarques concernant la dimension sensorielle de l’art et de la culture à la Renaissance, mettant en avant l’importance de la mnémotechnie, des représentations allégoriques et de la construction de la perspective ; quant au bel ouvrage de Deborah Howard et de Laura Moretti, il explore la dimension sonore des églises vénitiennes de la Renaissance, notamment à partir de reconstitutions expérimentales contemporaines fondées sur la documentation ancienne17.

Il convient aussi de noter qu’en dépit d’un lien apparemment évident entre l’histoire des cinq sens et l’histoire du corps en général, peu nombreuses sont les publications traitant de l’histoire du corps, notamment celles consacrées à la période médiévale, où les auteurs ont montré un intérêt pour les cinq sens. Fait exception la récente synthèse de Jacques Le Goff et de Nicolas Truong sur le corps au Moyen Âge où, dans plusieurs passages – lorsqu’il est par exemple question du péché originel ou bien des émotions et de la symbolique du corps –, se profilent les cinq sens et leur activation positive ou négative18. Au sujet du péché originel et, de façon plus large, des péchés capitaux condamnés par l’Église au Moyen Âge, Carla Casagrande et Silvana Vecchio ont souligné le rôle des cinq sens dans la perception négative du corps dans la théologie chrétienne19. Mentionnons enfin l’ouvrage de Georges Vigarello consacré à l’étude du propre et du sale dans la longue durée où, là encore l’histoire du corps souligne en filigranes l’importance que revêtent les cinq sens au sujet de la perception de la peau au Moyen Âge et des sensations créées par le contact entre les vêtements et leur texture et la peau20.

En ce qui concerne les travaux récents consacrés plus directement aux cinq sens au Moyen Âge qui ont abordé les cinq sens de façon spécifique selon des approches variées21, il faut souligner la qualité et l’importance pour notre sujet de deux fascicules thématiques de la revue Micrologus consacrés respectivement aux cinq sens22 et à la peau23. Le volume consacré aux cinq sens fait aujourd’hui figure, à mes yeux, d’ouvrage de référence consacré à ce thème de recherche. On y trouve une série de riches contributions émanant d’historiens, d’historiens de la littérature, d’historiens de l’art, entre autres, offrant ainsi un recueil de nature interdisciplinaire regroupant des approches variées sur des thèmes très différents24. Dans ce volume, les études sur les cinq sens en relation avec la littérature, la philosophie, la médecine ou bien encore les sciences ont été privilégiées, donnant ainsi un matériau synthétique précieux. Parmi les contributions atteignant ce résultat, je mentionnerai d’abord celle de Jean-Yves Tilliette sur le symbolisme des cinq sens dans la littérature morale et spirituelle des XIe et XIIe siècles où l’auteur passe en revue les idées majeures sur le symbolisme des cinq sens en usage depuis l’Antiquité et leur évolution au Moyen Âge dans la littérature. Elle est complétée par l’étude plus spécifique de Bernard Silvestre et Alain de Lille par Peter Dronke, celle d’Alain Boureau sur les cinq sens dans l’anthropologie cognitive franciscaine offrant une synthèse sur les principales questions sur les cinq sens et la philosophie au XIIIe siècle, ou bien encore celle de Danielle Jacquart sur l’interprétation morale des cinq sens dans la médecine chez Evrard de Conty où elle fait très utilement le point sur la place des cinq sens dans l’étude de la médecine médiévale25. Dans ce même volume, relevons encore les apports très fructueux de Michel Pastoureau à propos du bestiaire médiéval et des cinq sens et de Jacqueline Cerquiglini-Toulet sur l’influence de la théorie des cinq sens sur les formes littéraires26. De façon générale, la plupart des articles de ce fascicule de Micrologus dédié aux cinq sens traitent de leur signification symbolique, de leur influence dans différents domaines de la culture médiévale, en particulier la littérature, et de thèmes centraux pour la connaissance et la compréhension des cinq sens dans la culture chrétienne du Moyen Âge, comme par exemple, celui de l’existence d’une hiérarchie des cinq sens plus ou moins fixe ou bien encore celui de leur implication dans la définition de l’ordre et de l’harmonie dans le christianisme27. Toujours dans cette même série des contributions parus dans l’un ou l’autre des fascicules de Micrologus, Thomas Ricklin a de façon très suggestive posé la question du goût du paradis et du devenir des cinq sens corporels après la résurrection et dans l’au-delà à partir de l’exploration du paradis sensitif tel que le définit Honorius d’Autun dans son Elucidarium28.

En écho à cet article, Mattia Cavagna a exploré la « voix de l’au-delà » sur la base des évocations de l’Enfer dans la littérature visionnaire du Moyen Âge. Il ressort de cette enquête que la voix acquiert, dans l’au-delà, une importance plus grande encore que la vue, génératrice de la vision, et qu’elle joue un rôle majeur dans le processus d’exploration et d’apprivoisement de l’espace infernal29. Cet article est paru dans l’un des fascicules de la revue PRIS-MA, Recherches sur la littérature d’imagination au Moyen Âge, consacrée à des thèmes majeurs de l’imaginaire médiéval. À ce jour, plusieurs numéros thématiques de cette revue ont abordé des sujets intéressant le thème des cinq sens sans qu’il en soit à proprement parler question. Outre la série des fascicules de PRIS-MA consacrée à la voix dans l’écrit où l’on relève aussi la contribution Jean-Marie Fritz sur la voix de Dieu et le rôle du son et de la parole dans la théologie30, il faut mentionner ceux dont le thème traité était celui de la lumière31.

Dans le monde anglo-saxon, un récent volume collectif édité par Stephen Nichols, Andreas Kablitz et Alison Calhoun offre un ensemble de contributions d’une très grande richesse sur des sujets très divers et tournant toutes autour de la littérature médiéval et des cinq sens32. Parmi les contributions de ce volume, Eugene Vance a dressé un riche état de la question sur saint Augustin, les cinq sens et la vision de Dieu et Rainer Warning a mis en valeur l’approche complémentaire « du voir et de l’entendre » dans quelques passages bibliques, en particulier ceux tirés du Nouveau Testament, et leurs implications dans l’élaboration d’une hiérarchie mouvante des cinq sens33.

Pour terminer ce rapide tour d’horizon des principales publications récentes consacrées aux cinq sens émanant de médiévistes, notons la richesse de l’approche interdisciplinaire et thématique des contributions réunies dans le fascicule spécial de la revue The Senses and Society dirigé par Richard Newhauser34. En premier lieu, l’éditeur du volume fait très utilement le point sur les cinq sens dans l’histoire intellectuelle consacrée au Moyen Âge et à la Renaissance où il propose un rapide tour d’horizon de quelques publications récentes sur le sujet, tout en soulignant quelques-uns des aspects majeurs de l’étude de cette question : évolution de la place des sens et de la perception à travers les siècles dans la culture en général, étude des relations entre la pensée et la perception ou bien encore le thème de l’éthique dans ses rapports avec la dimension sensorielle de la culture chrétienne35. Après quoi, le lecteur a le choix parmi des articles aussi riches et suggestifs les uns que les autres, abordant le thème du son dans la sainteté à partir de textes hagiographiques, celui de la science de l’optique par une exploration du traité de Pierre de Limoges sur la vision ou bien encore celui de la dimension mémorielle des cinq sens36.

Outre ces volumes thématiques, quelques publications ont plus ou moins récemment marqué les recherches sur les cinq sens dans les domaines de la littérature, de la philosophie et dans celui, plus large, de la religion chrétienne. Dans le domaine spécifique de la littérature, les travaux de Jean-Marie Fritz se sont incontestablement imposés auprès de tous comme des références majeures. Tout récemment, l’auteur a publié un ouvrage dans lequel il poursuit son exploration de l’imaginaire sonore de la littérature médiévale à partir de l’étude de textes latins célèbres et d’autres, écrits en langues vernaculaires, tout aussi fameux que les précédents37. Cette voie de recherche avait été amplement explorée par J.-M. Fritz dans un précédent livre que je considère pour ma part comme l’une des meilleures publications sur la dimension sensorielle de la culture médiévale occidentale38. Partant du constat de l’importance de la double dimension orale et performative de la littérature médiévale, s’inscrivant en cela dans la lignée de la pensée de Paul Zumthor, il traite de façon originale ce qu’il appelle le « Moyen Âge sonore ». Une bonne partie de l’ouvrage est consacrée à une présentation à la fois synthétique et analytique du sens auditif et du son dans la culture chrétienne de l’Antiquité et du Moyen Âge. Ces pages sont essentielles à quiconque s’intéresse à l’histoire du son et, plus largement, à celle des cinq sens dans le christianisme. Plus loin, J.-M. Fritz analyse à nouveaux frais certains aspects essentiels de textes littéraires passés au crible de leur dimension sonore considérée ici du double point de vue performatif et formel. Dans un chapitre d’une grande densité et très suggestif du point de vue de l’approche théologique du Verbe et de la voix, l’auteur revisite de façon originale certains passages bibliques tirés principalement de l’Ancien Testament, en examinant de près la « théologie sonore » qui y est suggérée, bâtie principalement sur l’interprétation de ces textes par nombre d’auteurs médiévaux. Cette exploration de la « théologie sonore » est à bien des titres différente et néanmoins complémentaire de l’approche littéraire au sens stricte de certaines contributions de l’ouvrage collectif déjà mentionné Rethinking the Medieval Senses qui font utilement le point sur la place des cinq sens dans la littérature médiévale39.

À la frontière entre la littérature et la philosophie médiévale, relevons l’importance de publications tel que l’excellent article de Mary Carruthers sur la notion de douceur40. Dans cette contribution, l’auteur aborde la « douceur » à partir de sa dimension esthétique au sens large. S’appuyant sur les grandes traditions philosophiques et théologiques de l’Antiquité et du Moyen Âge ainsi que sur une brève exploration dans le lexique latin désignant la douceur, M. Carruthers s’interroge sur les différents aspects de la portée de la « douceur » en relation avec le savoir, la persuasion et la médecine. À leur sujet, elle démontre qu’ils ont tous à voir avec la notion d’expérience rendue principalement possible par la rhétorique et par l’élaboration d’un discours théologique axé sur l’expérimentation directe du Verbe. En écho à cet article, et à partir de dossiers et de textes différents, Alain Boureau et Niklaus Largier mettent en avant la spiritualisation des cinq sens à des fins chrétiennes s’inscrivant dans un long processus cognitif mis au point et développé par de grandes figures de la théologie et de la philosophie antiques et médiévales41.

De façon générale, la réflexion sur l’activité sensorielle de l’âme en dehors de ses liens et de son contact avec le corps se situe au cœur des questionnements des théologiens et des philosophes chrétiens dans l’Antiquité et tout au long du Moyen Âge à partir du concept des sens spirituels, ou sens intérieurs, développé pour la première fois par Origène au IIIe siècle. Dans une autre de ses contributions tout aussi riche et suggestive, N. Largier postule que la réconciliation entre les sens intérieurs et les sens extérieurs a été rendue possible par l’incarnation et que ce sont les émotions qui, au final, permettent à l’âme de s’élever vers Dieu à partir de l’expérience sensorielle à la fois interne et externe42. Dans des directions relativement similaires, l’excellent ouvrage de Michelle Karnes, bien que ne portant pas de façon spécifique sur les cinq sens dans la philosophie médiévale, permet de comprendre le rôle central tenu par le concept d’imagination afin de réconcilier ou, plus exactement, de mettre en accord les sens intérieurs et les sens spirituels43. Elle démontre que l’imagination contribue au processus où le savoir sensoriel devient une appréhension intellectuelle du monde extérieur. Pour cela, il faut tenir compte de la définition « ancienne » de l’imagination par les philosophes, à savoir, un procédé cognitif consistant à stocker des informations de nature sensorielle et à créer des images de choses non vues à partir de choses visibles et vues. Au Moyen Âge, c’est principalement la pratique mystique et dévotionnelle qui activait ce processus cognitif permettant l’accès à l’essence d’une chose. La place centrale accordée à l’émotion et à l’imagination dans le processus de connaissance du divin à partir de la relation entre les sens spirituels et les sens corporels introduit des éléments nouveaux dans l’approche « classique » de la théologie et surtout de la philosophie médiévale.

En disant cela, je pense plus particulièrement à la remarquable introduction d’Umberto Eco à l’esthétique médiévale44. Pour lui – comme pour de nombreux autres auteurs –, l’esthétique médiévale se définit avant tout comme un processus intellectuel permettant l’accès aux choses invisibles et au divin par le monde sensible, en particulier la lumière et sa fonction transcendantale. Dans certains passages de son livre, il fait allusion aux émotions esthétiques permettant d’accéder à l’harmonie du monde sensible. Dans le même sens, Olivier Boulnois aborde l’archéologie du visuel à partir de ce que les images, tant matérielles que mentales, impliquent pour la connaissance principalement intellectuelle des « choses » invisibles45.

Avant de clore cet aperçu de l’historiographie des recherches sur les cinq sens dans les sciences humaines et les études médiévales en général, intéressons-nous un instant à l’approche des cinq sens dans le christianisme telle qu’elle a été menée dans les travaux d’histoire religieuse et d’histoire de la spiritualité. Force est de constater le très faible nombre de publications portant sur ce sujet en dehors de quelques articles nourris parus dans le Dictionnaire de spiritualité où l’on a clairement favorisé l’approche que je qualifierais de « théologie historique classique ». Dans les différents articles consacrés aux cinq sens, on trouve un matériau textuel d’une grande richesse pour quiconque s’intéresse à ces questions. Les auteurs de ces articles étaient de fins connaisseurs des textes bibliques, théologiques et exégétiques. De ce fait, le lecteur a principalement affaire, à défaut d’analyses approfondies portant sur tel ou tel aspect des cinq sens et leur interprétation théologique dans le christianisme, à une présentation bien utile de ce riche matériau textuel. L’accès au dossier textuel et historique des sens spirituels est rendu possible grâce à l’excellent article de Mariette Canévet46. De même l’on doit à Pierre Adnès de très utiles introductions aux cinq sens en général comme à des notions qui leur sont liées telles que le goût spirituel et le toucher47. D’une richesse inestimable pour le chercheur, ces articles n’ont pas vocation à proposer des idées ou une réflexion approfondie sur les cinq sens, exception faite peut-être de Jean Chatillon, qui dans son article consacré aux notions de « dulcedo » et « duclcedo Dei » s’écarte de l’approche strictement textuelle et historique proposée par les auteurs cités précédemment pour s’aventurer sur des terrains proches de ceux traités par M. Carruthers48.

Dans le même esprit que ces articles du Dictionnaire de spiritualité, il faut citer le récent ouvrage de synthèse de Nathalie Nabert à vocation principalement historique et théologique49. En tant que spécialiste de la tradition monastique cartusienne, l’auteur a réuni dans son livre une multitude de passages extraits d’auteurs issus de cette tradition ainsi que d’autres plus anciens. Privilégiant là encore le dossier textuel au service d’une théologie « classique », elle laisse de côté les apports de l’anthropologie ou de l’histoire de la philosophie dans son approche des cinq sens. Sa préoccupation est essentiellement de décrire la place centrale occupée par les cinq sens dans la spiritualité monastique du Moyen Âge à partir de la méditation des Écritures et de la pratique de la liturgie. Au final, elle invite le lecteur à une sorte de promenade sensorielle dans la spiritualité et la mystique des moines du Moyen Âge sans toutefois l’entrainer vers une réflexion neuve et approfondie sur les cinq sens dans l’histoire de la théologie et dans celle de la liturgie. Toutefois, elle met très bien en évidence l’importance cruciale du substrat biblique pour la connaissance approfondie des cinq sens dans la culture chrétienne de l’Antiquité et du Moyen Âge. Sur ce sujet, nous manquons cruellement de travaux et la synthèse utile mais déjà ancienne d’Ernst von Dobschütz sur les cinq sens dans l’Ancien Testament mériterait d’être remplacée par une véritable étude consacrée à la place des cinq sens dans les textes bibliques, où se situent des thèmes essentiels de la théologie des sens tels que la notion de hiérarchie au sommet de laquelle on trouve la vue et l’ouïe, ou bien encore le rôle joué par les cinq sens dans la vision du divin et dans la perception de la révélation par l’homme50.

Enfin, à la frontière entre la théologie, la philosophie et l’histoire des sciences, il faut savoir gré à R. Newhauser d’avoir mis à l’honneur le traité moral sur l’œil de Pierre de Limoges rédigé entre 1275/1276 et 1289 dans l’environnement intellectuel de l’université de Paris. Dans ce traité, l’auteur opère la transition entre une approche essentiellement scientifique de l’optique vers des considérations d’ordre moral et de nature théologique ou la dimension sensorielle joue un rôle de premier plan51.

On voit bien, au terme de ce parcours, l’importance que revêtent les sens dans la culture, la philosophie et la littérature occidentales. Tant l’approche philosophique et anthropologique que les travaux des médiévistes mettent en lumière le rôle des sens, individuellement ou en interaction avec d’autres sens, dans la perception qu’a l’homme de son environnement, mais aussi de la place qu’ils tiennent dans la construction de son imaginaire d’une part et de son rapport à la divinité de l’autre. Avant d’aborder les publications spécifiques aux domaines de la l’histoire de la liturgie et de l’histoire de l’art, il convient de revenir sur l’une des notions fondamentales des études sur les cinq sens : la synesthésie.

LA NOTION DE SYNESTHÉSIE

On l’a vu, au cœur des recherches sur les cinq sens se place le thème de la synesthésie : l’effet sensoriel produit par l’interaction des différents sens entre eux. Bien connue des philosophes, cette notion a été peu à l’honneur dans les recherches sur l’histoire de la liturgie et dans l’étude de la théologie chrétienne. Seul Jean-Yves Hameline en a fait l’élément majeur de la compréhension de ce qu’il appelle « l’espace de sensibilité » qu’est la liturgie dont une large part des effets sacramentels résultent de l’activation de l’intersensorialité52. Cette absence d’intérêt pour la synesthésie dans l’histoire de la liturgie est d’autant plus surprenante que, dès l’Antiquité, les théologiens font du résultat de l’interaction des sens dans le rituel l’un des objectifs essentiels de la liturgie. Outre ses effets propres, la synesthésie permet également d’aborder des questions centrales dans la réflexion de la théologie chrétienne. Par exemple, l’un de ses effets dans la liturgie est le retour à l’ordre et à l’harmonie des origines, du temps de la création, qui ont été perturbés au moment de la chute de l’Homme. Dans une homélie, Jean Chrysostome fait de la recherche de l’harmonie une priorité de la liturgie, considérée aussi à partir de ses enjeux d’ordre social :

Allons ! Dressons de nouveau pour vous la table coutumière, exposons pour vous le bienfait de la psalmodie. Regardez : le psaume, en intervenant dans la liturgie, a fusionné des voix diverses, il a fait en sorte que soit offert un seul chant plein d’harmonie ; jeunes et vieux, riches et pauvres, femmes et hommes, esclaves et gens libres, tous nous avons produit une mélodie unique ! Le prophète parle, et tous nous répondons, et tous nous lui faisons écho. Là, impossible de distinguer l’esclave de l’homme libre, le riche du pauvre, le notable du simple particulier : toutes ces différences de la vie ordinaire se sont enfuies bien loin, un seul chœur s’est forgé à partir de tous ; grand égalité de droit de la parole ! La terre imite le ciel ! Voilà la noblesse de l’Église53 !

D’une certaine manière, on peut dire que la pratique de la liturgie à travers l’activation des cinq sens et de ses effets synesthésiques contribue au retour à l’harmonie initiale et à la restauration de l’ordre du monde que l’homme reflète en tant que microcosme54. Ce retour à l’harmonie rendu possible grâce à la liturgie et son effet synesthésique engendré par l’interaction des cinq sens entre eux dans le déroulement du rituel a également pour effet d’activer, chez l’homme, le sixième sens, c’est-à-dire le sens du cœur. Dans le livre X des Confessions, saint Augustin est sans aucun doute l’auteur qui expose avec le plus de profondeur l’importance de la synesthésie dans la pratique de la prière et de la quête spirituelle afin d’atteindre le sens du cœur, but ultime de l’harmonie sensorielle créée par la liturgie :

Eh bien ! Qu’est-ce que j’aime quand je t’aime ? Ce n’est pas la beauté d’un corps, ni le charme d’un temps, ni l’éclat de la lumière, amical à mes yeux d’ici-bas, ni les douces mélodies des cantilènes de tout mode, ni la suave odeur des fleurs, des parfums, des aromates, ni la manne, ni le miel, ni les membres accueillants aux étreintes de la chair : ce n’est pas cela que j’aime mon Dieu. Et pourtant, j’aime certaine lumière et certaine voix, certain parfum et certain aliment et certaine étreinte quand j’aime mon Dieu : lumière, voix, parfum, aliment, étreinte de l’homme intérieur qui est en moi, où brille pour mon âme ce que l’espace ne saisit pas, où résonne ce que le temps rapace ne prend pas, où s’exhale un parfum que le vent ne disperse pas, où se savoure un mets que la voracité ne réduit pas, où se noue une étreinte que la satiété ne desserre pas. C’est cela que j’aime quand j’aime mon Dieu55.

Ici, saint Augustin fait de l’action synesthésique des sens la voie d’accès à l’homme intérieur, au cœur du temple de chaque homme, là où réside la synesthésie elle-même, génératrice d’amour pour Dieu56. Cette importance accordée par saint Augustin à l’homme intérieur et à la synesthésie est affirmée ailleurs dans le livre X des Confessions :

L’homme intérieur a pris connaissance de ces êtres par l’entremise de l’homme extérieur. C’est moi, homme intérieur, qui a pris connaissance de ces êtres par l’entremise de l’homme extérieur. C’est moi, homme intérieur, qui en a pris connaissance, moi, moi l’esprit, par les sens de mon corps. J’ai interrogé la masse de l’univers sur mon Dieu et elle m’a répondu : « Ce n’est pas moi qui le suis, mais c’est lui-même qui m’a faite »57.

Pour saint Augustin, l’ensemble de ce processus intérieur, permettant l’émergence du sens du cœur, se produit par l’interaction des sens entre eux afin de générer la synesthésie :

Il est une autre force, qui me permet non seulement de donner vie mais encore de donner sensibilité à ma chair, elle que m’a façonnée le Seigneur, ordonnant à l’œil non pas d’entendre, à l’oreille non pas de voir, mais au premier de me faire voir, à la seconde de me faire entendre, et fixant sa fonction propre à chacun des autres sens d’après son siège et son office ; et ces diverses fonctions, par eux je les accomplis en restant un, moi l’esprit58.

Dans sa conception de la synesthésie et de la définition des cinq sens telles qu’ils apparaissent exposés dans le livre X des Confessions, saint Augustin insiste également sur la hiérarchie permettant de classer les cinq sens selon un ordre favorisant la vue et l’ouïe. Ces deux sens, on l’a déjà dit, tiennent un rôle de premier plan pour la conversion et la révélation de Dieu à l’homme dans les textes bibliques. Au sujet de la vue, certains auteurs ont montré que la prééminence de la vision sur les autres sens était également fondée sur des considérations d’ordre philosophique, esthétique et même parfois, politique59. Ce thème de la hiérarchie des cinq sens est essentiel pour comprendre la façon dont, dans l’Antiquité et tout au long du Moyen Âge, les théologiens et d’autres auteurs chrétiens ont construit un discours de nature principalement morale et spirituelle sur les cinq sens60. Les recherches à venir devront approfondir nos connaissances sur la hiérarchie des cinq sens et son implication dans la recherche de la synesthésie par l’interaction des sens entre eux, notamment dans le cadre de la liturgie.

L’essentiel des idées formulées par saint Augustin sur la synesthésie, la construction de l’homme intérieur par les sens corporels et l’activation du sens du cœur connaîtra un franc succès auprès de nombreux théologiens du Moyen Âge, en premier lieu, saint Bernard61. Pour lui, les cinq sens créent les conditions pour la connaissance de Dieu et l’amour de l’homme pour son créateur. Saint Bernard postule que, l’amour est le « sens » de l’âme et du cœur par lequel nous aimons Dieu. De ce fait, l’expérience sensorielle permet une connaissance directe de Dieu et la compréhension de l’Incarnation du Verbe dont témoignent, selon des modalités à chaque fois différente, les manifestations sensorielles. Dans ce sens, il faut tenir compte du rôle central joué par la notion d’imagination dans l’établissement de liens entre les sens intérieurs et les sens extérieurs chez l’homme qui a récemment été bien démontré62.

Au sujet de l’effet synesthésique recherché à travers l’activation des cinq sens dans la liturgie, un passage extrait d’une homélie de Raban Maur composée et sans doute prononcée à l’occasion de la liturgie de la dédicace d’une église est de ce point de vue très suggestif. Dans ce texte, le grand théologien carolingien définit avec précision la liturgie. Pour l’abbé de Fulda, les cinq sens semblent essentiels dans la définition de la liturgie monastique :

Vous voici tous réunis, mes chers frères, afin que nous puissions consacrer cette maison à Dieu […]. Mais nous ne pouvons le faire que si nous nous appliquons à devenir nous-mêmes un temple de Dieu, et nous employons à correspondre au rituel que nous cultivons en notre âme en sorte que, à l’instar des murs décorés de cette église, des bougies allumées, des voix qui s’élèvent dans la litanie et dans la prière, des lectures et des chants, nous puissions mieux rendre grâce à Dieu : c’est pourquoi nous devrions toujours décorer les recoins secrets de notre âme des ornements essentiels des bonnes œuvres, toujours laisser croître côte à côte la flamme de la charité divine et celle de la charité fraternelle, toujours laisser résonner à l’intérieur de notre cœur et la douceur sainte des préceptes divins et la gloire de l’Évangile. Ce sont là les fruits de l’arbre prospère, là le trésor d’un cœur bon, là les fondations d’un sage architecte, que notre lecture de l’Évangile saint à recommandés à notre âme aujourd’hui63.

Le passage de l’homélie de Raban Maur fournit une définition de la liturgie où l’accent est porté sur son caractère sensoriel constitué de tous les éléments qui la composent et parmi lesquels on trouve la dimension sonore. Ici, tous les éléments sensoriels de la liturgie apparaissent comme des « lieux » d’expression du sacré destinés, in fine, à servir de modèle à l’homme qui participe à la liturgie, de manière à l’inciter à être lui-même, une « image » du temple de Dieu et à y cultiver les ornements de son cœur, reflétés dans le rituel par tout ce qui le constitue et notamment le son et les images. Pour Raban Maur donc, la liturgie ne doit pas simplement être considérée pour ses textes sacrés mais aussi à partir de son aspect « multidimensionnel », de sa sensorialité et de sa réalité « performative » où les différents éléments visuels et sonores notamment apparaissent comme des éléments constitutifs du rituel. Celui-ci devient alors l’expression de la construction du temple intérieur que chaque frère, que chaque homme doit entreprendre au plus profond de lui-même afin de devenir lui-même une « image » du temple de Dieu et contribuer à la réalisation du plan divin, c’est-à-dire la construction du temple de l’Église. Ainsi, l’homme qui construit son propre temple intérieur sur la base des différents éléments sensoriels du rituel imite ou suit les traces du « Sage architecte ». Certes, à cette époque, Raban Maur n’est pas le seul à penser les rituels de l’Église à partir de leur dimension sensorielle au sens large. Je crois néanmoins qu’il est le premier à formuler cette conception de la « performance » liturgique de façon aussi précise et mise en perspective théologique.

Avant lui, dans les premiers siècles chrétiens, Cyprien de Carthage s’exprime en des termes qui ne sont pas sans rappeler ceux du théologien carolingien :

À tes yeux désormais, les plafonds rehaussés d’or et les habitations revêtues de plaques de marbre précieux paraîtront sales, quand tu sauras que c’est toi qu’il faut parer de préférence, toi plutôt qu’il faut embellir, qu’a plus de prix pour toi la demeure où le Seigneur a pris place comme dans un temple, où l’Esprit Saint a commencé d’habiter. Peignons cette maison aux couleurs de l’innocence, éclairons-là de la lumière de la justice. Jamais celle-ci ne s’écroulera par suite du trop grand âge, et les couleurs des murs et les ors en se ternissant ne l’enlaidiront. Est périssable tout ce qui brille d’un faux éclat, et ils n’offrent pas de garantie assurée à qui les possède, les biens que l’on ne possède pas véritablement. Celui-ci garde sa parure toujours fraîche, sa beauté intacte, son éclat durable. Il ne peut être ni anéanti ni détruit, il peut seulement être transfiguré quand le corps ressuscitera64.

Telle est la conception de Cyprien au sujet de l’homme intérieur qui est la basilique véritable dont le décor somptueux et lumineux doit sans cesse faire l’objet de réfection et de rénovation. Pour ce faire, chaque chrétien qui représente l’église doit en permanence avoir le souci des beaux ornements, c’est-à-dire, des vertus à cultiver pour lui permettre d’être toujours sur le chemin de la vraie lumière et de servir le Seigneur. Ce thème de l’homme-église ou de l’homme-basilique vient compléter celui de la foule des chrétiens, images des pierres de l’église, mot entendu ici dans sa double acception architecturale et ecclésiologique.

Grégoire le Grand reprend à son compte la métaphore de l’homme associé à un temple ou à une citadelle où les cinq sens sont considérés comme des portes ou des fenêtres lui permettant l’accès au monde extérieur :

La vue, l’ouïe, l’odorat et le toucher sont comme divers canaux par lesquels l’âme se porte aux objets, extérieurs […], ce lui sont comme des fenêtres par où elle regarde les choses sensibles qui sont au dehors, et en les regardant elle les désire65.

Tout au long du Moyen Âge, nombreux seront les auteurs à reprendre et à développer cette métaphore de l’homme-temple ou citadelle et des cinq sens associés à des fenêtres ou à des portes, tels Pierre Damien au XIe SIÈCLE ou bien Sicard de Crémone au XIIe. Dans la sphère de l’harmonie musicale, au XIe SIÈCLE, le théoricien de la musique, Gui d’Arezzo, exprime de façon particulièrement saisissante ces idées :

Il n’est pas étonnant que la variété des sons charme l’oreille, puisque la variété des couleurs est agréable l’œil, la variété des odeurs délecte l’odorat et la langue se réjouit du changement des saveurs. Ainsi, en effet, par les fenêtres du corps, la douceur des choses qui s’y adaptent pénètre merveilleusement dans les demeures secrètes du cœur66.

On le voit, la liturgie chrétienne dans l’Antiquité et tout au long du Moyen Âge intègre la dimension sensorielle dans sa définition. Autrement dit, on peut affirmer que les cinq sens et l’effet synesthésique sont des éléments essentiels de la définition de la liturgie médiévale.

LES CINQ SENS DANS L’HISTOIRE DE LA LITURGIE

En dépit de cette tradition forte, on ne dénombre que peu de publications où la part belle a été faite aux cinq sens dans les études d’histoire de la liturgie. Ce n’est pas le lieu d’exposer dans les détails les raisons de ce relatif désintérêt des historiens de la liturgie pour les cinq sens. Je me contente simplement de mentionner la progressive méfiance au fur et à mesure des siècles de l’Église et de sa théologie envers le corps en général et les cinq sens en particulier. Un auteur aussi compétent que dom Jean Leclercq ne s’y était pourtant pas trompé en consacrant un chapitre au « poème de la liturgie » dans son grand livre sur l’amour des lettres et le désir de Dieu des moines du Moyen Âge67. L’auteur considère la liturgie comme une synthèse des arts, comme le lieu d’expression privilégié de la poésie, de la grammaire, de la métrique ou bien encore de l’harmonie musicale. La liturgie est par excellence le lieu de rencontre entre Dieu et les hommes à partir de l’expression artistique la plus large et intégrant l’activation de la dimension sensorielle à travers toutes les composantes des rituels. C’est bien de cette façon que les exégètes de l’Antiquité et du Moyen Âge voyaient et considéraient la liturgie ainsi qu’ils l’ont exprimé dans une multitude de traités et de commentaires dédiés à la signification profonde de la liturgie et de tout ce qui la compose, dont sa dimension sensorielle.

Deux publications récentes ont bien souligné ces aspects essentiels sur la façon dont les théologiens de l’Antiquité et du Moyen Âge considéraient la liturgie. Il s’agit du livre de François Cassingena-Trévédy sur les Pères de l’Église et la liturgie et de celui de Robert Taft qui traite de la façon dont les théologiens byzantins voyaient la liturgie « à travers leurs propres yeux »68. F. Cassingena-Trévedy démontre à chaque page de son ouvrage l’extrême sensibilité des Pères de l’Église pour la recherche de la qualité de l’expression sensorielle dans la liturgie afin de créer la relation entre Dieu et les hommes. De son côté, R. Taft arrive à des conclusions similaires à partir des textes d’auteurs byzantins de l’Antiquité et du Moyen Âge. Comme on le verra plus loin, plusieurs textes écrits par des théologiens chrétiens dans l’Antiquité et au Moyen Âge accordent une place de choix à l’expression des sens et à ses effets permettant d’atteindre Dieu dans le cadre de l’harmonie du monde à la fois sensible et spirituel. Les auteurs chrétiens du passé ont ainsi mis l’accent sur la notion de synesthésie rendue possible par l’intersensorialité, c’est-à-dire l’interaction des cinq sens entre eux permettant de créer les effets de l’harmonie recherchée entre Dieu et les hommes.

À propos de la notion d’intersensorialité sur laquelle je m’attarderai plus loin, il faut savoir gré à Jean-Yves Hameline d’avoir le mieux expliqué sa définition, son contenu et ses enjeux au sujet des cinq sens et de leur activation dans la liturgie69. Sur des bases anthropologiques, sociologiques et historiques solides, l’auteur développe une théorie du sensible liturgique et de sa théologie en plaçant la notion d’intersensorialité au coeur du processus. À la suite des auteurs antiques et médiévaux, il souligne la dimension sensorielle présente dans la définition de la liturgie chrétienne. Ces éléments ont été repris par d’autres auteurs dans des publications collectives ou individuelles. Je pense en particulier aux fascicules de la revue La Maison-Dieu consacrés à la dimension sensorielle de la liturgie ancienne et contemporaine70. Parmi les contributions publiées dans ces volumes de La Maison-Dieu, mentionnons celle de M. Pastoureau sur l’histoire des couleurs liturgiques où les cinq sens sont directement concernés ou bien encore celle de Geneviève Hasenhor sur la dimension à la fois poétique et spirituelle du Stabat Mater dans le cadre de l’expression de la piété et de la dévotion dans la liturgie de la seconde moitié du Moyen Âge71. Retenons également l’importante contribution de Louis-Marie Chauvet sur la sensorialité de la théologie sacramentaire72. Dans cet article, l’auteur examine la question de la sensibilité ou de la sensation au sens de la faculté de sentir dans la théologie sacramentaire chrétienne. Pour ce faire, il s’appuie sur les principaux aspects de la définition de la théologie sacramentaire donnée par les théologiens médiévaux où l’on semble en permanence rechercher l’équilibre entre l’intellect et la sensibilité du corps exprimée dans le cadre du déroulement des rituels de la liturgie. À juste titre, l’auteur rappelle que, malgré la foi en l’Incarnation de Dieu en Jésus-Christ, le christianisme n’a jamais complètement levé le soupçon portant sur l’expression sensible du corps et ce, malgré le rôle majeur tenu par la dimension sensorielle dans la liturgie.

À certains égards, des passages du livre d’A. Boureau sur « l’événement sans fin » font écho aux réflexions de L.-M. Chauvet sur la relation entre le sensible et l’intellect dans la théologie chrétienne73. Pour ce dernier, la nostalgie de l’Incarnation qui caractérise le christianisme a engendré un rapport au sensible et au corps d’une grande complexité, fondé sur la nécessité de voir, de toucher, de sentir au moment de la liturgie et de la célébration de l’eucharistie en particulier. Cette nécessité s’exprime parfois dans tel ou tel rituel à travers des gestes et des actions faisant intervenir non seulement le corps de l’homme mais aussi des éléments naturels comme, par exemple, l’eau dans la liturgie baptismale. Dans une étude très suggestive à ce propos, Isabelle Renaud-Chamska a remarquablement souligné les liens entre opération sacramentelle et expression du sensible dans la liturgie à partir du rapport entre les mots (le verbum sacramentel) et l’élément sensible (dans le cadre de la liturgie baptismale, il s’agit de l’eau)74. Et l’auteur de souligner la puissance de la parole de saint Augustin dans ces directions : « la parole va à la rencontre de l’élément et le sacramentum s’opère », reconnaissant ainsi l’élément naturel comme opérateur possible du sacrement75.

Dans une perspective relevant à la fois de l’histoire de la liturgie et de la pastorale sacramentelle actuelle, Paul De Clerck s’est penché sur la perception du corps et des sens dans la liturgie chrétienne dans un livre consacré à l’intelligence de la liturgie76. Pour l’auteur, l’essentiel du sujet repose sur l’interprétation et le sens que l’on donne à la phrase qui conclut le chapitre XIX de la règle de saint Benoît portant sur les prescriptions pour la prière aux différentes heures du jour et de la nuit : « Considérons donc comment il faut être sous le regard de la divinité et de ses anges, et tenons-nous à la psalmodie de façon que notre esprit soit accordé à notre voix ». En latin, la dernière partie de cette phrase se dit « ut mens nostra concordet voci nostrae » qui est devenu un adage que l’Église actuelle a amplement valorisé au moment de la réforme liturgique de Vatican II. Dans cette phrase, la voix est première et doit, d’une certaine manière, donner le ton à notre esprit. Autrement dit, appliquée à la théologie de la liturgie, elle suggère clairement la prééminence du corps et de ses sens dans l’exécution des rituels permettant d’atteindre l’harmonie entre l’esprit de l’homme et Dieu. Dans ce même chapitre, P. De Clerck insiste ensuite sur la priorité accordée à l’expérience corporelle dans la participation à la liturgie, mettant en action l’intégralité du corps de l’homme. Pour lui, la liturgie n’est nullement rationnelle ni cartésienne. Bien au contraire, elle est avant toute chose une action devant être vécue et ressentie dans toute sa dimension physique et sensorielle, et implique donc au premier chef le corps et les cinq sens. Prenant appui sur plusieurs passages bibliques destinés entre autres à mettre l’accent sur la perception sensorielle du message de Dieu, P. De Clerck passe enfin en revue quelques aspects de l’activation des cinq sens dans le déroulement des rituels de la liturgie. Dans des pages d’une grande clarté n’ayant aucune visée théorique, il offre une utile synthèse sur la place du corps et des sens dans la liturgie chrétienne77.

À côté de ces références de portée générale et consacrées aux principaux aspects de l’histoire et de la théologie de la liturgie et de sa définition à partir de sa dimension sensorielle, il existe un certain nombre de publications plus ou moins récentes qui ont traité d’aspects précis et particuliers de l’histoire de la liturgie en relation avec les cinq sens.

À ce jour, il n’existe aucun ouvrage qui traite de façon approfondie de la place des cinq sens dans la liturgie au Moyen Âge. Parmi les publications récentes, on ne dénombre qu’un seul livre dédié à l’examen minutieux d’un sens en relation avec la liturgie du haut Moyen Âge. Il s’agit de la thèse de Martin Roch consacrée à l’odorat dans l’Occident du haut Moyen Âge entre le Ve et le VIIIe siècle78. Dans son ouvrage, l’auteur traite un sujet d’une grande richesse sur lequel il donne un excellent état de la question avant de s’intéresser aux différents aspects de la signification historique de l’odorat considéré à partir de multiples sources textuelles, dont les textes liturgiques. Par certains côtés, le livre de Martin Roch constitue une sorte de prolongement et de développement des odeurs de sainteté de Jean-Pierre Albert où l’approche était essentiellement centrée sur l’origine des aromates et du chrême dans la longue durée de l’histoire chrétienne79. Ce dernier livre, relativement marqué par l’approche anthropologique, n’en constitue pas moins un bon exemple du traitement des sources liturgiques et bibliques à partir du thème des sens, en l’occurrence l’odorat. S’appuyant sur une solide connaissance des sources liturgiques relatives aux aromates, au chrême, aux saintes huiles et aux onctions, l’auteur propose un panorama assez complet de l’histoire de ces substances et de leurs implications dans la signification théologique des rituels liturgiques où l’on en fait usage. M. Roch comme J.-P. Albert ont principalement axé leur enquête autour du thème de la bonne odeur du Christ et des saints, que la liturgie doit activer lors de la réalisation des rituels.

D’autres ouvrages ont abordé des sujets touchant de près la dimension sensorielle de la liturgie en relation avec des thèmes plus généraux de l’histoire médiévale. Tel est le cas du livre de Yannick Carré sur le baiser sur la bouche au Moyen Âge, dont le sujet premier n’appartient pas, à proprement parler, à l’histoire de la liturgie ni à celle des cinq sens80. Néanmoins, l’auteur ne s’est pas contenté de mentionner tel ou tel aspect du baiser sur la bouche dans la liturgie à partir d’une lecture relevant de l’anthropologie historique. Tout au long de son ouvrage, il démontre une bonne connaissance des textes liturgiques et des sources bibliques où il est question du baiser et, de façon plus générale, du souffle. Des chapitres sont consacrés au baiser sur la bouche dans le déroulement de la liturgie de la messe et dans celui du rituel des ordinations. Dans ces rituels, le baiser sur la bouche revêt une importante signification symbolique en relation avec la place de l’Esprit Saint dans la liturgie, l’interprétation théologique de la communion ainsi qu’en lien avec le thème de la réconciliation. Pour ce faire, Y. Carré s’est fondé sur une lecture attentive de l’exégèse liturgique de Guillaume Durand au XIIIe siècle au sujet du baiser dans la liturgie.

Dans sa thèse inédite soutenue à l’université libre de Bruxelles, Catherine Gauthier s’est de son côté intéressée au sens olfactif et à la lumière dans le rituel de la dédicace de l’église. Le matériau premier de sa recherche est constitué des ordines liturgiques décrivant le rite de la dédicace et les commentaires exégétiques qui en sont donnés notamment par Amalaire de Metz au IXe siècle81. Il résulte de cette vaste enquête, incluant également des considérations d’ordre anthropologique, social et économique, l’élaboration d’une très puissante signification symbolique de l’usage de l’encens et du luminaire dans le déroulement du rituel de la dédicace de l’église, soulignant plus encore la place centrale des cinq sens dans la définition de la liturgie chrétienne dans l’Antiquité et au Moyen Âge.

Dans le domaine des éditions de textes liturgiques du Moyen Âge, Jacques Pycke a rendu accessible le texte de la liturgie en usage à la cathédrale de Tournai au XVe siècle établi à partir du cérémonial et des différents ordinaires conservés82. Dans le commentaire accompagnant l’édition du texte, l’auteur a été particulièrement attentif aux différentes indications relatives aux sons, aux odeurs et aux couleurs contenues dans la description du rituel, notamment dans les rubriques. L’option prise par J. Pycke dans le commentaire de son édition de la liturgie de Tournai à la fin du Moyen Âge demeure une exception pour ce genre de travail, mettant en évidence l’intérêt à scruter les rubriques avec une attention particulière aux éléments qui expriment la dimension sensorielle du rituel. C’est dans le même esprit qu’Eduardo Henrik Aubert s’est penché sur la signification du vocabulaire exprimant les différentes tonalités du chant contenu dans le texte liturgique décrivant l’ordo du sacre dans le manuscrit Paris, BnF, lat. 1246, réalisé au milieu du XIIIe siècle pour saint Louis83. Dans cet article, l’auteur a minutieusement tenté de cerner le sens des usages de verbe tels que dicere ou cantare, entre autres, et de leur « localisation » dans le texte décrivant le rituel afin de déterminer leur portée du point de vue de l’expression de la dimension sonore de la liturgie du sacre. Dans l’avenir, il serait très souhaitable que se multiplient des travaux similaires permettant l’analyse du vocabulaire liturgique contenu dans les rubriques des ordines en fonction de ce qu’il pourrait nous apprendre au sujet de l’activation des cinq sens dans la liturgie. On souhaite également voir se développer les études portant sur des gestes liturgiques particuliers et leur dimension sensorielle.

Par le passé, trop peu d’études de ce genre ont été réalisées exception faite de celles qui ont examiné les différents aspects de la signification théologique et historique de l’histoire de la communion dans la bouche ou dans la main dans le monde byzantin et dans la liturgie antique et médiévale de l’Occident. Pour l’Occident médiéval, on doit au père Pierre-Marie Gy un article succinct qui mériterait des prolongements84. L’étude de ce geste spécifique à la communion dans la liturgie byzantine a été menée par B. Caseau85. Elle a bien mis en évidence la nécessité de baiser l’hostie afin de sanctifier les sens du croyant. La purification des lèvres est également concernée par ce geste en référence à l’exégèse du récit du charbon ardent porté par un séraphin à la bouche d’Isaïe (Is 6, 3-7). Pour nombre de théologiens de la liturgie dans l’Antiquité, ce geste du baiser ou bien encore la possibilité de toucher l’hostie avec ses mains permettaient d’établir un contact corporel avec le Christ, Dieu incarné.

Au fur et à mesure des siècles, en Orient comme en Occident, on en est arrivé à considérer le fait de toucher l’hostie avec ses mains comme un geste potentiellement dangereux pour la sacralité du corps du Christ, à tel point que ce geste de la communion dans la main a progressivement disparu des pratiques eucharistiques, supprimant de ce fait une dimension majeure de l’expression des sens dans la liturgie de la messe. On s’en doute, ce changement intervenu dans la pratique de la communion s’est accompagné d’un renforcement de la sacralité des mains des membres de l’institution ecclésiastique, en premier lieu, le prêtre86. Pour des rituels liturgiques autres que celui de la messe, mentionnons la remarquable étude menée par Florence Chave-Mahir sur le rituel de l’exorcisme des possédés dans l’Occident médiéval entre le Xe et le XIVe siècle87. Outre son intérêt propre sur le plan à la fois historique et social, les différents aspects du rituel d’exorcisme impliquent une forte participation du corps et l’activation des sens, en particulier du fait des références sous-jacentes à certains passages de la vie du Christ où il est amené à pratiquer des exorcismes et des guérisons miraculeuses donnant lieu à la mise en action de certains de ses sens.

Dans le domaine des textes liturgiques, toujours, on s’attardera avec intérêt sur des publications ayant traité des textes sacrés de la liturgie (les chants, les oraisons, les lectures, entre autres) qui constituent autant de dossiers et de matériaux d’une grande richesse pour saisir la dimension sensorielle de la liturgie. Déjà, le précieux livre d’Albert Blaise sur le vocabulaire latin des principaux thèmes liturgiques permet des sondages dans les prières utilisées pour la célébration de la messe et les différentes évocations de la dimension sensorielle qu’elles contiennent88. Dans ces textes, on voit s’affirmer un goût prononcé pour le vocabulaire sensitif centré principalement sur le caractère gustatif et tactile à la fois de la saveur de l’eucharistie. Dans le même sens, on ne peut qu’être frappé par l’importante exégèse gustative réservée au Psaume 33, 9 (« Venez et goûtez comme le Seigneur est doux ») dans la liturgie monastique du haut Moyen Âge occidental minutieusement étudiée par Rachel Fulton89. Dans le cas du Psaume 33, 9 et de ses usages liturgiques, principalement dans le déroulement de l’office monastique, on a affaire à une sorte d’activation sensorielle métaphorique tandis que les allusions sensorielles contenues dans les oraisons de la messe sont, de leur côté, plus directement destinées à souligner la place des sens dans la pratique de l’eucharistie. Dans le vocabulaire du chant liturgique autres que les antiennes et versets psalmiques, on mesure l’importance des textes comme les tropes dont Gunilla Iversen a récemment bien souligné le rôle majeur dans la compréhension de la liturgie médiévale90. Dans ces chants d’un genre particulier faisant en quelque sorte l’exégèse des parties de la liturgie de la messe qu’ils viennent orner, on est frappé par la richesse du vocabulaire et des allusions aux odeurs et, de façon générale, là encore, à la douceur du Christ et de sa divinité. Il serait très souhaitable que des enquêtes spécifiques dans ce genre de textes soient menées à bien dans l’avenir.

À côté de ces travaux d’histoire de la liturgie où s’exprime, à des degrés divers, la dimension sensorielle des rituels, des historiens se sont intéressés à des pratiques dévotionnelles ayant de fortes implications du point de vue de l’activation des cinq sens, notamment pour leur signification théologique. En particulier Carolyn Bynum a mené une remarquable enquête sur la perception du sang dans certaines pratiques dévotionnelles de la fin du Moyen Âge, en Allemagne notamment, et sur l’activation sensorielle qu’elle implique91. Ont aussi exploré ces directions Celia Chazelle et David Appleby, dont les travaux portent sur la théologie de l’eucharistie en relation avec la priorité accordée à la vue et à la vision dans la perception sensorielle du corps du Christ et de sa signification sacramentelle92. Dans les récits de visions, les évocations de pratiques liturgiques de nature dévotionnelle impliquant la dimension sensorielle du corps et de certains objets tels que les crucifix ne sont pas rares non plus et méritent d’être étudiés de façon plus approfondie en lien avec l’activation des cinq sens provoquée par la dévotion envers des objets liturgiques93. Concluons ce passage en revue des principales publications et tendances de l’histoire de la liturgie où la place est faite aux cinq sens par l’évocation du vécu, ou plutôt du ressenti émotionnel éprouvé par les différents acteurs et participants de la liturgie dans l’Antiquité et au Moyen Âge. Pour les périodes anciennes, Alexandre Olivar avait jadis tenté de cerner les émotions suscitées chez les fidèles par la lecture des textes bibliques à la messe à partir de témoignages ponctuels émanant des Pères de l’Église94. Dans le domaine des relations entre l’expression des émotions, de la sensorialité et de la liturgie, Piroska Nagy a parfaitement exploré le don des larmes chez les religieux du haut Moyen Âge et du Moyen Âge central et ce qu’il suppose pour l’activation sensorielle du corps95.

Fort de ces acquis, mon livre en préparation comblera pour partie cette lacune en terme de synthèse sur les rapports entre sensorialité et liturgie, puisque j’y aborderai notamment la place des cinq sens dans certains rituels (baptême, sacre et couronnements, ordinations…), l’expression de la sensorialité dans les textes liturgiques tels que les oraisons, les antiennes ou bien encore les tropes, l’interprétation théologique des cinq sens telle qu’elle est exposée par les exégètes de la liturgie.

LES CINQ SENS, L’ART ET LA LITURGIE AU MOYEN ÂGE

Comme pour la liturgie, il n’existe pas dans le domaine de l’histoire de l’art du Moyen Âge d’étude d’ensemble portant sur la place des cinq sens dans les diverses formes de productions artistiques. L’ouvrage que j’ai entrepris ne vise pas à combler cette lacune. Dans les recherches que je mène actuellement, je privilégie la compréhension des relations entre les cinq sens, l’art et la liturgie afin de saisir la façon dont ce que l’on a coutume d’appeler « l’art » intervient dans la définition de la liturgie médiévale non seulement en considérant la fonction concrète des différents objets liturgiques et éléments de l’ornamentum du rituel mais aussi, à travers eux, l’activation des cinq sens. Autrement dit, il s’agit avant tout de saisir la façon dont les cinq sens sont activés dans le cadre de la liturgie à partir des objets rituels et de tous les éléments qui constituent les ornements intervenant dans l’exécution des rites. Pour ce faire, il convient d’interroger en premier lieu ce que les représentations iconographiques de la liturgie donnent « à voir » du point de vue de l’activation sensorielle à partir des objets du rituel96.

Par le passé, des historiens de l’art ont déjà proposé des synthèses sur les différentes formes de représentations iconographiques des cinq sens97. Dans ce cadre, certains auteurs ont porté leur attention sur les représentations allégoriques des cinq sens dans l’art médiéval, tandis que d’autres se sont interrogés sur les formulations iconographiques visant à représenter la sensorialité. Comme exemples d’excellentes synthèses sur les représentations iconographiques des cinq sens, les publications de Carl Nordenfalk sont à placer en tête. L’auteur s’est avant tout intéressé aux représentations iconographiques des cinq sens de nature allégorique et ce, sur la longue durée, considérant à la fois la période médiévale, la Renaissance ainsi que des œuvres réalisées au XVIIe SIÈCLE98. De ses études, il ressort que les représentations allégoriques des cinq sens durant ces périodes ne sont pas légion et qu’elles prennent place, selon les différentes œuvres, dans des contextes visant à exprimer des messages de nature théologique, sociale ou historique au sens large. D’autres auteurs ont porté leur attention sur des représentations allégoriques des cinq sens parmi les plus connues de l’art médiéval comme les illustrations accompagnant l’Anticlaudianus d’Alain de Lille dans le manuscrit du XIIIe siècle conservé à Vérone, ou bien, plus célèbres encore, les tentures de la Dame à la licorne que l’on peut admirer au musée de Cluny à Paris99.

De son côté, Elisabeth Sears s’est intéressée aux modalités de la traduction iconographique du sens auditif dans les illustrations du psautier, notamment à partir du riche cycle contenu dans le psautier d’Utrecht, et produites par le contenu même des psaumes. Il en ressort une orientation morale de l’iconographie de l’ouïe suscitée par la théologie des psaumes et la mise en valeur de thèmes tels que celui de la compassion100. Les illustrations de textes littéraires comme le Pèlerinage de Jhesuscrist de Guillaume de Digulleville et le Bestiaire d’amours de Richard de Fournival ont été expliquées à partir de l’activation de la vue du lecteur du manuscrit et des images ainsi que d’après la dimension allégorique de l’iconographie de certaines représentations montrant ainsi un réel intérêt des peintres du Moyen Âge pour évoquer les cinq sens dans des manuscrits non religieux101.

À la différence des auteurs précédemment cités, l’approche que j’ai entreprise est pour une grande part fondée sur la prise en compte de la dimension matérielle des objets et de la façon dont ils ont été conçus pour activer les sens dans le rituel afin de créer des effets théologiques de nature sacramentelle102. Dans cette perspective, on retrouve le chemin tracé jadis par des historiens de l’art tel que Pavel Florensky ou les historiens de la liturgie et de la théologie qui, comme dom Jean Leclercq, considéraient la liturgie comme la parfaite synthèse des arts103. Depuis quelques années, certains historiens, historiens de l’art et archéologues médiévistes ont fait de l’étude de la matérialité l’un des objets central de leurs recherches. Dans le domaine de l’histoire médiévale, ce sont surtout les publications de C. Bynum, en particulier son dernier ouvrage, qui ont posé les bases définitives de la réflexion sur la matérialité et de son rôle central dans la perception de la culture symbolique du Moyen Âge104.

Dans son enquête sur la matérialité, C. Bynum place le pouvoir de l’objet au cœur de la culture médiévale et insiste sur ses implications fortes dans le domaine de la dévotion, par exemple. Dans un sens assez similaire à celui que l’on connaît pour les reliques105, elle montre que les objets sont – j’ajouterais, pour ma part, qu’ils incarnent – ce qu’ils représentent. Cette façon de considérer l’objet médiéval, notamment ceux en usage dans la liturgie, ouvre des voies nouvelles pour considérer la matérialité de l’objet liturgique et de toute formes de représentations visuelles du rituel à partir de l’activation sensorielle qu’il génère en relation avec la façon dont il peut « incarner » l’une des modalités de l’Incarnation du Verbum. Cette façon de « voir » l’objet liturgique et, de façon plus générale, l’ensemble des images qui décorent le lieu du rituel, dépasse l’approche strictement théologique de la façon de considérer le matériel et les images à partir, notamment, du procédé de l’anagogie106. De telle sorte, tandis que l’anagogie postule la possibilité d’accéder à Dieu par la matière et la façon dont elle est travaillée dans l’art au service de la liturgie, ce dont il est question à propos des cinq sens et de leur activation dans le rituel à partir des objets relève plutôt de l’idée que ces objets et les images en général ne sont pas que des moyens d’accès au divin mais qu’ils sont la manifestation concrète du divin qu’ils incarnent d’une certaine manière : encore une fois, les objets sont ce qu’ils représentent.

À plusieurs égards, les travaux d’Herbert Leon Kessler et ceux de Jean-Claude Bonne ont contribué à considérer la matérialité de l’art médiéval non seulement en relation avec sa signification politique, culturelle, sociale et historique au sens large mais aussi en tenant compte de la spécificité intrinsèque de la nature de l’objet et de ce qu’il incarne107. Des recherches nouvelles devraient être menées dans l’avenir afin de considérer les différents objets liturgiques et leur décor selon les modalités de l’incarnation qu’ils sont et la façon dont leur matérialité active les cinq sens dans le déroulement de la liturgie108. Dans le domaine particulier de l’archéologie médiévale, des recherches récentes menées au sujet de la dimension sonore du rituel créée par les cloches ou par ces objets insolites que sont les vases acoustiques logés dans les voûtes des églises permettent d’envisager de manière nouvelle certains aspects de la dimension matérielle du cadre de la liturgie en relation avec l’activation des cinq sens109.

Dans un passé plus ou moins récent, plusieurs publications ont ébauché une approche de l’art médiéval privilégiant la perception sensorielle des images et des objets dans le rituel en considérant leur matérialité destinée à activer l’un ou l’autre sens, voire l’ensemble des cinq sens. Dans la lignée de ce qu’il a tenté de démontrer au sujet de la « choséité » du sacré en prenant comme exemple la matérialité d’un autel portatif du Moyen Âge central, Jean-Claude Bonne a jadis tenté d’expliquer la dimension colorée des enluminures du sacramentaire de Saint-Étienne de Limoges, réalisé au XIIe siècle (ms. Paris, BnF, lat. 9438), par ce qu’il nomme le rituel de la couleur110. L’hypothèse formulée par l’auteur repose sur l’idée d’une activation du sens visuel provoquée par les couleurs des peintures au moment de l’action rituelle. Bien qu’elle ne repose que sur une faible base documentaire et liturgique, l’idée de Jean-Claude Bonne est fondée sur une intuition très féconde consistant à penser la matérialité des enluminures peintes dans le sacramentaire, notamment les couleurs utilisées, comme un élément déterminant pour comprendre leur « mise en action » dans le cadre du rituel, principalement pour activer le « visible » à partir du « sensible ». Le principe majeur d’une telle approche repose sur l’idée fondamentale que l’objet liturgique, pris dans tous ses aspects matériels, ou bien l’image au sens large du terme (peinture monumentale, sculpture, enluminure, etc.) est véritablement la chose qu’il est censé représenter, et ce, bien au-delà de toutes considérations au sujet de la fonctionnalité pratique d’un objet dans le rituel et de sa signification d’ordre historique, social, politique et culturel au sens large111. Telle a été la conclusion de mon enquête au sujet des autels portatifs dont les différentes fonctions liturgiques sont bien claires et n’excluent pas que cet objet particulier de la liturgie ait pu être aussi conçu dans le discours élaboré par les exégètes de la liturgie comme une véritable « image » de l’Église itinérante, comme un objet qui « incarnait » au sens plein du terme la « chose » qu’il était censé évoquer ou représenter112.

C’est dans ces directions que je me suis engagé, en distinguant d’un côté, ce que révèle l’iconographie d’une représentation liturgique sur l’activation sensorielle des objets en vue d’atteindre l’effet théologique et sacramentel recherché dans le rituel, et, de l’autre côté, la prise en compte de l’objet dans sa matérialité pour cerner la façon dont tout, dans sa forme, sa matière, ses représentations, son iconographie (historiée ou ornementale) est pensé en vue de l’activation des cinq sens pour permettre, là encore, d’atteindre la double dimension théologique et sacramentelle du rituel. Ainsi, les objets liturgiques et les images prenant part dans le déroulement des rituels sont autant de modalités particulières de l’Incarnation du Verbum qui, activés par les sens lors de la réalisation des rites, contribuent pleinement et autant que les pièces sacrés lues, chantées et récitées ou que les acteurs et les lieux, à la définition de la liturgie et à sa fonction théologique profonde agissant pour le retour à l’harmonie initiale et à l’ordre universel du Créateur. Dans ce sens, je ne considère par les objets liturgiques et les images participant au rituel uniquement du point de vue de leur fonction concrète dans la liturgique et de leur éventuelle signification théologique et historique au sens large, mais comme des éléments essentiels de la définition de la liturgie destinés à être activés par les cinq sens afin de rendre réellement présente l’Incarnation du Verbe selon différentes modalités.

La liturgie de la messe est par excellence le lieu de l’activation sensorielle du rituel en vue de faire apparaître l’invisible à partir du visible. Dans cette direction, tout dans le rituel contribue à l’activation sensorielle destinée à « faire réellement apparaître » le cœur de la théologie de l’eucharistie dans le déroulement de la célébration. Les lieux, les personnes, les textes sacrés et les différents objets utilisés lors du rite contribuent non seulement à sa réalisation en remplissant, chacun, une fonction bien précise mais aussi à faire exister cet espace intersensoriel, créateur de sens pour la théologie de l’eucharistie. Parmi les objets destinés à l’usage liturgique lors de la messe, les livres tels que le sacramentaire ou l’évangéliaire occupent une place à part du fait de leur capacité à être des « livres-corps » en plus d’un objet fonctionnel113. À l’instar de ce que j’ai tenté de montrer au sujet de l’activation sensorielle de l’évangéliaire de Godescalc (ms. Paris, BnF, nouv. acq. lat. 1203, entre 781 et 783) dans la performance rituelle dans toutes ses dimensions sensorielles considérées à partir de son iconographie et de l’ensemble de sa matérialité, il me paraît acceptable de suggérer que d’autres livres liturgiques que ceux réservés à la lecture de l’Évangile durant la messe peuvent être interprétés comme des modalités de l’Incarnation du Christ au moment de la liturgie, anticipant d’une certaine manière sur la présence réelle du Seigneur dans l’hostie après la consécration de l’eucharistie. À ce titre, ils seraient autant de « livres-corps » activés sensoriellement dans le cadre de la liturgie114. Citons par exemple le libellus du canon de la messe (ms. Paris, BnF, lat. 1141) dont le texte, les illustrations et l’iconographie comme l’ensemble du manuscrit dans sa dimension matérielle sont activés par les sens au moment de la performance rituelle : l’objet « fonctionnel » devient un « livre-corps », en l’occurrence corps du Christ, participant pleinement à l’expression de la signification théologique du rituel : la liturgie de la messe.

L’action sensorielle du « voir » est déterminante pour la mise en œuvre de ce mode d’Incarnation du Christ à travers le livre liturgique contenant les prières du canon de la messe faisant la consécration et permettant la présence réelle du Seigneur dans le pain et le vin consacrés. En effet, l’usage liturgique du libellus de la Bibliothèque nationale de France implique une forte sollicitation du sens visuel eu égard, en premier lieu, aux gestes effectués par le célébrant lors de la consécration, en même temps qu’il utilise le manuscrit contenant les prières du canon, et, en second lieu, à certaines caractéristiques iconographiques des illustrations du codex impliquant la mise en action de la vue par celui qui célèbre (iconographie de la Maiestas Domini montrant le Christ élevant l’hostie, image de la crucifixion-Te igitur et son activation sensorielle à des fins liturgiques et théologiques par le prêtre qui contemple cette scène avec les yeux de son cœur.

À l’époque carolingienne, il existe d’autres modes d’illustrations du canon de la messe destinées, comme pour le libellus de la BnF, à rendre « présent » d’une manière ou d’une autre le Christ ou bien l’exégèse théologique sur l’eucharistie à travers le livre liturgique au moment du déroulement de la liturgie. C’est dans ce sens que l’on peut lire et interpréter les décors d’architecture accompagnant, encadrant les principales prières du canon de la messe dans le sacramentaire de Drogon (ms. Paris, BnF, lat. 9428) réalisé au milieu du IXe siècle à Metz, ou bien encore pour illustrer, dans ce même manuscrit, certaines prières pour la fête de Pâques, en relation avec la signification symbolique que donne à la même époque Amalaire de Metz à propos de l’autel et du Saint-Sépulcre. En effet, pour le grand commentateur de la liturgie qu’était Amalaire de Metz, un aspect du symbolisme exégétique de l’autel est lié à la comparaison que l’on peut établir entre cet objet et le Saint-Sépulcre, le tombeau du Christ. Dans ce sens, il faut interpréter l’autel chrétien comme une image du « lieu », de l’espace sacré qu’est le Saint-Sépulcre.

On peut voir le reflet de cette lecture symbolique et exégétique de l’autel et du Saint-Sépulcre par Amalaire de Metz dans l’iconographie architecturale destinée à encadrer et à mettre en valeur les textes sacrés du canon de la messe et des prières de la messe de Pâques dans le sacramentaire de Drogon. La présence de ces motifs décoratifs dans le manuscrit, c’est-à-dire dans l’espace sacré du texte liturgique et, qui plus est, en connexion avec les prières de la consécration, viendrait non seulement augmenter la dimension sacrée de la lecture de ces textes en relation avec leur valeur sacramentelle, mais contribuerait à la création d’un « lieu », d’un « espace sacré » dans le manuscrit lui-même, associé ainsi de façon symbolique à d’autres lieux et espaces sacrés : le chœur de l’église avec l’autel où se déroule la célébration de la messe et où se fait la consécration de l’eucharistie, ainsi que le Saint-Sépulcre, espace sacré du christianisme par excellence, là où le Christ a vaincu la mort pour l’éternité et a connu la gloire de sa Résurrection. Dans le cas des architectures ornementales et décoratives du sacramentaire de Drogon, on peut dire que le lieu de la liturgie, que l’espace sacré est aussi présent dans le manuscrit lui-même. Les illustrations du canon de la messe contenues dans le sacramentaire de Drogon forment les éléments sensoriels, principalement de nature visuelle, non plus cette fois de la « mise en action » liturgique du texte et de l’objet-livre qui le contient (comme c’était le cas avec l’évangéliaire de Godescalc ou le ms. Paris, Bnf, lat. 1141) mais de la « mise en action » de l’exégèse de la liturgie, en l’occurrence celle relative au canon de la messe et à la consécration de l’eucharistie, au moment même de la performance rituelle. Autrement dit, lors de la consécration de l’eucharistie pour laquelle les prières du canon de la messe jouent un rôle de premier plan à côté de gestes rituels et d’autres signes sensoriels, l’activation visuelle par le célébrant des images exégétiques contenues dans le manuscrit « présentifie » le commentaire liturgique de la messe et rend opératoire la relation entre la liturgie eucharistique et certains aspects de son interprétation exégétique. Cette « mise en action » des images exégétiques du sacramentaire de Drogon a pour effet l’activation par les sens – dans ce cas particulier il s’agit de la vue –, de l’exégèse sur la liturgie au moment même où celle-ci est réalisée, rendant ainsi « présents » dans la performance rituel aussi bien l’Invisible sacramentel que son exégèse théologique. Il y a ainsi fort à supposer que, au moment de consacrer les espèces, le célébrant utilisant ce sacramentaire, en l’occurrence l’évêque de Metz Drogon au milieu du IXe siècle et certains de ses successeurs après lui, activait par le regard le commentaire exégétique exprimé à travers le langage iconographique des illustrations tout en activant en lui-même la mémoire de l’exégèse sur la messe115.

Comme autre exemple du discours éminemment sensoriel développé dans la liturgie de la messe au service de la théologie du rite, citons la grande complexité de l’iconographie de l’ivoire carolingien de Francfort qui, bien au-delà du message historique centré sur la figure d’autorité qu’était Grégoire le Grand pour les promoteurs de la liturgie romaine à l’époque carolingienne, constitue un remarquable témoin de la richesse du discours visuel, de nature sensorielle, sur la liturgie de la messe et sa théologie116. À partir d’éléments précis du rituel décrit dans les Ordines Romani, principalement l’Ordo Romanus I de la messe romaine, la scène représentée sur l’ivoire de Francfort montre une combinaison volontaire de deux moments successifs de la liturgie de la messe : l’exécution du Sanctus par la schola et le début de la consécration par le prêtre au moment du canon de la messe. Cette caractéristique de l’iconographie de la scène démontre que les concepteurs des images liturgiques du Moyen Âge se préoccupaient peu de la représentation « réelle » du rituel même si, pour concevoir leurs images, ils s’appuyaient sur des éléments bien précis et réels de l’action liturgique décrite dans les ordines.

De façon générale, leur préoccupation iconographique les invitait à construire des images combinant plusieurs moments du rituel afin de servir un discours de nature théologique sur la liturgie. Sur l’ivoire de Francfort, ce discours théologique, centré sur l’eucharistie, prend des formes très sophistiquées. On a voulu y « montrer » autre chose que les seuls moments rituels du Sanctus et du canon de la messe à travers des thèmes iconographiques invisibles, voilés, mais bien « présents » et suggérés par de multiples indices à la fois iconographiques et textuels. Ces thèmes invisibles sont ceux de la Crucifixion ou de la croix du Christ et de la Maiestas Domini. J’ajouterai qu’au final, la scène de l’ivoire de Francfort représente une théophanie, celle du Christ révélée dans la sacramentalité de l’eucharistie répétée chaque jour.

Dans cette image exceptionnelle, le Christ est représenté de multiples manière mais surtout, sous la forme des espèces eucharistiques que le prêtre s’apprête à consacrer ainsi que, d’une certaine manière, par le livre dont il est une certaine incarnation. Or, les espèces sont posées sur l’autel, dans le calice et la patène, eux-mêmes placés entre le livre ouvert – le sacramentaire – et le livre fermé qui ne peut être assimilé à l’évangéliaire. Ce jeu visuel proposé entre le livre fermé et le livre ouvert, encadrant les espèces eucharistiques – le Christ – ne s’explique pas selon moi à partir de la présence d’un second livre liturgique particulier sur l’autel, à côté du sacramentaire, mais par la volonté des concepteurs de l’image et du riche discours théologique centré sur l’Invisibilité de la sacramentalité de « montrer » l’idée de la révélation, de la théophanie du Christ à travers la célébration de l’eucharistie, qui apparaît face à face aux yeux de tous au moment du rituel. Le livre fermé représenté sur l’autel me paraît donc devoir être compris en relation avec le thème de la révélation rendue possible grâce à l’eucharistie et à la consécration des espèces, ainsi que comme un motif complémentaire à celui du livre ouvert, le sacramentaire ouvert à la page du Te igitur qui, d’une certaine manière, réalise la révélation théophanique par les paroles qu’il contient.

L’image de l’ivoire de Francfort montre la révélation rendue « visible » par l’eucharistie à travers des indices invisibles et devenue « réelle » grâce à l’activation sensorielle du célébrant, en premier lieu sa vue, son regard. Ici, l’activation de la vue du célébrant au moment de la célébration stimule les autres sens nécessaires à la réalisation de la liturgie, notamment le son à travers le chant exécuté par les chanteurs. D’une certaine manière, on pourrait dire que le célébrant est amené à « célébrer avec les anges » du fait qu’il participe à la liturgie divine, au rituel céleste, présidée par le Christ lui-même à travers la personne du prêtre. Selon des modes complexes et sophistiqués correspondant à la richesse du discours théologique sur le Visible et l’Invisible de la sacramentalité, l’ivoire de Francfort nous montre plusieurs modalités de l’Incarnation du Verbum au moment de la liturgie de la messe. L’image devient alors le moment perpétuel de la liturgie de la messe et de tout ce qu’elle signifie en relation avec l’Incarnation et, surtout, avec la révélation théophanique. L’image devient ce moment perpétuel comme elle devient cette théophanie, en particulier grâce à l’activation sensorielle du célébrant dans le déroulement du rituel, de telle sorte qu’elle fonctionne comme une sorte d’anticipation permanente de ce moment de la révélation réalisé dans la liturgie de la messe. En termes de temporalité, l’image incarne la dualité entre la permanence et la répétition. Ainsi le rituel de l’eucharistie apparaît bien comme l’activation répétée de la manifestation théophanique dont le caractère permanent est consubstantiel au Signum divin qu’elle montre de façon invisible lors de la liturgie. L’image est la manifestation théophanique dans la liturgie, montrant à la fois l’Incarnation, le sacrifice et la révélation après la Résurrection.

La relation entre le visible et l’invisible dans l’image chrétienne est un sujet sur lequel bon nombre de théologiens dès les premiers siècles chrétiens ont réfléchi. Sans entrer ici dans les détails d’une question fort complexe, on peut dire qu’une partie des enjeux de la discussion repose sur la distinction que plusieurs théologiens opèrent entre une « chose visible » et son « image ressemblante »117. Au sujet des images et des objets liturgiques, la nature d’une « chose » dépend également de la façon dont on considère son processus de création. Sur ce point, il est nécessaire d’opérer une distinction de fond entre les objets liturgiques et les images en général des icônes qui, par nature, résultent de la création divine et donc, de ce fait, sont de nature divine.

Dans un remarquable ouvrage, Bissera Pentcheva a récemment exploré toutes la complexité et les richesses du statut de l’icône et de l’art byzantin en général, considérés à partir d’un discours à la fois formel et iconographique touchant en même temps les images, les objets rituels et l’architecture, qui est fondamentalement destiné à l’activation des cinq sens dans la liturgie118. Par exemple, au sujet de la basilique Sainte-Sophie, l’auteur a démontré l’extrême ingéniosité du mécanisme d’activation sensorielle mis en place dans cet édifice, tant au niveau de son architecture et de la conception spatiale qu’elle exprime que du point de vue de sa décoration mosaïquée lumineuse ou bien encore en tenant compte des pièces liturgiques de chant qui y était exécutées, débouchant sur un « lieu » mutisensoriel où l’intersensorialité contribuait grandement à l’émergence de la fonction essentielle de la liturgie et à rendre réellement présent le divin au moment du déroulement des rituels.

À propos de l’art byzantin considéré de façon plus large que ne l’a fait B. Pentcheva dans son livre, relevons l’apport des travaux de Liz James au sujet de l’activation de la sensibilité dans l’art byzantin à partir de celle des cinq sens119. Comme B. Pentcheva, L. James a exploré la forte dimension sensorielle de l’art byzantin à travers la matérialité des œuvres, notamment la brillance des mosaïques ou bien le statut particulier des icônes. Déjà, cet auteur avait souligné la forte propension de la liturgie byzantine à faire vivre l’interaction entre les sens et, plus originale, à considérer que l’activation d’un sens particulier, par exemple le toucher, équivalait à celle d’un autre sens, en l’occurrence la vue dans le cas du geste consistant à toucher une icône. Dans un autre contexte artistique et culturel que celui de l’art byzantin et de la liturgie chrétienne, Lawrence Nees a bien démontré tout l’intérêt qu’il y aurait à s’intéresser de près à l’effet des couleurs et à la brillance de l’or et leur effet sensoriel dans le cadre de l’art islamique et des rituels qui s’y rattachent120.

Dans l’Antiquité chrétienne, des auteurs célèbres comme Venance Fortunat ont avec brio décrit le ravissement sensoriel provoqué par la splendeur des monuments chrétiens dont la grandeur et la richesse des matériaux employés pour la construction et la décoration laissent penser au spectateur que, par exemple, les peintures sont vivantes, et le portent vers Dieu dans un irrésistible mouvement ascensionnel. Au sujet de l’église de Nantes, Venance Fortunat s’exprime de façon on ne peut plus claire dans son style empreint d’une grande poésie :

Sous le faîte élevé se développe le dessin du vaisseau tripartite consacré à Dieu sous le nom des apôtres. Autant leur mérite les élève au-dessus des saints, autant ce haut monument dépasse les autres en hauteur. Au centre, un monument en forme de tour s’élance dans les airs et un couronnement arrondit en l’allégeant la base carrée. Pour notre plus grand étonnement, cet édifice s’élève en arcades, et semblable à une montagne, le temple possède un point culminant. Là-haut, sont représentés des corps auxquels les couleurs donnent vie, on croit ces peintures vivantes sous le souffle de l’art. Dès que le soleil, dans sa course, a jeté son éclat sur les toits d’étain, là où frappe le rougeoiement rebondit une lumière laiteuse. Sous l’irisation des rayons on voit les figures aller et venir, et le plafond produit l’effet de l’eau dans la mer. Grâce au métal, la toiture imite l’éclat des astres, et, dans son resplendissement, le faîte possède ses propres astres. Chaque fois que la lune à son lever fait briller son disque, une autre lumière s’élève de la sainte demeure à la rencontre des astres. Le voyageur qui, en passant, l’aperçoit croit que la terre aussi possède ses étoiles. Ouverte au jour par de larges baies, l’église toute entière capte les rayons, et ce que l’on admire au-dehors on l’a à l’intérieur. À l’heure où reviennent les ombres, si je puis ainsi parler, le monde est dans la nuit, le vaisseau retient le jour121.

Dans le domaine plus spécifique de l’art monumental, il y a de nombreux exemples de l’activation sensorielle des images peintes et sculptées de façon plus ou moins directe avec la performance de la liturgie. Dans les deux cas, l’activation de la vue comme celle du toucher est cruciale. Ceci est principalement dû au caractère permanent de la place des images monumentales en particulier dans l’endroit le plus important pour le déroulement de la liturgie : le bâtiment de l’église. On peut aussi compter sur le fait que la sculpture et, dans une moindre mesure, la peinture monumentale provoquent un appel aux sens par leur matérialité, et, plus spécifiquement, par l’accent mis sur les formes de la sculpture et la couleur de la peinture monumentale. Pour la peinture monumentale, le meilleur exemple que je connaisse de l’activation sensorielle, à savoir la vue et, en quelque sorte aussi, le toucher, dans le cadre d’un rituel et de la dévotion liturgique est celui de l’image peinte au monastère de Reichenau au Xe siècle122. Dans les Gesta Witigonis écrits en l’honneur de l’abbé Witigowo, le moine-poète nommé Purchart dit :

Il y a aussi, peinte sur le mur, une image de la Mère portant dans son giron le Christ, gage d’amour. Les frères, se tenant inclinés en haut des marches, la touchent en priant et la couvrent de saints baisers123.

Selon le texte de Purchart, l’emplacement de cette peinture monumentale ne peut être déterminé avec précision, mais on suppose qu’il s’agissait d’un mur d’une chapelle, aujourd’hui détruite, qui était reliée par un escalier aux galeries du cloître du monastère de Reichenau. Ce passage décrit le sens de la vue et celui du toucher accompagnés par la prière, permettant une activation symbolique de l’image monumentale dans le cadre d’un rituel de dévotion. Pour ce qui concerne la pratique de dévotion liturgique et son activation sensorielle, il faut aussi mentionner les exemples décrivant l’activation de certains crucifix et statues de la Vierge à l’Enfant provoquée par l’intensité de la prière.

C’est le cas, par exemple, avec le texte de la vie de Sainte-Maure de Troyes écrit par Prudence de Troyes, au IXe siècle, à propos duquel certains auteurs doutent encore de l’authenticité. Dans ce texte, dit Prudence de Troyes, les pratiques de la dévotion liturgique sont adressées par la sainte en direction de trois images du Seigneur, dont l’une est un crucifix et une autre est une statue de la Vierge à l’Enfant124. Après des heures de pratique intense de la prière, les sculptures prennent vie par des effets sensoriels tels que les cris émis par le Christ sur la croix ou même liés au toucher quand le Seigneur offre son sceptre à la sainte. Une démonstration d’une activation sensorielle à partir d’une sculpture d’une nature similaire à celle décrite dans le texte de Prudence de Troyes se trouve dans la vision décrite par l’un des grands théologiens du XIIe siècle, Rupert de Deutz. Dans l’un de ses récits de vision, Rupert de Deutz dit qu’il a été stupéfait par l’activation sensorielle du Christ, lui-même sur la croix, à partir d’un crucifix et à la suite d’une pratique de dévotion intense de la part de l’auteur125. Le visage du Christ s’inclina d’une manière merveilleuse et la luminosité de ses yeux signifiait qu’il acceptait les baisers donnés par Rupert, activant en même temps le sens du toucher et le goût. Plus loin, l’auteur affirme que la saveur du Christ est restée dans sa bouche en lui faisant penser au Psaume 33, 9, où il est précisé que le Seigneur est doux et a un bon goût.

De tels récits témoignent de l’importance accordée à la sculpture et à son activation sensorielle provoquée par la liturgie, en particulier la pratique dévotionnelle. Dans la seconde moitié du Moyen Âge, la sculpture deviendra de plus en plus faite pour être touchée, en particulier dans la pratique des rituels tels que le théâtre liturgique. Ainsi les sculpteurs souligneront plus encore la plasticité de la matière incitant à l’activation du sens tactile126. D’après les récits de miracles des Xe et XIe siècles relatifs au crucifix, Jean-Marie Sansterre a récemment mis en évidence l’intérêt de textes antérieurs au miracle du crucifix de San Damiano à Assise tel qu’il est rapporté dans la seconde vie de saint François, vers 1246-1247127. Dans ce récit, comme dans ceux qui lui sont antérieurs, le Seigneur s’adresse directement à celui qui prie devant le crucifix, et le caressant aussi parfois. Ces récits accordent la part belle à la dimension sonore de la manifestation sensorielle du crucifix, en réalité, la « vraie » figure du Christ sur la Croix, ainsi que l’a démontré H. Kessler dans son étude sur les croix peintes italiennes d’Italie centrale et réalisées au XIIe siècle128.

Outre les pratiques de la liturgie et de la dévotion qui sont en mesure de rendre active la sculpture et les images monumentales, relevons encore l’importance de certaines sculptures monumentales comme la fameuse statue de Sainte-Foy de Conques dont les yeux et la fixité de la vue produisait, selon le récit laissé par Bernard d’Angers, un effet certain sur les pèlerins qui faisaient leur dévotion en face de la sculpture elle-même129. Considérant l’effet provoqué par la vision de la statue, Peter K. Klein a suggéré que les sculptures monumentales de l’époque romane ont pu produire un effet réel similaire sur le spectateur, rendant possible l’activation de son émotion intérieure à travers le sens de la vue130. Ces hypothèses ont récemment fait l’objet de développements au sujet des sculptures du tympan de Moissac et de celui de Conques par Thomas Dale et Kirk Ambrose131. Ces auteurs supposent que les faces monstrueuses et les thèmes érotiques des sculptures de ces ensembles sculptés au XIIe siècle offraient aux moines la possibilité d’exprimer, mentalement, leurs fantasmes et autres peurs à partir de l’activation de la vision par la vue des sculptures. De leur côté, Otto-Karl Werckmeister et Elizabeth Valdez Del Alamo ont analysé les images sculptées sur l’un des piliers du cloître de Silos, du XIIe siècle, et représentant la scène des pèlerins d’Emmaüs et l’incrédulité de saint Thomas132. L’interprétation à la fois liturgique et sensorielle proposée par ces deux auteurs est fondée sur la connaissance que nous avons de la liturgie en usage dans le monastère castillan à cette époque mais considère aussi l’effet synesthésique, peut-être réellement créé, suggéré par la combinaison, dans l’iconographie de ces reliefs, de détails renvoyant au toucher (saint Thomas), à la vue (les pèlerins d’Emmaüs et la figure de Paul à côté du Christ sur le relief de l’incrédulité de Thomas) et au sens auditif évoqué par la présence de personnages sonnant du cor dans la partie supérieure de la composition de la sculpture de l’incrédulité de Thomas.

Pour clore ce panorama sur les travaux des historiens de l’art et sur leur intérêt pour la dimension sensorielle des objets et des images, revenons un instant sur l’activation des cinq sens à partir du manuscrit enluminé. À côté de mes propres travaux et de ceux, pionniers, de J.-C. Bonne mentionnés précédemment, quelques auteurs se sont intéressés à l’activation sensorielle provoquée par certains aspects de la matérialité des manuscrits ou par l’iconographie de quelques-unes de leurs peintures. Dans le domaine des manuscrits liturgiques enluminés, Jean-Paul Deremble s’est interrogé sur la nature performative de certaines initiales du sacramentaire de Gellone (VIIIe siècle), localisées dans le manuscrit à des « moments » particulièrement importants du temps liturgique133. Selon Adam Cohen et Jeanne-Marie Musto, l’un au sujet de la magnificence de l’or dans les peintures des manuscrits du haut Moyen Âge et l’autre à propos de la reliure somptueuse des évangiles de Lindau (seconde moitié du IXe siècle), le choix des matériaux précieux pour la fabrication et le décor des manuscrits liturgiques contribuait non seulement à en faire des objets de vénération mais exprimait aussi certains aspects de l’exégèse du haut Moyen Âge sur l’Incarnation de Dieu à travers la matière et ces objets134. Comme je l’ai rappelé plus haut, le manuscrit liturgique a une capacité à incarner la Parole de Dieu et, d’une certaine manière à « être » lui-même la figure du Christ présente dans le déroulement de la liturgie. Ainsi, selon l’avis exprimé par Girard de Cambrai au XIIIe siècle en contemplant les peintures d’un manuscrit anglo-saxon du haut Moyen Âge représentant le Christ en Majesté et les symboles des évangélistes, ces enluminures n’ont pu être réalisées que par des anges :

Le livre comporte les quatre Évangiles suivant l’index de saint Jérôme ; et il y a à peu près autant d’illustrations, remarquables par leurs diverses couleurs, qu’il y a de pages ; ici, l’on voit le visage du Très-Haut divinement représenté ; là, les figures mystiques des évangélistes, dotés ici de six ailes, là de quatre, et là de deux ; ici l’aigle, là le bœuf ; ici la tête d’un homme, là celle d’un lion ; et d’autres figures presque innombrables. Si l’on contemple ces images de manière superficielle et commune, elles semblent des taches plus que des formes cohérentes et l’on ne verra pas de délicatesse là où il n’y a pourtant que délicatesse. Mais si l’on concentre la puissance visuelle de ses yeux en une étude plus approfondie, et si par un effort soutenu l’on pénètre les secrets de cet art, l’on percevra des enchevêtrements si délicats et subtils, si étroitement imbriqués et contournés, si noués et entrelacés, et tellement enluminés par des couleurs qui ont conservé leur fraîcheur jusqu’à nos jours, qu’on attribuerait leur composition à des anges plutôt qu’à des humains135.

Dans le texte de Girard de Cambrai, on est également frappé par l’insistance sur l’activation du sens visuel, le premier des cinq sens selon la hiérarchie chrétienne, qui, par l’intensité de son action, permet au spectateur de comprendre la genèse de la création de ces peintures merveilleuses.

Dans l’iconographie des peintures des manuscrits, les peintres ont mis en place des formules iconographiques et un discours visuel qui suggèrent très fortement une activation sensorielle permettant au spectateur de comprendre qu’il a sous les yeux et entre les mains la matérialisation du Verbe de Dieu. Telle est le sens de la démonstration menée par Isabelle Marchesin à propos des images de vision contenues dans le cycle iconographique de la célèbre Apocalypse carolingienne de Trèves où les visions vécues par Jean sont accompagnées par une gestuelle avec le rouleau qui suggère l’activation de la synesthésie à partir de la vue et de la Parole de Dieu136. On l’a déjà dit, la synesthésie recherchée dans le déroulement de la liturgie à partir de l’activation sensorielle rendue possible, entre autres choses, par les objets liturgiques et les images permet le retour à l’ordre initial d’avant la chute de l’Homme au moment du péché originel et la réinstallation de l’harmonie divine du monde. Comme l’a montré à juste titre I. Marchesin, bon nombre de représentations dites « musicales » des images médiévales, notamment celles contenues dans les livres destinés au chant liturgique, comme le psautier, contribuent pleinement à incarner pour elle-même et dans l’action du rituel, l’harmonie divine137.

Au terme de cet article, j’espère avoir montré l’intérêt majeur de l’étude des cinq sens dans la culture chrétienne du Moyen Âge pour une meilleure compréhension de la liturgie et de la place de l’art dans la pratique des rituels de l’Église. Par le passé, nombre d’auteurs issus de différents domaines des sciences humaines ont déjà considérablement éclairé nos connaissances sur les cinq sens. Dès la fin de l’Antiquité et régulièrement durant le Moyen Âge, les penseurs chrétiens ont posé les bases d’une conception des cinq sens et approfondi leur réflexion sur leur importance pour la connaissance du monde et de Dieu. Comme annoncé au début de cette contribution, le présent article constitue une sorte de prolégomènes au livre que j’ai en préparation, dans lequel je souhaite traiter de façon approfondie la place essentielle occupée par les cinq sens dans la définition de la liturgie médiévale et du rôle qu’elle accorde à l’art dans le processus d’activation de la synesthésie au cœur de la théologie de la liturgie chrétienne.

______________________
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INTENTION, SENSATION ET MÉMOIRE DANS L’ESTHÉTIQUE MÉDIÉVALE TARDIVE

Introduction

Envisager la question des cinq sens au Moyen Âge m’amène à revenir sur un terrain déjà largement défriché dans mes écrits antérieurs pour apporter un nouvel éclairage à certaines des questions analytiques et interprétatives soulevées par ce thème, immensément compliqué et riche. Ma réflexion portera sur trois axes essentiels de l’expérience sensorielle selon les penseurs médiévaux. Premièrement, toute expérience et perception sensorielle implique un désir orienté, une « intention » (selon la position de saint Augustin, qualifiée philosophiquement de « volontariste »). Ces désirs (intentiones ou uoluntates dans la terminologie augustinienne) sont les mouvements naturels de l’âme, et en tant que tels ne sont pas conçus comme des « états » psychiques, mais bien plutôt comme des énergies dirigées vers un objectif. En second lieu, les êtres humains pensent essentiellement au moyen d’images mentales formées à partir des données sensorielles brutes par un processus psychologique spécifique aboutissant à leur stockage dans la mémoire sous une forme (en l’occurrence une image) qui permet leur mobilisation ultérieure au moyen du souvenir, processus associatif rationnel. Le point crucial ici que le souvenir mobilisé n’est pas rappelé dans l’état exact où il a été initialement déposé, mais que ce processus façonne une nouvelle image, un nouvel « objet-pensée ». Ces images, comme toute représentation – phantasma – induite par les sens, sont par nature polysensorielles et multimodales (ce dernier terme étant aujourd’hui préféré à « synesthésique » chez les psychologues). En troisième lieu, toute sensation est un assemblage complexe de qualités et d’éléments, à l’instar d’ailleurs de tout être naturel. Aucune n’est pure ou singulière, et, partant, aucune de nos expériences esthétiques n’est pure et singulière. Toute expérience humaine est compliquée et complexe, littéralement un « mélange entrelacé » des nombreux stimuli reçus par nos cinq sens1.

L’esthétique du Moyen Âge a toujours été, même aux époques antérieures, profondément augustinienne ; c’est peut-être dans les créations liturgiques des réformes carolingiennes, mais pas uniquement, qu’elle a trouvé son expression la plus riche. C’est cependant sur les manifestations plus tardives de cette esthétique que portera mon étude. Ce que je tenterai ici sous forme programmatique, c’est de redonner, dans la psychologie affective fondée sur les sens qui caractérise la seconde moitié du Moyen Âge (à partir du XIe siècle), un rôle central à une sensibilité esthétique profondément augustinienne, qui incorpore la psychologie sensorielle aristotélicienne qui nous est aujourd’hui des plus familières, tout en la complexifiant et en l’enrichissant, ce qui lui redonne à la fois son ambivalence et le caractère sensoriel profondément affectif si prisé dans la culture esthétique de l’époque, que ce soit dans le domaine de l’art ou celui de la prière.

Afin de cerner cette essence augustinienne, telle en tout cas que je la conçois, j’avancerai tout d’abord que saint Augustin, à mon sens, a été surinterprété à l’excès comme néo-platonicien par un certain nombre d’historiens, lesquels ont à la fois surmoralisé et « surplatonisé » sa pensée2. L’esthétique affective de la fin du Moyen Âge, et en particulier la dévotion laïque qui la caractérise si bien, ne trouve pas uniquement ses sources chez Aristote et Thomas d’Aquin – les traditions rationalistes des universités médiévales ; elle se nourrit aussi du renouveau augustinien plus tardif, dont nous trouvons en particulier les traces dans les œuvres pastorales de frères mendiants, notamment augustins et franciscains, ainsi que, plus tard, l’encadrement spirituel que nous associons également aux Chartreux et autres Cisterciens. Et pour tous ceux-là, hautement engagés à la fois dans l’encadrement pastoral et spirituel et dans la commande et même la réalisation d’œuvres d’art, ce volontarisme augustinien est essentiel. L’enseignement trinitaire de saint Augustin, selon lequel l’image de Dieu présente dans l’âme humaine réside dans la constante triple activité de la mémoire, de l’intelligence et de la volonté, n’est jamais très éloigné du cœur même de la pensée médiévale, même post-aristotélicienne, comme le démontre une lecture de Itinerarium mentis in Deum de saint Bonaventure3. Notons que saint Augustin (et saint Bonaventure à sa suite) plaçait memoria à l’intérieur même cette trinité mentale, et non pas l’« imagination ». L’un comme l’autre certes beaucoup de valeur à l’imaginatio, mais tous deux s’accordaient à voir dans cette capacité du cerveau à fabriquer des images un agent de la pensée par l’intermédiaire de memoria – et une autre faculté autonome. La raison pour laquelle ils n’ont pas strictement séparé les deux, à l’instar de notre psychologie moderne, est l’un des thèmes implicites du présent article.

La trinité cognitive augustinienne

Commençons donc par le rôle du désir (voluntas) dans la psychologie de la sensation et des expériences sensorielles. La psychologie que j’esquisse ici est d’inspiration très largement stoïcienne, avec des racines chez Aristote et dans la rhétorique théophrastienne, mais demeure tout spécialement signifiante pour saint Augustin, via Cicéron et Sénèque. L’évêque d’Hippone en fait l’analyse au livre XI du De Trinitate, auquel je m’attacherai tout particulièrement non parce qu’il est unique pour son époque – au contraire4 –, mais parce qu’il reste l’un des vecteurs classiques de dissémination et d’absorption de cette idée.

Dans l’analyse de saint Augustin, la clé de la connaissance sensorielle est l’intentio, définie comme un changement, comme un « mouvement » affectant le corps. Dans sa méditation sur les causes de la cognition humaine, il fait appel à une métaphore de génération, se demandant quel est le « parent » et quelle est la « progéniture » (voir XI, V, 42-66 ; XI, VII, 1-24). Il conclut qu’il n’existe pas de relation causale simple entre un objet et la perception que nous pouvons en avoir, mais bien plutôt qu’un acte complet de perception nécessite une triade d’agents : l’objet, nos sens et notre volonté désirante. Ce que nous savons de notre monde sensoriel se présente sous forme de croyances et d’opinions. Les expériences esthétiques ne sauraient être un flux unidirectionnel de données partant d’un objet passif et reçu de façon transparente par un organe sensoriel, puis directement transmis au cerveau, en quelque sorte sous forme d’image neurologique. Ces flux sont au minimum bidirectionnels, dans la mesure où nous choisissons de connaître ce que nous percevons : pour enregistrer une perception, il nous faut au préalable prendre conscience de ce qui est absorbé par nos sens. Cette prise de conscience, c’est l’intentio, un « mouvement » de notre désir. Au sein des flux continus de stimulations sensorielles que nous recevons, quelque chose retient notre attention, et nous désirons/choisissons dès lors de maintenir cette attention. Et saint Augustin d’ajouter de façon désarmante qu’on peut prouver de bien des façons qu’il en est ainsi. Avouant qu’elle lui arrive souvent, il mentionne ainsi l’expérience banale de regarder une page ou une tablette tout en demeurant incapable de se souvenir d’un seul mot de ce que l’on y a lu (XI, VIII, 86-99). Ou bien encore celle d’écouter la conversation d’un ami sans en retenir un traître mot si nous pensons à autre chose. Sans notre volonté de fixer notre attention, nous sommes inaptes à construire une expérience, même si nos yeux ou nos oreilles reçoivent bien les données. Intentio animi (voir XI, II, 6 et 32) lie le monde extérieur à notre esprit. C’est l’« intention » qui est l’agent chargé de nous maintenir (tenet) et de nous relier (coniungit) intellectuellement à notre monde : « le désir orienté de l’esprit […] fixe le sens sur cette chose que nous voyons et […] unit l’un à l’autre »5. Dans la définition qu’en donne saint Augustin, le sens d’intentio peut aller jusqu’à celui d’« appétit », en l’occurrence le désir de percevoir une chose particulière. Ceux qui deviennent aveugles, observe-t-il, n’en perdent pas pour autant leur désir de voir, même si un tel désir est, dans leur état, irraisonnable (XI, II, 40-45).

La deuxième « trinité » cognitive identifiée par saint Augustin est ce processus par lequel les données sensorielles sont modelées en un concept pensable, et dès lors mémorisable. Le produit mental de l’« âme sensible » est ici nommé par lui species ou encore visio ; dans des contextes comparables, un équivalent courant en latin est imago. À présent, nous pouvons le nommer « objet – pensée ». Le terme grec équivalent pour cette construction psychique est phantasma ; c’est là un des outils usuels de la psychologie de la connaissance humaine dans l’Antiquité, dont la description sans doute la plus célèbre est celle d’Aristote dans le De anima, même s’il est également connu dans la pensée des stoïciens comme dans la pensée platonicienne6. Les phantasmata sont les produits d’une activité de fabrication d’images se déployant en plusieurs phases, et au terme de laquelle des données discrètes sont modelées en outils de pensée pour l’esprit. Les phantasmata sont également essentiels dans les controverses rhétoriques de l’Antiquité concernant la nature de la preuve suffisante, dans la mesure où l’evidentia, qui consiste étymologiquement à « mettre [quelque chose] devant les yeux » du spectateur en convoquant des images vives, donne aux juges le sentiment qu’ils sont véritablement des participants à l’événement, pas seulement des spectateurs mais des témoins acteurs7. Au plan stylistique, ces images sont dotées de la qualité nommée enargeia, éclat et clarté, non seulement de la vue mais également de tous les sens, combinés pour recréer de toutes pièces une expérience qui aura sur nous un impact. Une imago ou un phantasma va laisser une empreinte dans l’esprit comme le sceau dans la cire ; la trace existe, mais n’implique aucun changement matériel : la cire est toujours cire (c’est là une analogie très commune, que l’on retrouve chez Aristote, et également chez saint Augustin, (X, II, 71-91). C’est délibérément que toutes ces images sont façonnées, puis gardées en mémoire, et aucun souvenir ne peut être constitué sans désir intentionnel de le constituer. Tout au long de cette discussion, saint Augustin utilise intentiones et voluntates (désirs) de manière interchangeable.

En tant qu’image mentale disponible à la pensée, un phantasme reste en mémoire alors même que son objet n’est plus présent. Cette species ou similitudo mémorielle (les deux termes sont utilisés) peut dès lors être rappelée de son lieu de stockage par une nouvelle action ultérieure de la volonté, pour être amenée devant un regard intérieur, acies animi, comme le nomme saint Augustin (cf. par exemple XI, III, 7 -8). La synergie de ces trois agents – species, voluntas et acies animi – constitue une action unique que saint Augustin appelle coagitatio ou cogitatio, « cogitation », qui signifie étymologiquement que les trois agissent ensemble, co-agitare8. Dans ces trois triades cognitives, c’est la pensée qui constitue l’agent de continuité : car ce même désir attentif (« voluntasque ipsa » ; XI, II, 14) qui attire notre attention sur quelque chose et nous motive à modeler nos perceptions diverses en un « objet-pensée » (XI, IV, 29-32), va désormais également motiver l’activité de remémoration qui ramène toutes ces images devant le regard mental acéré (acies) de l’intellect (cf. en particulier XI, VII, 1-24). Elle fonctionne comme agent de remémoration pour l’intellect, faisant passer notre regard intérieur d’un souvenir à un autre, sélectionnant et appariant ces souvenirs, reformant des images non seulement des choses que nous avons vues, mais, de façon plus vigoureuse encore, de choses que nous n’avons pas vues et même de celles que nous ne pourrons jamais voir. C’est là une différence majeure entre la psychologie prémoderne et la psychologie moderne. Mémoire, souvenir, imagination et intellection sont, de nos jours, couramment définis comme des facultés séparées aux actions très différentes ; en psychologie prémoderne en revanche, non seulement la memoria englobe les trois autres, mais, en tant que remémoration, va – point crucial – également participer de la quatrième.

Pour saint Augustin, l’« intellection » (intellectus), la capacité de production d’idées et de compréhension, est elle aussi une activité ternaire. Tout commence avec le rappel de souvenirs précédemment emmagasinés, mais ces images sont choisies et « exprimées » (c’est le verbe exprimere, ou « extraire le liquide d’un corps » qui est utilisé, XI, IX, 10), puis rassemblées sélectivement en un nouveau phantasma. Saint Augustin nous apprend que, au cours de cette activité, remémoration, raison et volonté vont se combiner pour former une sorte d’image-pensée supérieure, assemblée avec d’autant plus d’intention délibérée et de choix intellectuellement informé. En tant que voluntas reminiscendi (XI, VII, 52), « désir de se souvenir », notre volonté peut désormais endosser le rôle de l’artisan qui compose ou façonne l’insolite, l’inconnu pour en faire quelque chose de compréhensible par notre intellect. C’est en raison de cette faculté que l’homme est capable de comprendre des questions qui échappent à leur propre expérience, et même de penser à des idées entièrement abstraites qu’ils sont incapables de se représenter, comme l’infinité ou l’éternité.

Dans la psychologie de saint Augustin, la pensée humaine ne peut jamais s’abstraire totalement de l’expérience du monde ; elle ne saurait laisser derrière elle ses images mémorielles et son appétit désirant, dans la mesure où les limites de la pensée sont celles de la mémoire, de même que les limites des sensations sont celles du corps9.

Celui qui par exemple me parle d’une montagne dépouillée de forêts et couverte d’oliviers, me le dit à moi qui ai dans la mémoire les images de montagnes, de forêts, d’oliviers : à supposer que je les ai oubliées, je ne comprendrai absolument pas ce que dit le narrateur, je ne pourrais me représenter ce qu’il raconte10.

Si quelqu’un vient me parler de Jérusalem ou de son frère David, tous deux inconnus de moi, parce que au moins j’ai la connaissance de ce qu’est une ville et ce qu’est un frère, je serai en mesure de concevoir ce dont il parle. Mes expériences de ces choses sont là, dans ma mémoire, et pour comprendre ce dont il est question, dans ce cas précis c’est mon désir de compréhension qui les rappelle à mon esprit. Penser à quelque chose qui n’existe pas dans la réalité peut se faire assez facilement : personne n’a jamais vu de cygne noir (cygnus niger), mais on peut se le représenter, autrement dit fabriquer aisément l’image-pensée, dès lors que l’on sait ce qu’est un cygne et ce qu’est le noir11.

En combinant (ou séparant) de la sorte nos connaissances, nous construisons des pensées de choses dont, en réalité, nous n’avons jamais fait l’expérience, en prenant dans nos souvenirs des éléments que nous rappelons et combinons dans n’importe quel ordre12. Rien, dans les phantasmata en eux-mêmes, ne permet de spécifier s’ils proviennent d’une source extérieure ou intérieure, réelle ou imaginaire : une fois les sensations transformées en phantasmata, elles sont toutes imaginaires. Ce sera donc le jugement qui sera nécessaire pour distinguer le bon du mauvais, le vrai du faux, car ces qualités-là ne sont pas inhérentes au phantasma lui-même (XI, VI). Une volonté informée est appelée du terme approprié d’arbitrium, qui est une capacité de juger, comme saint Augustin lui-même le définit dans d’autres textes (même s’il n’utilise pas le terme dans le livre XI du De trinitate que nous examinons). Son expression est « liberum arbitrium uoluntatis », le libre jugement de la volonté13.

Chez saint Augustin, la voluntas est toujours désir, plus appétit qu’intellect, et par conséquent une activité que l’homme partage avec toutes les autres créatures vivantes, tous les êtres qui grandissent, mangent et se reproduisent. Nos désirs sont à nos corps à un degré que n’atteignent pas même les phantasmata de l’âme sensible. Parce qu’ils résultent du désir, nos objets de pensée sont formés non seulement par copie d’un objet extérieur, mais sont aussi dotés d’une intentio particulière, reflet non seulement des objets que nous percevons mais également du délice et du désir avec lesquels nous les avons d’emblée abordés. L’intention, c’est le « mouvement vers », et le mot même, comme l’avait également relevé saint Thomas d’Aquin, signifie littéralement « viser quelque chose »14. Saint Augustin accorde une très grande importance à la puissance du mouvement du désir. Ce dernier est en effet si puissant qu’il peut commander au corps, même contre son gré. Saint Augustin fait état des confidences d’un ami qui lui disait que, s’il se mettait à penser très fortement à des actes sexuels, il pouvait fort bien éjaculer pour de bon (XI, IV, 12-15).

Les vives impressions des rêves et rêveries, faits d’images rappelées à partir de la mémoire, peuvent être causes d’illusions ou même de folie, car la volonté, par de telles images, est « tendue vers » (intenditur) ce qu’elle désire. Notons qu’il ne s’agit pas là d’un mouvement hiérarchique ou vertical, mais d’un mouvement vers l’extérieur, dirigé vers ce qui est désiré. Les forts désirs (que saint Augustin nomme intentiones) sont même susceptibles d’affecter le corps de créatures plus sensitives, tel « le petit corps du caméléon », qui change de couleur pour se fondre dans son environnement perçu. Et les désirs, poursuit saint Augustin, peuvent même affecter les fœtus, croyance commune dans les milieux médicaux de l’époque15 (XI, II, 144-156). Bien des siècles après l’évêque d’Hippone, Albert le Grand note que ceux qui rêvent de couleurs rouges vont ressentir dans leur corps une augmentation du sang et de la température ; il est même des cas, ajoute-t-il, d’individus ayant une telle peur de la lèpre que leur angoisse suffit à les rendre vraiment lépreux16. La philosophie naturelle a depuis très longtemps observé que les animaux conçoivent aussi des images mentales, qui les poussent à agir comme si une illusion était réalité : chevaux qui s’effraient d’ombres, chats qui voient des fantômes, chiens qui courent ou aboient dans leurs rêves. Ce sont là des exemples quotidiens. Mais la psychologie médiévale attribuait bien davantage de pouvoir qu’il n’est aujourd’hui admis à de tels phantasmata dérivés de sensations, considérés comme forces biologiques dans le corps humain : les « intentions » des images sont également capables de nous « intentionner ».

Du sens à l’image mentale : l’imaginatio

Ce qui m’amène à mon deuxième point. La psychologie médicale issue des traditions classiques tardives, essentiellement chez Galien (même si elle remonte à des penseurs antérieurs, dont Aristote), mettait également l’accent sur la dépendance de la pensée humaine à l’égard du « regard » interne par l’image mentale. Le ms. Cambridge, Cambridge University Library, Gg 1.1 contient un diagramme [fig. 1] figurant le processus par lequel les données reçues par les divers organes externes des sens sont modelées en phantasmata, ces structures picturales dont le cerveau se sert pour penser. Il existe, bien évidemment, un débat épistémologique qui remonte au moins à Platon et Aristote sur la question suivante : de telles représentations sont-elles suffisantes pour bâtir intégralement la pensée, ou y a-t-il également des « idées » dans l’entendement humain qui structurent plus complètement la vérité17. Pour le présent propos, ce débat est quelque peu vain. Le diagramme montre uniquement les activités de ce qui était connu sous le nom d’« âme sensible », cette phase de la formation de la connaissance qui précède la pleine compréhension et fournit en quelque sorte des matériaux pour l’entendement dans l’âme intellectuelle. C’est la triade cognitive qui, de l’aveu même de saint Augustin, est la moins développée dans sa discussion d’ensemble18.

Le manuscrit, écrit essentiellement en français et rédigé en Angleterre probablement vers 1327/133019, était manifestement conçu pour une maison aristocratique, dont la culture était majoritairement francophone, même si on y trouve également quelques passages en latin et même (très rarement) en anglais. Au milieu de quelques prières en latin et de beaucoup d’historiettes et romans en français, on trouve un résumé de l’enseignement aristotélico-galénien sur le cerveau, qui comporte également ce diagramme censé représenter son fonctionnement selon la doctrine de l’époque. Selon la légende du dessin, ce dernier représente le processus de connaissance et de remémoration telle qu’il apparaît dans la tradition médiévale tardive de la première partie de la Summa theologiae de saint Thomas d’Aquin, sous la formulation « tractat Thomas in prima parte summe ». Le résumé en question mentionne fréquemment comme son autre source le Liber de anima d’Avicenne, sans toutefois citer l’œuvre directement20.

Dans le diagramme, les diverses activités impliquées dans la pensée sont représentées comme des cellae, ou compartiments, reliées par des « canaux » (nervi en latin), qui, selon l’artiste, partent des yeux (tout comme les autres nervi partent de tous les organes des sens) et relient les différentes activités du cerveau. Il est important de comprendre que ce dessin est une représentation diagrammatique et non un dessin anatomique. Sa finalité est de faire apparaître les interrelations des activités impliquées dans le processus de pensée, mais les trois premières de ces activités, figurées comme séquentielles dans le diagramme, sont en réalité réputées simultanées. Selon les conceptions physiologiques relayées par l’illustration, les nervi du corps conduisent ses « esprits », des substances pas tout à fait liquides, ni tout à fait gazeuses comme l’air, mais pas pour autant insubstantielles. Ces esprits apportent énergie et vitalité à la chair, y compris celle du cerveau. Dans le cerveau, on les nomme « esprits animés », ou encore « esprits animaux », du latin anima, « âme », et animus, « conscience, esprit », et jouent un rôle-clé dans l’élaboration de la pensée humaine en tant que communicateurs et conducteurs. Les esprits sont également toujours en mouvement : pour la pensée prémoderne, le cerveau est un organe fort tonique qui, en veille ou en sommeil, ne cesse jamais de bouger, jusqu’à la mort.

Le diagramme montre également comment les sensations sont amenées depuis les divers organes des sens externes jusqu’au sensus communis, également identifié sous le nom de fantasia ; dans la terminologie, les aspects « passifs » et « actifs » sont appariés, tout comme chez Avicenne21. Ces sensations sont transférées par la fantasia depuis le sensus communis jusqu’à l’imaginatio et la vis formalis, qui vont les façonner en images mentales ; et simultanément, l’estimativa va agir sur ces matériaux pour l’imaginatio. Un phantasma est une action de type jugement, qui prend la forme d’une réponse active à notre expérience immédiate, action non sans rapport avec l’intentio animi désirante chez saint Augustin. À l’issue de tout ce processus, on retrouve quelque chose de « spirituel » (nous dirions aujourd’hui « mental »), une forme cérébrale que l’intelligence humaine peut connaître et utiliser. Les matériaux de la pensée, est-il donc démontré, sont des créations totalement mentales. Il est important de noter au passage que l’on considérait que l’image mentale était composée d’éléments venus de tous les organes des sens. En matière de pensée, le mot imago en latin médiéval n’était nullement limité au sens visuel. Et pour finir, les images elles-mêmes sont fabriquées. Fantasia, vis estimativa et vis formalis sont toutes des agents qui rassemblent des fragments et réactions disparates en une expérience sensorielle unifiée ; ce ne sont pas des dispositifs passifs d’enregistrement.

Ces imagines sont rendues présentes à la compréhension intellectuelle au travers de la cogitatio – « cogitation, conceptualisation » – et servent à la construction des idées et pensées. Ce terme, comme nous l’avons vu, est également utilisé dans la description faite par saint Augustin de la façon dont les humains arrivent à la compréhension. En rhétorique latine, on utilise excogitatio et cogitatio comme synonymes de l’invention, la phase de « collecte des idées et découverte d’arguments » de la composition. Dans notre diagramme, c’est la cogitatio qui reçoit les phantasmata rassemblés par la force créatrice d’images (vis formalis), lesquels sont transformés en concepts par la vis imaginativa, l’activité d’imagination et de conceptualisation. Nos conceptions sous forme de phantasmata, ces images mentales auxquelles nos intentions donnent forme, sont au bout du compte retenues et rappelées par la mémoire, vis memorativa, stade final de ce processus élaboratif. Notons que la mémoire, tout comme la pensée et l’imagination, est également vis, agent et puissance, et non uniquement réceptacle.

Le chemin entre mémoire et pensée doit être bidirectionnel, car les souvenirs doivent pouvoir être rappelés autant qu’emmagasinés. C’est pourquoi on postulait l’existence, dans le cerveau, d’un corps élastique de forme allongée permettant à ces images conceptuelles de passer dans la mémoire, et également d’être rappelées pour la cogitation au cours de la remémoration. Ce corps était nommé vermis, ce petit organe en forme de vers qui figure sur le diagramme entre cogitatio et memoria. (La localisation précise de ce vermis faisait l’objet de débats, mais pas sa fonction.) On avait pu observer que les gens baissaient souvent la tête pour penser, et la relevaient en s’efforçant de se souvenir. Ce phénomène était cité comme preuve de l’action du vermis, qui ouvre les canaux nécessaires à la remémoration et les referme pour une pensée concentrée une fois les matériaux nécessaires reçus de la mémoire. Le vermis est en quelque sorte un portier. Sans un tel organe, pensait-on, les souvenirs indésirables s’accumuleraient dans l’esprit, envahissant et perturbant la pensée rationnelle. C’est bien pour cela que, au cours du rêve, quand le vermis du dormeur est en repos, ses souvenirs remontent en masse grouillante et incontrôlée.

Il est frappant de voir à quel point l’imagination est entièrement impliquée dans la cognition et la mémoire aux termes de cette analyse médiévale. C’est cet aspect-là qui paraît le plus étonnant, le plus étranger à notre psychologie cognitive contemporaine. Nous reconnaissons bien l’existence d’une « imagination », mais en tant que puissance séparée de la mémoire comme de l’élaboration logique de pensée. Certains tiennent même l’imagination pour « irrationnelle », ce qui n’est absolument pas le cas dans cette analyse médiévale. Selon elle, les vestiges de nos sensations sont recueillis, en début de chaîne, dans le sensus communis, mais dès l’instant où ils arrivent en pièces détachées de leurs sources respectives, la puissance de la création d’images, fantasia, vis formalis et vis imaginativa entrent toutes en jeu à chaque étape du processus. Ces activités peuvent (ou non) façonner une image qui sera exacte et fidèle en tant qu’elle représente quelque chose d’autre : ce qui est important pour la pratique de la remémoration est que de telles images sont construites dès lors qu’elles sont remémorées. Elles ne ressemblent en rien à des « souvenirs photographiques » apparaissant tels qu’ils ont été déposés à l’origine, aussi complets qu’inchangés. Chaque remémoration, au contraire, est une image nouvelle, refaçonnée par l’association (notre « intention/désir de se rappeler ») et notre faculté de création d’images (vis imaginativa), travaillant main dans la main dans la « cogitation ». Ces images mentales deviennent alors matériaux pour la compréhension « supérieure » de l’« âme intellectuelle ». L’intention va à nouveau jouer un rôle-clé à ce stade, car il est des choses que nous choisissons de nous rappeler et d’autres pas ; en fouillant notre mémoire, nous convoquons (pour reprendre une expression augustinienne) certaines images, ou fragments d’images, et pas d’autres. Nos associations sont motivées autant par nos désirs que par nos raisons, tant il est vrai que nos raisons ont elles aussi des « intentions ».

Parce que nos images-pensées sont élaborées dans le « sens commun » à partir des matériaux en provenance de tous nos sens, ils sont « multimodaux », pour utiliser un terme de psychologie contemporaine, c’est-à-dire constituent des expériences sensorielles totales, combinant vue, ouïe, goût, odorat et toucher. Ceci est très différent d’une psychologie qui distingue mémoire visuelle de mémoire auditive ou olfactive, et cherche à définir chaque mode sensoriel comme faculté du cerveau séparée. Les spécialistes de liturgie médiévale, latine comme byzantine, mettent depuis longtemps en avant leur nature multimodale, la façon dont les différentes expériences sensorielles sont délibérément conçues pour se combiner, s’augmenter mutuellement en une seule « fantaisie » communo-sensuelle22. Ce caractère multimodal reflète le travail mental de sensus communis/fantasia et de vis formalis/imaginatio pour fabriquer un seul et même phantasme à partir de tout cela. (Il est intéressant de noter que certains psychologues contemporains redécouvrent actuellement l’intérêt de postuler une sorte de sensus communis à travers leur centrage sur l’expérience sensorielle « multimodale23 »). Ce phantasme, cependant, n’est pas une « copie » neutre. Parce que notre propre intention nous permet de saisir quelque chose initialement (au lieu de le laisser simplement nous envahir, indifférencié de tout le reste), cette intention est également une partie essentielle de l’« objet-pensée ». Et par conséquent, chaque image-pensée est constituée à la fois de « copies » sensorielles et de nos désirs particuliers de percevoir.

Dans son traité sur la lecture, auquel Jean Leclercq a donné le titre De afflictione et lectione », Pierre de Celle, abbé du couvent bénédictin de Montier-les-Celles (et plus tard de Reims) décrit la procédure de lecture méditative que les moines sont censés pratiquer. Le lecteur décrit par Pierre est fortement impliqué dans les détails des histoires, engagé par l’imagination et l’émotion :

La nourriture apportée par les livres saints est en effet si féconde et abondante qu’en eux chaque occasion d’ennui se voit contrée par autant de variétés de lecture qu’il est de moments dans notre vie […]. Il n’est aucune corruption de la vie humaine dont la lecture des Écritures n’offre point de remède. Selon les inclinations qui colorent nos sentiments, nous lirons choses tantôt anciennes, tantôt nouvelles, tantôt obscures, tantôt faciles, tantôt complexes, tantôt simples, tantôt exemplaires, tantôt prescrites, tantôt sérieuses, tantôt futiles. Pourvu que l’âme soit enveloppée d’une harmonieuse variété, elle évitera l’ennui et trouvera son remède24.

Nous sommes aujourd’hui si habitués à privilégier le sens de ce que nous lisons (ce en quoi nous sommes encouragés par toute une éducation analytique qui nous entraîne à comprendre ce sens comme une sorte de « contenu » susceptible d’être abstrait, paraphrase plus ou moins réductrice des textes d’origine) que ce conseil de lecture pour le simple délice des expériences variées qu’elle offre peut paraître naïf ou même peut-être superficiel aux yeux de beaucoup. Ce qui n’est pas le cas. Au début de son traité, Pierre explique que, pour les moines, la fonction essentielle de l’exercice de lecture est de parer les assauts de la « contagion qui frappe en plein midi », à savoir l’ennui. Ce motif est également clairement invoqué dans le passage cité ci-dessus, où il s’agit de réprimer les « lassitudes » et d’« éviter l’ennui ». Par la lecture, l’esprit se trouve rafraîchi et régénéré : en fait, elle offre au lecteur attentif l’occasion d’une sorte de jeu hautement créatif et revigorant. Et ce n’est nullement le « contenu » des textes qui aboutit à cet effet de guérison, mais plutôt, selon Pierre, la variété des émotions offertes, l’implication sans cesse renouvelée des expériences dans la méditation au gré des vagabondages de l’esprit parmi les textes.

Pierre nous décrit la lecture de la Genèse quasiment en termes de voyage narratif émotionnel, avec des scènes dramatiques distinctes dans lesquelles le lecteur doit jouer un rôle :

Dans ce livre [de la Genèse], passe la grande part de ton voyage sur le chemin du Paradis, et pleure ce qui a été perdu. Bois aux quatre fleuves, recevant courage, justice, prudence et tempérance, garde-toi de la parole du serpent, de goûter au fruit défendu […]. Marche avec Dieu, tel Enoch. Fuis la fornication des fils de Dieu, qui amena le Déluge. Pénètre dans l’Arche au temps du Déluge et de la colère de Dieu contre toi. Garde-toi de l’ivrognerie […]. Comme Sem et Japhet, cache le manquement de ton père au lieu de t’en moquer comme Cham. De cette manière, traverse d’un pas lent mais léger le contenu de ce livre, imitant les bonnes actions, évitant les mauvaises, interprétant ce qui est obscur, conservant et mémorisant ce qui est facile25.

Comme je l’écrivais dans mon ouvrage Machina memorialis à propos de ce passage, « pour Pierre de Celle, à l’évidence, le contenu de la Genèse est comparable à une carte : lire le livre, c’est accomplir une série de voyages, un pèlerinage à travers différents lieux. Dans chaque site, il nous enjoint d’observer les récits et les événements comme autant de scènes mentales »26. Cela reste vrai, mais ne rend pas suffisamment compte de ce que décrit Pierre : il ne se contente pas d’observer ces scènes mentales, il les vit véritablement, expérience pleinement sensorielle et émotionnelle autant que rationnelle. Notons les verbes à l’impératif, tous adressés au lecteur : voyagez, buvez, gardez, marchez, entrez. Nous sommes enjoints non seulement de regarder en spectateurs, mais de « goûter et regarder » en tant que témoin acteurs. Notons aussi que le toucher (en tant que mouvement physique, réel ou imaginé) est aussi important que la vue pour cette expérience de lecture.
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