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  AVANT-PROPOS


  Ce livre est le fruit de plusieurs années de recherche. Comme toute entreprise de cette nature, il a bénéficié du soutien de nombreuses personnes et institutions qu'il m'est agréable de remercier.


  Sans les conditions exceptionnelles générées par ma nomination comme membre senior de l'Institut universitaire de France en 2011, rien, ou presque, n'aurait pu se faire. Dans ce cadre, j'ai bénéficié de crédits de recherche qui m'ont permis d'effectuer de nombreux voyages, de commander des ouvrages nécessaires à ma recherche etsurtout d'organiser trois colloques internationaux sur les cinq sens au Moyen Âge qui se sont tenus en 2012, 2013 et 2014 à Poitiers. Pour l'organisation de ces colloques, j'ai également bénéficié du soutien de l'université de Poitiers et du Centre d'études supérieures de civilisation médiévale (CESCM) que je remercie. Ma situation de membre de l'IUF a aussi permis une décharge d'enseignement me laissant ainsi tout le temps nécessaire à la recherche. Pour la logistique de mes recherches et l'organisation des trois colloques, j'ai bénéficié de l'aide de MmesBanc, Girault, Henry, Nau et M.Boutin que je remercie ainsi que les étudiantes qui m'ont assisté durant la tenue de ces journées: Pamela Nourrigeon, Aliénor Landré, Maé Sibéril, Mathilde Garnier, Mélissa Favreau et Mélanie Riveault.


  Au cours de ces années, j'ai donné de nombreuses conférences sur les cinq sens au Moyen Âge: Princeton University, Universidad Complutense de Madrid, Madison University, Universitat de Barcelona, Universitat Autonoma de Barcelona, Zürich Universität, université de Bucarest, Universidad de Mendoza (Argentine), Universidad de Lisboa, Columbia University, Pennsylvania State University, UCLA, Aguilar de Campoo, University of Turku (Finlande), Irvine University, Centro italiano di studio sull'alto medioevo di Spoleto, Estella, Universita di Ragusa, Universita di Salerno, et, en France, l'université de Toulouse, la Société française d'archéologie, le séminaire Musiconis (Paris-IV et université de Poitiers), sessions d'été du CESCM. Depuis cinq ans, mon séminaire de Master2 de l'université de Poitiers a été consacré au thème des cinq sens au Moyen Âge. Je remercie l'ensemble des responsables de ces institutions pour leurs invitations et tous les collègues et étudiants qui ont enrichi de leurs remarques ma réflexion.


  J'adresse des remerciements particuliers aux collègues qui ont accepté de présenter une communication dans le cadre des colloques que j'ai organisés sur le sujet: Mary Carruthers, Herbert Kessler, Richard Newhauser, Isabelle Marchesin, Vincent Debiais, Cécile Voyer, Laurent Hablot, Martina Bagnoli, Doron Bauer, Susan Rankin, Carolyn Malone, Lawrence Nees, Geneviève Bührer-Thierry, Christelle Cazaux-Kowalski, Bénédicte Palazzo-Bertholon, Jean-Marie Fritz, Adam Cohen, Elisabetta Neri, Lynley Herbert, Francesca Dell'Acqua, Bruno Boerner, Chrystel Lupant, Martine Yvernault, Hiltrud Westermann-Angerhausen, John Arnold, Xavier Barral i Altet, Jennifer Kingsley et Outi Merisalo. Les nombreux échanges avec chacun ont été très enrichissants et profitables à ma réflexion.


  Je remercie également Martin Aurell et Blaiser Royer d'avoir bien voulu publier une partie des communications de ces colloques dans deux fascicules spéciaux des Cahiers de civilisation médiévale. Dans la préparation de ces fascicules, le travail de Blaise Royer a été, à tous égards, remarquable.


  Des remerciements plus personnels s'adressent à Alain Bertholon et à Chrystel Lupant, pour avoir réalisé certains clichés publiés dans ce livre.


  Enfin, je remercie les éditions du Cerf d'avoir bien voulu accueillir mon livre et Agathe Châtel pour le dialogue fructueux qu'elle a su instaurer entre un éditeur et un auteur.


  Poitiers, le 27mars 2014.


  INTRODUCTION


  
    Grand est le tumulte, grande est la confusion ici dans l'église. Nos assemblées ne diffèrent en rien de ce qui se passe dans une taverne, si bruyants sont les rires, si grand est le remue-ménage, comme aux bains, sur le marché, tout le monde criant et faisant du tapage[...]. Dans l'église nous nous conduisons avec plus d'impudence que des chiens, et nous témoignons autant de respect à Dieu qu'à une courtisane [...] l'église ne diffère pas du forum ni même du théâtre, si l'on considère la façon dont s'ornent les femmes qui s'assemblent ici, de façon plus impudique que celle des femmes sans chasteté qu'on trouve là-bas. C'est pourquoi on voit tant de débauchés séduits par elles ici même, et si l'un d'eux essaie ou a l'intention de corrompre une femme, je suppose que nulle part ailleurs ce n'est plus facile que dans l'église{1}.

  


  Telle est la réaction mêlée d'outrance et de violence exprimée par Jean Chrysostome, archevêque de Constantinople entre 398 et 404 et grande figure de l'Église grecque, face à l'attitude des personnes qui viennent participer à la liturgie dans le temple de Dieu et s'y comporter de façon indigne. Ce témoignage de Jean Chrysostome, nullement isolé dans la production des écrits de ce Père de l'Église comme dans celle d'autres grandes plumes de la théologie dans l'Orient chrétien du premier millénaire, porte un sérieux coup à la vision idéale du déroulement de la liturgie chrétienne de l'Antiquité que nous croyons avoir été la réalité permanente. À notre décharge, reconnaissons une grande part de responsabilité aux auteurs chrétiens des premiers siècles dans la construction de cette imagerie idéalisée du déroulement des cérémonies liturgiques dans les églises à laquelle vient s'ajouter la vision romantique du XIXesiècle qui a entretenu le rêve et le mythe de l'âge d'or de la liturgie patristique{2}. Néanmoins, nous ferions fausse route à considérer que les théologiens chrétiens de l'Antiquité, comme ceux du Moyen Âge, étaient seulement animés par la volonté de tromper les lecteurs d'hier et d'aujourd'hui de leur prose sur le déroulement des rituels de la liturgie. C'est un fait bien reconnu par tous les historiens de l'Église et de la théologie chrétienne que l'on peut identifier chez les théologiens de l'Antiquité et du Moyen Âge un discours sur la liturgie et son déroulement dans l'église dont la vocation essentielle est la construction d'une exégèse savante destinée principalement à donner du sens aux rituels, en les interprétant à partir de plusieurs concepts majeurs de la théologie chrétienne. De telle sorte que, aux yeux de l'institution ecclésiastique, la liturgie apparaissait comme un lieu privilégié de l'expression et de la réalisation de la vision chrétienne du monde{3}. On aurait cependant tort de penser que les nombreuses descriptions de cérémonies liturgiques «idéales» et autres textes exégétiques destinés à expliquer le sens des rituels que nous ont légués les théologiens du passé ne coïncident jamais avec la réalité du déroulement de la liturgie dans l'Antiquité et au Moyen Âge. Certes, le témoignage outré de Jean Chrysostome au sujet de l'attitude vulgaire des participants à la liturgie à Constantinople a dû, selon toute vraisemblance, constituer une réaction contre des faits vécus par l'auteur de cette critique, mais on serait sans doute bien mal inspiré en pensant appréhender la réalité de la liturgie chrétienne de l'Antiquité et de la période médiévale en se fondant uniquement sur ce genre de récits. Ne doutons pas de la réelle volonté des participants aux rituels de l'Église ancienne et médiévale – pour la plupart il s'agissait de membres du clergé – de réaliser une liturgie la plus parfaite possible, s'approchant de la vision idéale dont parlent les théologiens, car elle est le «lieu» privilégié de l'expérience chrétienne et de sa finalité théologique. Autrement dit, pour les théologiens de l'Antiquité et du Moyen Âge, la liturgie est par excellence le «lieu» où se réalisent pleinement et où se mettent en œuvre les mystères de la sacramentalité, justifiant ainsi le soin extrême apporté à la performance du rituel dont la recherche de qualité n'a pas la capacité de supprimer les dérives constatées par Jean Chrysostome.


  Mise en scène de la liturgie


  La liturgie nécessite l'élaboration d'une mise en scène complexe qui s'apparente à celles que l'on exige pour les pièces de théâtre ou toute autre forme de spectacles destinés à «représenter» une histoire ou un récit quel qu'il soit. Pour l'historien de la liturgie, l'assimilation des rituels de l'Église à du théâtre ou à un spectacle est abusive étant donné la différence de fond qui existe entre la liturgie d'un côté et le théâtre de l'autre. Tandis que le théâtre permet la représentation d'une histoire par le jeu des comédiens et les artifices de la mise en scène, la liturgie n'a pas vocation à faire «jouer» des scènes d'une histoire par des acteurs que seraient les membres du clergé. Si la liturgie est une représentation, alors il faut entendre ce mot au sens médiéval du terme, à savoir, la «re-présentation» d'une action que la réitération quotidienne réactualise sans cesse. En d'autres termes, la réalisation des rituels de la liturgie rend réellement présents au moment du déroulement des cérémonies l'événement ou l'action commémorés. En ce sens, la liturgie apparaît bien comme une forme de réactivation sans cesse renouvelée d'une action ou d'un événement dans le but de construire sa double finalité théologique et sacramentelle{4}. Le défi auquel est confronté l'historien de la liturgie s'apparente à une mission impossible: comment retrouver la réalité de la performance (ou du déroulement) de cérémonies passées au sujet desquelles on ne possède plus rien de vivant mis à part les textes et les images? Tel est précisément l'un des enjeux majeurs de ce livre: retrouver la réalité du déroulement de la liturgie. Grâce à une approche et à une lecture nouvelles des textes, des images et des objets de la liturgie chrétienne de l'Antiquité et du Moyen Âge occidental, je propose au lecteur une sorte de restitution «vivante» et «réelle» des rituels. Pour ce faire, j'ai choisi d'explorer la dimension sensorielle de la liturgie exprimée notamment à travers la matérialité des objets utilisés pour le déroulement des rituels ou bien le cadre spatial de l'église et de ses aménagements liturgiques. Les textes de la liturgie contenus dans les manuscrits destinés à la célébration sont des témoins privilégiés du déroulement des cérémonies et, bien qu'ils aient été conçus comme des textes normatifs, grouillent d'informations essentielles permettant la restitution «vivante» de la liturgie et l'activation sensorielle qui s'y déroule{5}. De leur côté, les textes théologiques constituent une somme considérable sur l'interprétation symbolique de la liturgie où la dimension sensorielle n'est pas négligée. Ces textes forment aussi un ensemble idéal pour comprendre la signification à la fois exégétique et sacramentelle accordée par les auteurs chrétiens à la liturgie et à la place des cinq sens dans son déroulement et sa mise en action. Au sujet de la matérialité des rituels, l'observation et l'étude attentive des objets liturgiques de toutes sortes offrent des perspectives nouvelles dans la compréhension de la dimension sensorielle de la liturgie. Il en est de même au sujet des images, plus particulièrement de l'analyse iconographique des représentations de la liturgie, dont l'apport pour le sujet est essentiel. De tout cela, il sera beaucoup question dans ce livre.


  Les théologiens chrétiens et les cinq sens


  Dans la littérature chrétienne de l'Antiquité et du Moyen Âge, les évocations ou les descriptions de la dimension sensorielle de la liturgie, contenues dans toutes sortes de textes, liturgiques ou autres, ne suggèrent pas toujours une lecture positive, du point de vue de la théologie, de la mise en action des sens dans la réalisation des cérémonies. Par exemple, dans une autre de ses homélies adressées au peuple chrétien, Jean Chrysostome se plaint une fois encore de l'attitude indigne des fidèles qui viennent assister aux cérémonies liturgiques: «Si quelqu'un, en effet, pouvait voir de ses yeux ce qui est dit par les hommes et les femmes à chaque synaxe, vous verriez que leur conversation est plus sordide que les excréments{6}.» L'allusion est on ne peut plus claire: Jean Chrysostome pointe la mise en action des sens soulignant le comportement indigne des hommes et des femmes lors de la célébration, tout en jouant sur le caractère interchangeable de deux des cinq sens, en l'occurrence la vue et l'ouïe. Comme on le verra amplement par la suite, ces deux sens sont placés en tête de la hiérarchie sensorielle établie par les théologiens chrétiens. Dans d'autres textes de l'Antiquité relatifs à la liturgie et au principal cadre de son déroulement, l'église, la vue et l'ouïe apparaissent au cœur d'une réflexion sur leur pouvoir sensoriel respectif et commun permettant la réception par les hommes du message des évangiles et de sa théologie dans la liturgie. Tel est le sens qu'il faut accorder au bref passage extrait de la longue description de la basilique de Tyr (Liban) par Eusèbe de Césarée (265-339, évêque de Césarée en Palestine) dans son Histoire ecclésiastique:


  
    Quant à la basilique elle-même, il la construisit avec des matériaux encore plus riches et précieux, et il fut dans les dépenses d'une libéralité sans réserve. Ici, je crois qu'il est superflu de décrire la longueur et la largeur de l'édifice, sa beauté éclatante, sa grandeur supérieure à toute parole, l'aspect brillant des ouvrages que je parcours par la parole, leur hauteur qui atteint les cieux, les cèdres précieux du Liban qui sont placés au-dessus de l'édifice. Que me faut-il maintenant décrire exactement l'ordonnance pleine de sagesse et d'art architectural, la beauté extrême de chacune des parties, alors que le témoignage de la vue dispense de l'enseignement qui se transmet par le moyen des oreilles{7}?

  


  Dans ce passage, Eusèbe de Césarée souligne avec force le pouvoir de la vue non seulement dans la perception de la beauté du temple de Dieu mais aussi pour la compréhension du message chrétien qui, selon la tradition établie par l'exégèse biblique, se transmet principalement par l'ouïe.


  Dans une direction proche de celle exprimée par l'évêque de Césarée, citons le passage d'un auteur latin du XIIIesiècle, Giraud de Barri, qui, contemplant les peintures d'un manuscrit anglo-saxon du haut Moyen Âge représentant le Christ en majesté et les symboles des évangélistes, en déduit que 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 humains{8}.

  


  Dans le texte de Giraud de Barri, on ne peut qu'être 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{9}.


  Dans ce livre, j'invite le lecteur à se mettre dans la peau de Giraud de Barri et à emprunter le chemin de la découverte de la dimension sensorielle de la liturgie chrétienne antique et médiévale. À l'instar d'un moine ou de toute autre catégorie d'ecclésiastique du Moyen Âge, ce même lecteur est appelé à découvrir ou à redécouvrir la place du corps dans la liturgie et les fondements théologiques de l'activation des cinq sens dans le déroulement des cérémonies. Le voyage l'emmènera sur des terres d'exploration telles que l'exégèse biblique des cinq sens, les interprétations théologiques des cinq sens ou bien encore la définition de la synesthésie dans la liturgie par les théologiens. Après quoi, il lui sera proposé de se projeter dans le passé médiéval de l'Occident et d'assister à la célébration de différents rituels liturgiques comme l'eucharistie, le baptême et la dédicace de l'église, entre autres, ainsi qu'à des actes relevant de la pratique dévotionnelle des clercs du Moyen Âge. Pour chacun de ces rituels, les dossiers étudiés permettront à ce lecteur-voyageur de ressentir l'activation sensorielle du corps lors de ses déplacements dans l'espace de l'église, de l'utilisation d'un livre liturgique et d'autres objets destinés à la célébration, ou bien encore à l'occasion de gestes dévotionnels pratiqués lors de cérémonies à caractère privé, et même, dans l'acte de la préparation vestimentaire et corporelle du célébrant pour la liturgie.


  Le cadre chronologique sera celui du Moyen Âge occidental principalement axé sur de la période du haut Moyen Âge comprise entre le VIIIe et le XIIesiècle. À plusieurs reprises, des incursions dans des périodes plus anciennes et plus récentes de l'histoire de la liturgie amèneront le lecteur à l'époque de l'Antiquité chrétienne et au Moyen Âge central allant du XIIesiècle à la période XIIIe-XIVesiècle. Le cadre géographique a été volontairement limité à l'espace occidental pour ne pas alourdir l'enquête, mais j'ai pleinement conscience de la nécessité de prendre en considération, pour le sujet abordé, le «dossier oriental» de la liturgie chrétienne. Pour cela, il faudrait néanmoins un autre livre. Les passages extraits de textes d'auteurs chrétiens orientaux cités et commentés au début de ces pages montrent la richesse du «dossier oriental» (notamment byzantin) des cinq sens, de l'art et de la liturgie{10}. Afin de ne pas laisser complètement de côté le monde de la liturgie byzantine et la façon dont s'y exprime l'activation sensorielle, transportons-nous un bref instant à la cour impériale de Byzance grâce à quelques passages du Livre des cérémonies. Cet ouvrage composé par l'empereur byzantin ConstantinVII Porphyrogénète (905-959) est l'un des volets d'un triptyque proposant une réflexion sur le pouvoir et la question du gouvernement de l'Empire. Le Livre des cérémonies est une vaste compilation de textes sur la vie et les rituels de la cour impériale. On y trouve également de précieuses informations sur l'armée et la campagne militaire ainsi que sur l'administration des finances{11}. À la lecture de certains passages décrivant les rituels dela cour impériale byzantine au Xesiècle, le lecteur-voyageur du présent livre ne pourra échapper à la perception de la dimension sensorielle de la liturgie décrite dans le Livre des cérémonies et sa finalité synesthésique. Par exemple, le rituel de la procession, décrivant, entre autres choses, le cérémonial d'entrée des empereurs dans la Grande Église, est fondamentalement sensoriel et synesthésique en même temps:


  
    Lorsque les souverains sont arrivés par les saintes portes, sur la plaque de porphyre, le patriarche entre seul à l'intérieur des grilles et occupe la sainte porte de gauche. Les souverains, par trois inclinations devant les cierges, rendent grâce à Dieu et entrent, en s'inclinant devant la sainte porte qu'occupe le patriarche. Arrivés à la sainte Table, ils baisent l'image de la sainte nappe, que le patriarche soulève et qu'il présente aux souverains pour qu'ils la baisent. Après quoi, ils déploient sur la sainte Table les deux corporaux blancs habituels et vénèrent les deux saints calices, les deux saintes patènes et les saints langes que le patriarche leur présente de sa main. Ensuite, les souverains entrent avec le patriarche par le côté droit du sanctuaire dans l'espace circulaire où se trouve le saint crucifix d'or. De nouveau, par trois inclinations avec les cierges, ils rendent grâce à Dieu. Le patriarche donne au premier empereur l'encensoir. Celui-ci encense le saint crucifix, puis les souverains embrassent le patriarche, le saluent et entrent dans l'oratoire qui se trouve devant le mitatorion et là, par trois inclinations avec les cierges, ils rendent grâce à Dieu. Après avoir baisé la précieuse croix, qui porte les symboles des souffrances de Notre Seigneur et Dieu, ils entrent au mitatorion{12}.

  


  Un autre passage du Livre des cérémonies décrivant le rituel se déroulant lors de la fête de saint Élie parvient à restituer avec une grande précision la dimension synesthésique de la liturgie:


  
    Les souverains reçoivent des préposites des cierges de procession ets'en vont, en procession, par le milieu de la terrasse et le passage resserré de la Monothyre, descendent l'escalier du Boukoleon et, inclinant à droite, descendent vers le narthex de la Nouvelle Grande Église et l'habituelle liturgie ecclésiastique de l'entrée à lieu. Les souverains entrent, selon l'usage, avec le patriarche dans le sanctuaire de l'oratoire de saint Élie de ladite Nouvelle Église; le patriarche entre le premier et les souverains, s'étant placés en dehors des saintes portes, reçoivent des cierges des préposites et, par une triple profonde inclination, rendent grâce à Dieu. Ensuite, ils entrent dans le sanctuaire, baisent d'abord lessaintes portes et ensuite la nappe de la sainte Table et la peau de mouton du saint Prophète déposée là; puis, après avoir placé une offrande sur la sainte Table, ils passent auprès des autels, allumant des cierges à chaque autel, baisant, selon l'usage, les nappes. Traversant le lieu réservé aux femmes, ils allument des cierges devant l'image de Basile, le souverain qui aime le Christ et, tout de suite, prenant congé du patriarche, ils entrent dans l'oratoire qui est là et de là, étant arrivés dans le narthex situé du côté de la mer, dans lequel sont placés des sièges et où la portière est suspendue, ils enlèvent leur chlamyde et se tiennent debout en attendant la lecture du saint évangile, puis ils prennent, des mains du préposite, des cierges et écoutent la lecture du saint évangile. À la fin de la prière liturgique, ils s'assoient, et le préfet de la table, avec les artolines, présente la liste des invités que le grand empereur lit. Puis, les souverains s'en vont, sans suite, par ledit narthex et l'escalier secret qui est là, et, par la terrasse la plus élevée dudit narthex, les souverains entrent au palais{13}.

  


  Les cinq sens dans l'historiographie


  Le thème des cinq sens concerne toutes les disciplines des sciences humaines{14}. Dans le domaine des sciences, on compte à travers le monde plusieurs instituts où les scientifiques tentent de comprendre la dimension à la fois physiologique, psychologique et neurosensorielle des cinq sens chez l'homme. Au XXesiècle, comme en ce début de XXIe, l'historiographie des recherches sur les cinq sens a été très féconde, donnant lieu à de nombreuses publications dans des domaines très variés{15}. Dans celui de la philosophie, la pensée de Maurice Merleau-Ponty a guidé une large part des travaux des philosophes du XXesiècle à partir de la phénoménologie et de ce qu'elle implique pour l'expérience sensorielle. Pour faire bref, on doit à la phénoménologie de rendre possible le dépassement de l'apparent antagonisme entre les positions respectives de Platon et d'Aristote sur les cinq sens qui voudrait que le premier accorde la primauté de l'âme et de l'esprit sur le corps, tandis que lesecond considère le corps comme un transmetteur essentiel de lapensée. L'histoire de la pensée chrétienne de l'Antiquité et du Moyen Âge est rythmée par les mouvements de réception et d'interprétation du platonisme et de l'aristotélisme, notamment au sujet des cinq sens et de la place du corps dans l'expérience du divin. Par exemple, l'œuvre de Plotin (IIIesiècle) est connue pour sarelecture de la philosophie platonicienne et son rôle dans la définition de l'esthétique médiévale{16}. Tout au long du Moyen Âge, les théologiens procéderont à des remises en ordre de l'héritage de Platon et d'Aristote en relation avec la pensée chrétienne et, notamment, au sujet de la place du corps et des cinq sens dans sadéfinition{17}. L'élaboration de l'esthétique chrétienne à partir du platonisme et de l'aristotélisme s'est construite sur la pensée de saint Augustin dont on verra tout au long de ce livre l'importance majeure au sujet des cinq sens, de l'art et de la liturgie au Moyen Âge{18}. Dans l'augustinisme, les cinq sens sont au cœur du processus de transformation intérieure de l'homme à partir de l'intention, de la mémoire et de la volonté afin de lui permettre d'activer le sens du cœur. Dans ses Confessions, saint Augustin observe le pouvoir de compréhension des textes sacrés chez saint Ambroise àpartir de son cœur, activé par la vue, tandis que la voix restait aurepos, montrant par là le rôle majeur des yeux transmettant aucœur le sens des mots et une activation sensorielle basée sur l'action combinée de la vue et du cœur: «Mais quand il lisait, les yeux parcouraient les pages et le cœur creusait le sens, tandis que la voix et la langue restaient au repos{19}.» À ce triptyque augustinien des cinq sens, viendra s'ajouter, à partir du XIIesiècle, l'imagination, forgée sur une relecture de l'aristotélisme par certains auteurs chrétiens du Moyen Âge, qui reconnaît à l'homme un pouvoir certain dans l'expérience cognitive du corps lui permettant ainsi de concilier les sens corporels et les sens spirituels{20}.


  Tous les domaines de l'histoire du Moyen Âge sont, de près ou de loin, concernés par les cinq sens, ne serait-ce que pour ce que leur étude permet pour la connaissance de la place du corps dans lapensée chrétienne{21}. Dans ce livre qui, du point de vue méthodologique a été conçu à partir d'une approche résolument interdisciplinaire, faisant dialoguer entre elles de multiples sources dumédiéviste, on ne s'intéressera aux cinq sens qu'à partir de leur implication dans la conception de la liturgie et de l'art conçu pour le déroulement des cérémonies rituelles. Les cinq sens occupent une place de premier plan dans l'histoire des sciences et de la médecine en général et, de façon plus particulière pour la période médiévale, ainsi que l'ont montré des publications sur la science occidentale au Moyen Âge ou d'autres qui se sont intéressées à des domaines communs aux sciences et à la médecine, comme par exemple l'optique et l'ophtalmologie. Les études sur la littérature médiévale ont de leur côté mis en évidence le rôle majeur du thème des cinq sens dans l'imaginaire littéraire du Moyen Âge occidental{22}. L'histoire culinaire du Moyen Âge a traité des cinq sens à partir de l'évolution de l'histoire du goût et de son imaginaire, et de celle des rituels de table{23}. De façon générale, mentionnons l'importance pour notre sujet de l'école de sociologie historique qui, dans la sphère anglo-saxonne ainsi qu'en France, a ouvert la voie à des réflexions nouvelles sur les cinq sens et leur place dans la définition de la culture d'une société ou d'un moment de l'histoire sociale et culturelle{24}.


  La liturgie et les cinq sens


  Dans l'histoire de la liturgie médiévale, rares sont les études qui ont porté, de façon spécifique, sur les cinq sens et leur place dans les rituels, et ce malgré le caractère pionnier de certaines publications. Pourtant, dans son ouvrage fondamental consacré à une vaste exploration de la pensée des auteurs monastiques du Moyen Âge, dom Jean Leclercq a souligné la dimension poétique de la liturgie qu'il considère comme la synthèse des arts où s'expriment les cinq sens du corps de l'homme{25}. La lecture attentive et la connaissance intime des auteurs chrétiens du Moyen Âge ont amené Jean Leclercq à comprendre que la liturgie était, par excellence, le «lieu» de l'activation sensorielle du corps et de tout ce qui compose le rituel afin de produire l'effet sacramentel recherché, favorisant la réalisation pleine et entière de la théologie de l'Église. 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 la rencontre entre Dieu et les hommes à partir de l'expression artistique la plus large 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. Avant le Moyen Âge, les Pères de l'Église ont élaboré une conception similaire faisant de la liturgie lemoyen et le «lieu» de l'expression de la synesthésie nécessaire à la réalisation de l'effet sacramentel destiné à faire vivre le sens du cœur en l'homme, ainsi que le pensait saint Augustin{26}. Selon une terminologie contemporaine établie notamment par Jean-Yves Hameline, la liturgie apparaît de nature éminemment intersensorielle{27}. Dans le processus d'activation des cinq sens dans le déroulement des rituels, chaque sens est sollicité par les différents éléments qui composent la liturgie, afin de produire ainsi la dimension synesthésique nécessaire à la théologie du rite. Dans la réalisation effective de ce processus d'intersensorialité, chaque sens est activé pour lui-même et en même temps pour interagir en relation directe avec l'un ou l'autre sens, voire l'ensemble des cinq sens. Sur des bases anthropologiques, sociologiques et historiques solides, Jean-Yves Hameline développe une théorie du sensible liturgique et de sa théologie en plaçant la notion d'intersensorialité au cœur du processus. À la suite des auteurs antiques et médiévaux, il souligne la dimension sensorielle présente dans la définition de la liturgie chrétienne. À certains égards, des passages du livre d'Alain Boureau sur «l'événement sans fin» font écho aux réflexions de théologiens modernes sur la relation entre le sensible et l'intellect dans la théologie chrétienne{28}. Pour cet auteur, 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, Isabelle Renaud-Chamska a 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 lecadre de la liturgie baptismale, il s'agit de l'eau){29}. Et l'auteur de souligner la puissance de la parole de saint Augustin dans cesdirections: «la parole va à la rencontre de l'élément et le sacramentum s'opère», reconnaissant ainsi l'élément naturel comme opérateur possible du sacrement{30}. 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 VIIIesiècle{31}. 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. 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 deTournai au XVesiècle établi à partir du cérémonial et des différents ordinaires conservés{32}. 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. 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, latin1246, réalisé au milieu du XIIIesiècle pour Saint Louis{33}. Dans cet article, l'auteur a tenté de cerner avec minutie le sens des usages de verbes tels que dicere ou cantare à partir 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. Par le passé, trop peu d'études portant sur des gestes liturgiques particuliers etleur dimension sensorielle ont été publiées, exception faite de celles qui ont examiné les différents aspects de la signification théologique et historique 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 prolongements{34}. L'étude de ce geste spécifique à la communion dans la liturgie byzantine a été menée par Béatrice Caseau{35}. Dans le domaine des textes liturgiques et de leur apport à la compréhension de la dimension sensorielle de la liturgie, des lacunes sont à combler. 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 contiennent{36}. 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 psaume33, 9 («Venez et goûtez comme le Seigneur est doux») dans la liturgie monastique du haut Moyen Âge occidental minutieusement étudiée par Rachel Fulton{37}. Dans le vocabulaire du chant liturgique autre que les antiennes et les versets psalmiques, on mesure l'importance des textes comme les tropes dont Gunilla Iversen a récemment souligné le rôle majeur dans la compréhension de la liturgie médiévale{38}. 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 les allusions aux odeurs et, de façon générale, là encore, à la douceur du Christ et de sa nature divine. Le livre qu'on s'apprête à lire comble pour partie ces lacunes sur les rapports entre sensorialité et liturgie, puisque j'y aborde notamment la place des cinq sens dans certains rituels, l'expression de la sensorialité dans les textes liturgiques tels que les oraisons, les antiennes et les tropes, ou bien encore l'interprétation théologique des cinq sens telle qu'elle est exposée par les exégètes de la liturgie.


  L'histoire de l'art médiéval et les cinq sens


  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. Par le passé, des historiens de l'art ont déjà proposé des synthèses sur les différentes formes de représentations iconographiques des cinq sens{39}. 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 ont fait date. L'auteur s'est avant tout intéressé aux représentations iconographiques des cinq sens de nature allégorique et ce, surla longue durée, considérant à la fois la période médiévale, la Renaissance ainsi que des œuvres réalisées au XVIIesiècle{40}. De ces 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, traité abordant le thème des vertus exprimé dans les cinq sens, dans le manuscrit du XIIIesiècle 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 Paris{41}. De son côté, Elizabeth 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 compassion{42}. Les illustrations de textes littéraires comme le Pèlerinage de Jésus-Christ de Guillaume de Digulleville et le Bestiaire d'amour 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 un réel intérêt des peintres du Moyen Âge pour évoquer les cinq sens dans des manuscrits non religieux{43}. À la différence des auteurs précédemment cités, l'approche ici développée 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 sacramentelle, dans la droite ligne des historiens de l'art tels 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 arts{44}. Depuis quelques années, certains historiens, historiens de l'art et archéologues médiévistes ont fait de l'étude de la matérialité l'un des objets centraux de leurs recherches. Dans le domaine de l'histoire médiévale, ce sont surtout les publications de Carolyn Bynum, en particulier son dernier ouvrage, qui ont posé les bases définitives de la réflexion sur la matérialité et surson rôle majeur dans la perception de la culture symbolique du Moyen Âge{45}. Dans son enquête sur la matérialité, l'auteur place lepouvoir de l'objet au cœur de la culture médiévale et insiste surses fortes implications dans le domaine de la dévotion, par exemple. Dans un sens assez similaire à celui que l'on connaît pour les reliques, elle montre que les objets sont – nous sommes tenté d'ajouter 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 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 consistant à considérer le matériel et les images à partir, notamment, du procédé de l'anagogie{46}. De telle sorte que, 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, cedont 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: 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 faire en sorte que l'on considère la matérialité de l'art médiéval non seulement en relation avec sa signification politique, culturelle, sociale et historique au sens large mais en tenant compte aussi de la spécificité intrinsèque de la nature de l'objet et de ce qu'il incarne{47}. 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 liturgie. 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 pots acoustiques logés dans les voûtes et les murs 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 sens{48}.


  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 le caractère coloré des enluminures du sacramentaire de Saint-Étienne de Limoges, réalisé au XIIesiècle (ms. Paris, BNF, latin9438), par ce qu'il nomme le «rituel de la couleur{49}». 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 deJean-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.), sont véritablement la chose qu'ils sont censés représenter, et ce, bien au-delà de toutes considérations du point de vue de la fonctionnalité pratique d'un objet dans le rituel et de sa signification d'ordre historique, social, politique et culturel au sens large{50}.


  Objectifs du présent livre


  Dans ce livre est privilégiée la compréhension des relations entre les cinq sens, l'art et la liturgie afin de saisir la façon dont ce quel'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 manière 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 rituel et distinguer ainsi, d'un côté, ce que révèle l'iconographie des représentations liturgiques 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, de produire la double dimension théologique et sacramentelle du rituel. Ainsi, les objets liturgiques et les images prenant part au déroulement des rituels sont autant de modalités particulières de l'incarnation du Verbum qui, activées 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 voulus par le Créateur. Ainsi les objets liturgiques et les images ne sont pas uniquement considérés comme participant au rituel du point de vue de leur fonction concrète dansla liturgie 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 dans le rituel l'incarnation du Verbe selon différentes modalités.


  Le présent livre explore de façon approfondie le processus d'invention chrétienne des cinq sens dans l'Antiquité et au Moyen Âge. Dans ce cadre, il y est pleinement question du thème de l'incarnation dans le christianisme. En effet, la dimension sensorielle de la liturgie, ainsi qu'on va le constater, exprime les différentes modalités d'incarnation du Verbe en vue de permettre à l'homme de retrouver l'ordre divin du moment de la création et de réinstaller dans le monde l'harmonie initiale voulue par Dieu. À plusieurs égards, ce livre propose également une réflexion sur la temporalité du christianisme à partir de notions relatives au temps réel du rituel, au temps de l'eschatologie et, enfin, à celui de l'anticipation des fins dernières et de la théologie de la liturgie que la réalisation des rituels, dans leur dimension sensorielle, permet de faire exister. À tout cela, on doit ajouter que ce livre aborde la place du corps dans la conception chrétienne de l'homme qui, du fait de la réception de la philosophie antique, a généralement considéré le corps humain comme le temple intérieur de Dieu et de l'Église en même temps que le microcosme du monde reflet du macrocosme{51}. Dans un premier temps, le lecteur est convié à une triple immersion dans la théologie chrétienne des cinq sens à partir de l'exposé du dossier sensoriel dans la Bible, de la présentation des données essentielles, sur la longue durée (Antiquité et Moyen Âge), de l'évolution de la théologie des cinq sens chez les auteurs chrétiens, notamment dans la littérature exégétique, afin de cerner dans toute sa complexité et sa richesse le concept de synesthésie qui tient une place prépondérante dans l'activation sensorielle de la liturgie et sa signification théologique. Puis, le lecteur sera invité au déroulement de quelques rituels majeurs de la liturgie chrétienne tels que la messe et le baptême ou bien à d'autres de nature plus dévotionnelle (pratiques privées de la prière et de la dévotion). Depuis le moment où le prêtre revêt ses habits liturgiques en vue de la célébration jusqu'à la conclusion sacramentelle du rituel, en passant par l'entrée dans l'église et les différentes phases de la cérémonie où interviennent les célébrants, les textes sacrés et les objets rendant réelle la synesthésie du rituel, le lecteur va vivre et ressentir le pouvoir actif des cinq sens de la liturgie chrétienne et comprendre leurs finalités à la fois théologiques et sacramentelles.


  PREMIÈRE PARTIE

  La théologie chrétienne des cinq sens


Chapitre premier



Les cinq sens et la Bible

La culture chrétienne de l'Antiquité et du Moyen Âge est entièrement imprégnée par le texte biblique et son exégèse savante élaborée par les théologiens au sein des monastères, des écoles-cathédrales et des universités{52}. La familiarité avec la Bible et ses lectures théologiques a, tout au long du Moyen Âge, largement débordé le cercle restreint des ecclésiastiques et l'on peut à juste titre considérer que tous les milieux sociaux de la société médiévale ont, à des degrés divers, une connaissance du texte sacré et de ses différents livres. Il en résulte que toute étude d'un aspect de la culture chrétienne de l'Antiquité et du Moyen Âge passe obligatoirement par l'exploration du « dossier biblique » en relation avec le sujet considéré. Pour cerner le rôle des cinq sens dans le christianisme, il apparaît indispensable de se pencher sur les fondements bibliques de la culture sensorielle chrétienne. Il n'existe à ce jour aucune étude exhaustive sur la place des cinq sens dans la Bible{53}. Bien que le présent chapitre ne vise en aucune manière à combler cette lacune, je souhaite brosser un panorama le plus complet possible sur le sujet afin de faire ressortir les axes majeurs de la dimension sensorielle de la culture chrétienne forgée par les textes bibliques. La connaissance des cinq sens dans la Bible permet d'aborder des thèmes essentiels de la théologie chrétienne tels que la révélation, la transmission par la foi ou bien celui de la place du corps dans le christianisme. Elle suggère également d'intéressantes réflexions relatives à des thèmes périphériques tels que celui de la nourriture dans la Bible et sa signification culturelle et sociale en même temps que spirituelle{54}.

L'unité de l'homme chrétien

De façon générale, les cinq sens dans le texte biblique concernent principalement le thème de la spiritualisation du corps afin de permettre à l'homme de connaître le divin et d'accéder à la révélation divine. Avant d'entrer dans les détails de ce thème, mentionnons l'intérêt des théologiens chrétiens pour une lecture symbolique de certains passages du texte sacré en lien avec les cinq sens. Dès l'origine de l'exégèse chrétienne, on accorde une place de choix à l'arithmologie qui permet l'établissement de multiples correspondances entre les cinq sens et le chiffre 5 présent dans de nombreux passages bibliques. Tel est par exemple le cas dans un texte anonyme du XIIe ou du XIIIe siècle où l'auteur a dressé un inventaire des correspondances entre les cinq sens et le chiffre 5 dans plusieurs épisodes de l'Ancien et du Nouveau Testament :


Les cinq livres de Moïse, cinq robes données par Joseph à Benjamin (Gn 45, 22), cinq pains dans l'évangile et les cinq mille hommes (qu'ils nourrissent), les cinq époux de la Samaritaine (Jn 4, 18), cinq colonnes devant le saint des saints, cinq vierges folles et cinq sages, les cinq pierres choisies dans le torrent par David (1 S 17, 40), les cinq plaies du corps du Christ, les cinq sens du corps humain{55}.



Au IXe siècle, dans sa grande encyclopédie intitulée De universo, le théologien Raban Maur explique que de nombreux passages de l'Écriture où il est question du chiffre 5, comme dans la parabole des vierges sages et des vierges folles au chapitre 25 de l'évangile de Matthieu, expriment le sens mystique contenu dans les cinq sens{56}. Ce symbolisme chrétien du chiffre 5 visant à mettre en relation les cinq sens avec différents passages de la Bible opère un changement de perspective par rapport à la tradition de la philosophie antique où les cinq sens sont plutôt associés aux éléments. Je pense en particulier à Boèce, Macrobe et Calcidius qui ont été les principaux relais de la transmission de la philosophie grecque sur ce sujet tout en ouvrant la voie en direction de la christianisation de cette philosophie. Dans son commentaire sur le Timée de Platon, Calcidius, au IVe siècle, montre sa volonté de trouver l'équilibre entre la lecture des cinq sens de la philosophie grecque, en relation avec les éléments, et celle propre à la théologie chrétienne :


Nos corps sont constitués des quatre éléments. Il y a quelque chose de solide, sensible au toucher, qui vient de la terre solide ; il y a une chaleur et une vue sensible à la lumière, ce qui ne peut exister sans feu ; il y a des parties pleines de souffle comme les vaisseaux appelés les artères ; il y a de l'humidité, comme le sang et les autres humeurs. L'humeur ne peut exister sans eau ni le souffle sans air ; il y a donc dans nos corps une portion d'eau, une d'air, une de feu, une de terre. Il me paraît que c'est pour ce motif que les Anciens appellent l'homme « un petit monde » ; le terme est juste, car le monde entier et de même l'homme entier ont les mêmes constituants, un corps fait des mêmes matières, une âme qui a la même nature [...]. La tête est la partie du corps placée dans une situation éminente telle une citadelle au sommet du corps entier, domicile de la principale partie de l'âme que les philosophes appellent la raison ; c'est donc dans la tête ronde, en forme de globe, sur le modèle du monde qu'est le siège de la principale puissance de l'âme{57}.



Au Moyen Âge, certains auteurs, tel Raoul Glaber au XIe siècle, à la suite de théologiens de l'Antiquité, tel Maxime le Confesseur, moine et théologien byzantin du VIIe siècle, ont également proposé une lecture symbolique des cinq sens faisant le lien entre la tradition antique et la perspective chrétienne des vertus :


La vue et l'ouïe qui gouvernent l'intellect et la raison sont en analogie avec l'éther, le plus subtil des éléments, celui qui est aussi le plus éclatant par sa splendeur. Vient ensuite l'odorat, qui porte le signe de l'air et de la force. Dans le goût se retrouve très justement l'analogie de l'eau et de la tempérance. Le toucher enfin, le plus humble de tous, est aussi le plus apte, par sa consistance et sa stabilité, à porter le signe de la terre et de la justice{58}.



Un célèbre dessin de l'homme microcosme contenu dans un manuscrit de l'école de Ratisbonne, dans le Sud de l'Allemagne, réalisé vers 1160, exprime visuellement les idées des auteurs chrétiens voulant opérer la synthèse entre la façon de penser le symbolisme des cinq sens dans la tradition antique et celle qui se développe dans le christianisme où l'homme est, à l'image du Christ, considéré comme le microcosme par excellence{59}.

Chez les auteurs chrétiens de l'Antiquité et du Moyen Âge, la tendance générale dans l'appréciation de la signification symbolique des cinq sens repose sur la considération de l'unité fondamentale, chez l'homme, entre le corps et l'esprit, permettant d'établir la doctrine des sens corporels et des sens spirituels. Le passage biblique que l'on est en droit de considérer comme le texte fondateur de cette conception de l'unité du corps et de l'esprit chez l'homme, en perspective chrétienne, est un extrait de la première épître aux Corinthiens :


Il y a diversité de dons de la grâce, mais c'est le même Esprit ; diversité de ministères, mais c'est le même Seigneur ; diversité des modes d'action, mais c'est le même Dieu qui, en tous, met tout en œuvre. À chacun est donnée la manifestation de l'Esprit en vue du bien de tous. À l'un, par l'Esprit, est donné un message de sagesse, à l'autre, un message de connaissance, selon le même Esprit ; à l'un, dans le même Esprit, c'est la foi ; à un autre, dans l'unique Esprit, ce sont les dons de guérison ; à tel autre, d'opérer des miracles, à tel autre, de prophétiser, à tel autre, de discerner les esprits, à tel autre encore, de parler en langues ; enfin à tel autre, de les interpréter. Mais tout cela, c'est l'unique et même Esprit qui le met en œuvre, accordant à chacun des dons personnels divers, comme il veut. En effet, prenons une comparaison : le corps est un, et pourtant il a plusieurs membres : mais tous les membres du corps, malgré leur nombre, ne forment qu'un seul corps : il en est de même du Christ. Car nous avons tous été baptisés dans un seul Esprit en un seul corps, Juifs ou Grecs, esclaves ou hommes libres, et nous avons tous été abreuvés d'un seul Esprit. Le corps, en effet, ne se compose pas d'un seul membre, mais de plusieurs. Si le pied disait : « Comme je ne suis pas une main, je ne fais pas partie du corps », cesserait-il pour autant d'appartenir au corps ? Si l'oreille disait : « Comme je ne suis pas un œil, je ne fais pas partie du corps », cesserait-elle pour autant d'appartenir au corps ? Si le corps entier était œil, où serait l'ouïe ? Si tout était oreille, où serait l'odorat ? Mais Dieu a disposé dans le corps chacun des membres, selon sa volonté. Si l'ensemble était un seul membre, où serait le corps ? Il y a donc plusieurs membres mais un seul corps. L'œil ne peut pas dire à la main : « Je n'ai pas besoin de toi », ni la tête dire aux pieds : « Je n'ai pas besoin de vous. » Bien plus, même les membres du corps qui paraissent les plus faibles sont nécessaires, et ceux que nous tenons pour les moins honorables, c'est à eux que nous faisons le plus d'honneur. Moins ils sont décents, plus décemment nous les traitons : ceux qui sont décents n'ont pas besoin de ces égards. Mais Dieu a composé le corps en donnant plus d'honneur à ce qui en manque, afin qu'il n'y ait pas de division dans le corps mais que les membres aient en un commun souci les uns des autres. Si un membre souffre, tous les membres partagent sa souffrance ; si un membre est glorifié, tous les membres partagent sa joie. Or vous êtes le corps du Christ et vous êtes ses membres, chacun pour sa part [1 Co 12, 4-27].



En écho à ce passage, citons un autre extrait de la première épître aux Corinthiens où saint Paul associe le corps du chrétien à un temple de l'Esprit, également l'un des membres du Christ :


Ne savez-vous pas que vos corps sont les membres du Christ ? Prendrai-je les membres du Christ pour en faire des membres de prostituée ? Certes non ! Ne savez-vous pas que celui qui s'unit à la prostituée fait avec elle un seul corps ? Car il est dit : Les deux ne seront qu'une seule chair. Mais celui qui s'unit au Seigneur est avec lui un seul esprit. Fuyez la débauche. Tout autre péché commis par l'homme est extérieur à son corps. Mais le débauché pèche contre son propre corps. Ou bien ne savez-vous pas que votre corps est le temple du Saint-Esprit qui est en vous et qui vous vient de Dieu, et que vous ne vous appartenez pas ? Quelqu'un a payé le prix de votre rachat. Glorifiez donc Dieu par votre corps [1 Co 6, 12-20].



La perception négative du corps

Dans la tradition chrétienne, la perception négative du corps qui s'est progressivement imposée dans l'Antiquité et au Moyen Âge – et ce malgré la connaissance par les théologiens de passages bibliques invitant les croyants à glorifier Dieu par le corps et à penser l'unité de l'homme à partir de son corps et de son esprit – provient pour une grande part de l'exégèse sur la faute originelle relatée dans la Genèse. Bien qu'il soit avant tout un péché d'orgueil, le péché originel qui a provoqué l'expulsion d'Adam et Ève du Paradis s'est vu transformé par l'Église en péché sexuel{60}. Après le péché originel, la conscience de la faute commise par Adam et Ève passe par l'activation sensorielle à la fois corporelle et spirituelle de la vision : « Ils ouvrirent les yeux et s'aperçurent qu'ils étaient nus » (Gn 3, 7). Parmi les sept péchés capitaux retenus par l'Église au Moyen Âge, la luxure est le seul vice qui mette en cause les cinq sens corporels selon une progression menant du goût au toucher en passant respectivement par la vue, l'odorat et l'ouïe{61}. Nombreux sont les auteurs chrétiens du Moyen Âge associant avec une grande clarté les péchés avec la concupiscence du corps et la perversion des cinq sens. À titre d'exemple, voici quelques passages extraits des prières privées et des textes de dévotion composés par saint Anselme de Cantorbéry, actif principalement au XIe siècle et mort en 1109. Dans sa confession des péchés suivie d'une prière au Seigneur, l'auteur avoue ses fautes à Dieu afin qu'il lui accorde « son regret vrai » :


pour tous les péchés que j'ai commis en ayant des pensées détestables, des projets pervers, en consentant au mal, en prenant des décisions injustes, en cédant à la concupiscence et aux plaisirs immondes, aux paroles oiseuses, aux actions vicieuses, en péchant par la vue, l'ouïe, le goût, l'odorat et le toucher [...]. J'ai prêté mes bras aux étreintes continuelles de la séduction. Mes mains sont pleines de sang souillées de toutes les turpitudes, promptes à réaliser toute action mauvaise, paresseuses à faire quelque bien. Ma bouche a été souillée par le baiser abominable et libidineux, et profanée par la désastreuse concupiscence ; ses propos dissolus, ses histoires frivoles m'ont infecté jusqu'à l'excès, ainsi que ses mensonges, elle qui s'est toujours adonnée à la gourmandise et à l'ivresse, jamais rassasiée des désirs charnels. Mais de plus, ma langue a été profanée par les tromperies de toutes sortes. Ma gorge brûle toujours d'une voracité insatiable. Mes oreilles se sont laissé étourdir par des paroles fourbes, promptes qu'elles sont à entendre n'importe quel mal, mais sourdes à tout bien. Avec mes narines, j'ai été attiré à maintes reprises par des odeurs capiteuses dans lesquelles je n'ai pas frémi le moins du monde de respirer la corruption des fautes. Enfin que dire de mes yeux, qui m'ont rendu coupable de tous les délits et ont éloigné toute ma faculté de discernement, eux par qui j'ai cédé à chaque volupté, et qui quand je t'adorais – bien que rarement – dans ton sanctuaire, Seigneur, en regardant vers le mal m'ont détourné du bien et ont entraîné chaque mouvement de mon corps vers d'immondes désirs{62}.



Dans un autre texte de prière, au contenu assez similaire à celui que l'on vient de lire, Anselme de Cantorbéry établit un lien entre l'impureté de son cœur et celle des cinq sens corporels : « En effet, mon cœur est impur, tous les sens de mon corps sont impurs ; et de la sorte intérieurement comme extérieurement tout entier impur, je ne trouve dans la totalité de mon être rien de pur, où je puisse honnêtement et d'une façon convenable déposer le corps du Seigneur{63}. » Les propos de saint Anselme résument fort bien la tendance générale constatée chez les théologiens médiévaux au sujet de la relation entre le péché et les cinq sens corporels, fondée principalement sur une lecture moralisatrice du récit de la Genèse concernant la faute originelle. Dans son grand traité sur le corps et la médecine intitulé Causae et curae composé au XIIe siècle, Hildegarde de Bingen souligne qu'Adam et Ève ont avant tout péché par leurs sens : « Lorsque Ève eut tourné ses regards vers le serpent et pactisant avec lui, sa vue par laquelle elle percevait les réalités célestes s'est éteinte ; lorsqu'elle lui prêta l'oreille lors du pacte, son ouïe par laquelle elle entendait les réalités célestes s'est fermée ; et lorsqu'elle goûta le fruit, la lumière qui luisait en elle s'est obscurcie{64}. » Hildegarde de Bingen, comme d'autres auteurs avant elle et à son époque, exprime sa conscience de la faute originelle commise par l'activation de toutes les facultés sensorielles d'Ève parmi lesquelles l'ouïe a joué un rôle de premier plan. L'oreille a donné la possibilité à la mort d'entrer dans le corps de l'homme et permettra aussi à la rédemption de se faire. À ce sujet, les auteurs chrétiens ont mis en opposition les figures d'Ève, par qui le péché est arrivé, et de Marie, qui, en écoutant les paroles de l'archange Gabriel au moment de l'Annonciation, rendra possible la rédemption. Dans l'un de ses traités écrits au IVe siècle, Zénon de Vérone (actif vers 365-380) souligne le rôle de l'oreille et de la dimension sonore dans le processus de rédemption engagé par l'incarnation, à la suite de la chute originelle :


Par la femme qui avait la première commis le péché commence enfin l'œuvre de circoncision ; et parce que le diable, en s'insinuant par l'oreille grâce à sa persuasion, avait blessé et détruit Ève, c'est par l'oreille que le Christ entre en Marie, retranche de son cœur l'ensemble des vices et guérit la blessure de la femme en naissant d'une Vierge{65}.



Dans un sens plus général, l'idée centrale de la phrase extraite du traité de Zénon de Vérone est celle du processus de rédemption qui se réalise par une activation positive des sens corporels permettant une sorte de réparation de l'activation négative des facultés sensorielles de l'homme au moment de la chute originelle. Tout au long du présent livre, on verra la façon dont la liturgie et sa théologie contribuent fortement à la mise en action rédemptrice des cinq sens par l'intermédiaire de l'ensemble des éléments qui interviennent dans le déroulement des rituels. Sur le plan théologique, le processus de rédemption initié au moment de l'Annonciation et réalisé par l'homme dans la liturgie vise principalement à permettre au genre humain le retour à l'ordre initial d'avant la chute, voulu par le Créateur et synonyme d'harmonie. Comme exemple de perturbation engendrée par la chute originelle sur le corps de l'homme et sa dimension sensorielle, on est frappé par l'affirmation d'Hildegarde de Bingen au sujet de la voix harmonieuse et agréable d'Adam avant la prévarication{66}. L'harmonie du chant liturgique, associé aux sons produits par les anges célébrant la liturgie céleste, rend, entre autres choses, possible le retour à cette harmonie initiale évoquée par Hildegarde à propos de la voix d'Adam. En écho à la pensée chrétienne sur ce sujet, il est intéressant de mettre en parallèle la pensée de Jamblique, philosophe néoplatonicien des IIIe et IVe siècles qui insiste sur le rapport entre l'âme et l'harmonie divine :


L'âme, dit-on, avant même de se donner au corps, écoutait l'harmonie divine ; en conséquence, même après qu'elle est venue dans un corps, toutes les fois qu'elle entend les airs qui conservent le mieux la trace divine de l'harmonie, elle les aime, ils la font ressouvenir de l'harmonie divine, elle se porte vers cette harmonie, sympathise avec elle et la partage autant qu'il est possible d'y participer{67}.



Au Moyen Âge, certains exercices relevant de la prière personnelle contribuent à la réconciliation des sens corporels de l'homme avec Dieu qui avait été offensé par eux. Dans la vie de Guillaume de Volpiano, abbé de Saint-Bénigne de Dijon de 990 à 1031, écrite par Raoul Glaber au XIe siècle, il est fait mention d'un système mis au point par l'abbé pour permettre aux simples de prier par de brèves oraisons et de compter avec leurs doigts jusqu'à 150, ce qui correspond au nombre de psaumes. Voici le passage de la vie de Guillaume de Volpiano détaillant la manière de compter et de prier les psaumes à l'aide de ses doigts :


Il établit la manière de prier pour les frères les plus simples et les illettrés qui se confiaient à lui au sortir du siècle. Elle consistait mystiquement en cinq modules, afin que Dieu offensé par les cinq sens du corps humain soit prié de faire miséricorde par autant de clausules, à savoir : Seigneur, Jésus, Roi bon, Roi clément, Bon Dieu. À chacune on ajoutait : « Prends pitié. » On supposait que si, par exemple, on les récitait avec dévotion en les égrenant par dizaines, sur les jointures des doigts, trois et cinq fois, toute la série du psautier serait acquittée en échange. De là, vient qu'elles leur tenaient lieu de psautier et en portaient le nom, selon l'enseignement de ce père{68}.



Outre son intérêt concernant la pratique de la récitation du psautier à l'aide d'une partie du corps et la technique consistant à prier par les nombres{69}, ce passage de la vie de Guillaume de Volpiano par Raoul Glaber rappelle que Dieu a été offensé par l'homme à cause des cinq sens corporels et que la réconciliation entre eux doit aussi se faire par la pratique de la dévotion – en l'occurrence la récitation du psautier – faisant intervenir le toucher et, sur un plan symbolique, l'activation symbolique des cinq sens, chacun étant représenté par un doigt de la main. De façon plus générale, la pratique dévotionnelle décrite par Raoul Glaber et mise au point par Guillaume de Volpiano entre dans la catégorie de la gestuelle à la fois liturgique et pratique dont les moines du Moyen Âge se sont faits les spécialistes dans leur vie quotidienne comme dans leur façon de célébrer la liturgie ou de désigner les objets destinés aux rituels{70}.

Le rôle des cinq sens dans la révélation et pour la transmission de la foi

À propos des cinq sens, les deux thèmes majeurs dans le texte de la Bible sont ceux de la révélation et de la transmission de la foi. D'une certaine manière, ces deux thèmes sont résumés dans le prologue de la première épître de Jean qui débute par ces mots :


Ce qui était dès le commencement, ce que nous avons entendu, ce que nous avons vu de nos yeux, ce que nous avons contemplé et que nos mains ont touché du Verbe de vie – car la vie s'est manifestée, et nous avons vu et nous rendons témoignage et nous vous annonçons la vie éternelle, qui était tournée vers le Père et s'est manifestée à nous –, ce que nous avons vu et entendu, nous vous l'annonçons, à vous aussi, afin que vous aussi soyez en communion avec nous. Et notre communion est communion avec le Père et avec son Fils Jésus-Christ. Et nous vous écrivons cela, pour que notre joie soit complète [1 Jn 1, 1-4].



Ce prologue de la première épître de Jean souligne avec force la dimension éminemment sensorielle de la révélation divine aux hommes et la nécessité, pour eux, de la transmettre aux autres hommes par l'activation de certains sens. Dans ce passage, le thème de la synesthésie est central puisqu'il s'agit bien de l'action combinée de plusieurs sens entre eux qui génère la révélation de la lumière divine et sa transmission aux hommes. À cela vient s'ajouter l'insistance sur la hiérarchie au sein des cinq sens, mettant en avant le pouvoir de la vue et de l'audition ainsi que celui du toucher. Ce schéma hiérarchique des cinq sens exprimé dans ce passage de la première épître de Jean reprend fidèlement celui développé un peu partout dans le texte biblique – dans l'Ancien Testament comme dans le Nouveau Testament – et, de façon générale, ainsi qu'on le constatera dans les chapitres de ce livre, celui défendu par les théologiens et les exégètes de la liturgie au Moyen Âge. Pour une large part, les passages de la Bible où les cinq sens interviennent affirment la prééminence de la vue, ou de la vision, et de l'audition sur les autres sens pour recevoir la révélation et la transmettre aux hommes. Comme l'affirme saint Paul dans son épître aux Romains : « Ainsi la foi vient de la prédication et la prédication, c'est l'annonce de la parole du Christ » (Rm 10, 17). À partir de là, les auteurs chrétiens ont toujours considéré que l'audition de la Parole de Dieu, notamment grâce à la prédication, provoquait la conversion de l'homme à la foi, comme le suggère saint Matthieu : « Tout homme qui entend les paroles que je viens de dire et les met en pratique peut être comparé à un homme avisé qui a bâti sa maison sur du roc » (Mt 7, 24), faisant écho à un passage de l'évangile de Jean : « En vérité, en vérité, je vous le dis, celui qui écoute ma parole et qui croit en Celui qui m'a envoyé a la vie éternelle ; il ne vient pas en jugement, mais il est passé de la mort à la vie » (Jn 5, 24). Le thème de l'audition permettant la transmission de la foi est central dans le processus de conversion de l'homme tel qu'il est, par exemple, fortement mis en avant dans les vies de saints, faisant en quelque sorte du thème hagiographique de la conversion le modèle par excellence à suivre par les autres hommes{71}. Plus important encore que le thème de l'audition, la dimension sensorielle dans le texte sacré s'exprime fondamentalement par l'activation du sens visuel à travers le phénomène de la vision. Il est bien connu que Dieu se révèle aux hommes par des visions leur permettant de « voir » le Verbe avant de pouvoir le connaître par l'activation des autres sens et par la foi qui vit à l'intérieur de l'être. Le passage de la première épître de Jean cité précédemment l'affirme clairement. Le thème de la vision de la révélation par l'homme s'exprime plus particulièrement dans l'Apocalypse qui constitue, comme on le sait, une succession de visions de Dieu menant à la contemplation finale et éternelle de la Jérusalem céleste avec, en son centre, l'Agneau de Dieu. La position de la vue en tête de la hiérarchie des cinq sens dans la Bible se justifie non seulement parce qu'elle permet la vision de la révélation par l'homme mais aussi du fait de l'importance à la fois physiologique et symbolique accordée à l'organe de la vue, l'œil. Selon un passage de l'évangile de saint Matthieu, l'œil est la lampe du corps et c'est là que réside la lumière : « La lampe du corps, c'est l'œil. Si donc ton œil est sain, ton corps tout entier sera dans la lumière. Mais si ton œil est malade, ton corps tout entier sera dans les ténèbres. Si donc la lumière qui est en toi est ténèbres, quelles ténèbres ! » (Mt 6, 22.) Les auteurs chrétiens de l'Antiquité et du Moyen Âge ont abondamment glosé sur l'œil et son pouvoir sensoriel au service de la réception de la révélation de Dieu{72}. Commentant la péricope de Matthieu, Raban Maur, au IXe siècle, fournit des éléments justifiant, pour les théologiens, la prééminence de l'œil dans le corps humain. En premier lieu, selon Raban Maur, l'œil est le relais des bonnes intentions du cœur de l'homme et de l'intelligence de l'âme rendant possible l'illumination de l'ensemble du corps. Et le théologien du IXe siècle d'ajouter que les deux yeux symbolisent la vie contemplative pour l'un et la vie active pour l'autre{73}. Dans des directions similaires à celles exposées par Raban Maur dans son commentaire de la péricope de Matthieu, citons encore ce passage extrait du Rational des divins offices, la grande somme de l'exégèse liturgique composée par Guillaume Durand dans la seconde moitié du XIIIe siècle, où il est question du symbolisme du chandelier et de la lampe :


Le chandelier qui brille au-dehors, c'est la bonne œuvre dont la flamme allume le flambeau des autres par le bon exemple : il est dit : « Personne n'allume une lampe, et ne la place sous les muids, mais sur le chandelier. » La lampe selon la parole du Seigneur, c'est la bonne intention, car le Christ dit : « La lampe, c'est ton œil » (Lc 9, 34), et l'œil c'est l'intention. Nous ne devons donc pas placer la lampe sous les muids, mais sur le chandelier, parce que, si nous avons une bonne intention, nous ne devons pas la cacher, mais produire la lumière, et donner en exemple la bonne œuvre aux autres hommes{74}.



Là encore, Guillaume Durand fait de l'œil le lieu où réside la lumière chez l'homme et souligne, comme Raban Maur, l'idée selon laquelle la bonne intention provient de l'œil-lumière. L'argument théologique défendu par Guillaume Durand repose sur la lecture de la péricope tirée de l'évangile de Marc dont il cite un bref passage :


La lampe de ton corps, c'est l'œil. Quand ton œil est sain, ton corps tout entier est aussi dans la lumière ; mais si ton œil est malade, ton corps aussi est dans les ténèbres. Examine donc si la lumière qui est en toi n'est pas ténèbres. Si donc ton corps est tout entier dans la lumière, sans aucune part de ténèbres, il sera dans la lumière tout entier comme lorsque la lampe t'illumine de son éclat [Lc 11, 34-36].



La vision dans les textes bibliques

Le thème de la vision se situe également au cœur du processus de la révélation divine à l'homme dans de nombreux passages de l'Ancien Testament où, de nouveau, il s'agit bien de mettre en valeur la prééminence de l'œil dans le corps humain et de la vue dans la hiérarchie des cinq sens. Dans l'Ancien Testament, parmi les visions les plus significatives pour notre sujet, celle reçue par Isaïe et décrite au début de son livre prophétique est vraisemblablement la plus riche pour l'expression de la dimension sensorielle. Le texte de la vision d'Isaïe est le suivant :


L'année de la mort du roi Ozias, je vis le Seigneur assis sur un trône très élevé. Sa traîne remplissait le Temple. Des séraphins se tenaient au-dessus de lui. Ils avaient chacun six ailes : deux pour se couvrir le visage, deux pour se couvrir les pieds et deux pour voler. Ils se criaient l'un à l'autre : « Saint, saint, saint, le Seigneur tout-puissant, sa gloire remplit toute la terre ! » Les pivots des portes se mirent à trembler à la voix de celui qui criait, et le Temple se remplissait de fumée. Je dis alors : « Malheur à moi ! Je suis perdu, car je suis un homme aux lèvres impures, j'habite au milieu d'un peuple aux lèvres impures et mes yeux ont vu le roi, le Seigneur, le tout-puissant. » L'un des séraphins vola vers moi, tenant dans sa main une braise qu'il avait prise avec des pinces sur l'autel. Il m'en toucha la bouche et dit : « Dès lors que ceci a touché tes lèvres, ta faute est écartée, ton péché est effacé. » J'entendis alors la voix du Seigneur qui disait : « Qui enverrai-je ? Qui donc ira pour nous ? » et je dis : « Me voici, envoie-moi ! » Il dit : « Va, tu diras à ce peuple : Écoutez bien, mais sans comprendre, regardez bien, mais sans reconnaître. Engourdis le cœur de ce peuple, appesantis ses oreilles, colle-lui les yeux ! Que de ses yeux il ne voie pas, ni n'entende de ses oreilles ! Que son cœur ne comprenne pas ! Qu'il ne puisse se convertir et être guéri ! » Je dis alors : « Jusques à quand Seigneur ? » Il dit : « Jusqu'à ce que les villes soient dévastées, sans habitants, les maisons sans personne, la terre dévastée et désolée » [Is 6, 1-11].



Dans le domaine de l'histoire de l'art, la vision d'Isaïe a donné lieu à l'élaboration d'une riche iconographie en lien étroit avec, d'un côté, le thème de la Maiestas Domini, et, de l'autre, avec l'illustration du canon de la messe dans les sacramentaires et missels{75}. Dans le domaine de la liturgie, il suffit de rappeler le rôle de premier plan tenu par le chant du triple Sanctus dans le rituel de l'eucharistie pour mesurer l'impact du texte du livre d'Isaïe sur la théologie de la messe{76}. Pour le thème des cinq sens, la vision du prophète Isaïe décrite au chapitre 6 du livre éponyme constitue un parfait exemple de l'activation sensorielle, de nature synesthésique, à des fins théologiques. La vision de la révélation divine dont est témoin Isaïe combine harmonieusement le son et l'image. À la contemplation du Seigneur, s'ajoute pour Isaïe la perception du son émis par les cris des séraphins acclamant le Seigneur par la triple invocation du Sanctus. Après quoi, dans le Temple, Isaïe perçoit son impureté à travers celle de ses lèvres, reflet de celle de tout son être. Afin d'être purifié, Isaïe bénéficie du traitement que lui réserve un séraphin qui procède à la purification du prophète en lui appliquant sur les lèvres une braise prise sur l'autel à l'aide de pinces. À ce moment du récit, le sens mis en action est bien celui du toucher, complétant ainsi la vue et l'ouïe déjà activées. Étant donné que, dans l'exégèse liturgique, ce moment au cours duquel le séraphin vient purifier les lèvres d'Isaïe à l'aide de la braise est interprété en relation avec le geste de la communion dans le rituel de la messe, on est en droit d'interpréter ce geste non seulement à partir du sens du toucher mais aussi en considérant en même temps celui du goût et son activation lors de la communion. Parmi les différentes significations accordées par les exégètes à la braise, ou au charbon selon la terminologie acceptée, on relève celle de la Parole divine, de l'action de l'Esprit-Saint et, enfin, celle qui associe la braise au Christ lui-même. En ce sens, on peut penser que la signification théologique attribuée au geste de la purification des lèvres d'Isaïe par le séraphin à l'aide de la braise concerne autant le sens du toucher que celui du goût, si l'on accepte l'idée que ce geste est assimilé, dans l'exégèse, à celui de la communion{77}. Dans son commentaire exégétique sur l'autel, extrait de sa somme théologique intitulée Mitralis de officiis, écrite au XIIe siècle, Sicard de Crémone, fait de l'autel mentionné dans l'épisode de la vision d'Isaïe l'exemple premier de l'autel chrétien et du lieu du sacrifice{78}.

Dans la vision d'Isaïe relatée au chapitre 6 du texte prophétique, il est clairement suggéré que la contemplation du Seigneur entouré de séraphins par le prophète allait faire de ce dernier, moyennant sa purification par la braise, le messager de Dieu auprès des hommes. Tel est le sens également de la vision du Fils de l'homme par saint Jean au premier chapitre de l'Apocalypse :


Moi, Jean, votre frère et votre compagnon dans l'épreuve, la royauté et la persévérance en Jésus, je me trouvais dans l'île de Patmos à cause de la Parole de Dieu et du témoignage de Jésus. Je fus saisi par l'Esprit au jour du Seigneur, et j'entendis derrière moi une puissante voix, telle une trompette, qui proclamait : Ce que tu vois, écris-le dans un livre, et envoie-le aux sept Églises : à Éphèse, à Smyrne, à Pergame, à Thyatire, à Sardes, à Philadelphie et à Laodicée. Je me retournai pour regarder la voix qui me parlait ; et, m'étant retourné, je vis sept chandeliers d'or ; et, au milieu des chandeliers, quelqu'un qui semblait un fils d'homme [Ap 1, 9-13].



Comme celle reçue par le prophète Isaïe, la vision de saint Jean sur l'île de Patmos active les sens visuel et auditif qui interagissent, à tel point que l'auteur du texte dit se retourner et « regarder la voix qui parlait{79} ». Dans ce passage, il est également question d'un livre dans lequel Jean doit écrire ses visions afin de les transmettre aux sept Églises d'Asie. À la différence du prophète Ézéchiel, il n'est pas demandé à saint Jean de manger le livre afin de se purifier et partir en mission auprès des peuples porter la parole du Seigneur :


« Fils d'homme, écoute ce que je te dis : ne sois pas rebelle, comme cette engeance de rebelles ; ouvre la bouche et mange ce que je vais te donner. » Je regardai : une main était tendue vers moi, tenant un livre enroulé. Elle le déploya devant moi ; il était écrit des deux côtés ; on y avait écrit des plaintes, des gémissements et des cris. Il me dit : « Fils d'homme, mange-le, mange ce rouleau ; ensuite tu iras parler à la maison d'Israël. » J'ouvris la bouche et il me fit manger ce rouleau. Il me dit : « Fils d'homme, nourris ton ventre et remplis tes entrailles de ce rouleau que je te donne. » Je le mangeai : il fut dans ma bouche d'une douceur de miel [Ez 2, 8-10. 3, 1-4]{80}.



D'une certaine façon, on serait tenté de rapprocher l'ingestion du livre par Ézéchiel à des fins purificatrices et pour lui permettre d'accomplir la mission que lui confie le Seigneur de la purification des lèvres d'Isaïe dont on a vu qu'elle pouvait, selon l'exégèse médiévale, être associée au geste de la communion et sa dimension sensorielle liée au toucher et au goût.

La douceur dans les textes bibliques

Le thème de la douceur de la saveur associé au goût trouve ses développements les plus riches dans le texte du psautier et dans celui du Cantique des Cantiques{81}. De façon générale, le Cantique des Cantiques est connu comme l'expression la plus aboutie, dans la Bible, de l'expression de la sensorialité et même, pourrait-on dire de l'érotisme, en même temps que le texte qui a façonné, dans la pensée théologique médiévale, le thème de l'union entre l'époux (le Christ) et l'épouse (l'Église){82}. Le début du « plus beau chant de Salomon » entraîne d'emblée le lecteur dans une débauche sensorielle où le toucher et le goût tiennent les premiers rôles :


Qu'il m'embrasse ! Qu'il m'embrasse à pleine bouche ! Car tes caresses sont meilleures que du vin, meilleures que la senteur de tes parfums. Ta personne est un parfum raffiné. C'est pourquoi les adolescentes sont amoureuses de toi. Entraîne-moi après toi, courons. Le roi me fait entrer dans sa chambre : « Soyons heureux et joyeux grâce à toi. » Célébrons tes caresses plus que du vin [Ct 1, 2-4].



La tradition illustrée du chant poétique à connotation érotique a donné lieu à la production de représentations montrant clairement l'insistance accordée au toucher et au goût en lien étroit avec le baiser évoqué au tout début du texte{83}. Dans l'exégèse liturgique du Moyen Âge, le baiser donné aux autres membres du clergé par l'officiant qui après qu'il a lu l'évangile à la messe est rapproché de celui décrit au début du Cantique des Cantiques interprété comme le baiser donné par le Christ à son Église{84}. Dans le texte du psautier, où le thème de la douceur est dominant ainsi que dans un certain nombre d'autres textes de l'Ancien Testament, la dimension sensorielle s'exprime principalement à travers trois psaumes. Avant d'examiner ce que ces trois psaumes nous enseignent au sujet des cinq sens et de leur orientation théologique chez l'homme à travers la liturgie et l'exégèse, arrêtons-nous un instant sur le thème du psautier et de la nourriture spirituelle. Pour bon nombre d'auteurs chrétiens de l'Antiquité et du Moyen Âge, la Bible est, de façon générale, assimilée à de la nourriture spirituelle permettant aux hommes de connaître Dieu{85}. Cette image fait partie, avec d'autres, de l'argumentation développée par les théologiens pour défendre le dogme de la Présence réelle du corps du Christ dans les espèces consacrées au moment de l'eucharistie. Dans la Bible, le psautier est considéré comme l'un des textes privilégiés soutenant l'assimilation du texte sacré à de la nourriture spirituelle. Pour en témoigner, il suffit de mentionner un épisode extrait de la vie de saint Gérard, abbé de Brogne en Belgique, mort en 959, rédigée au milieu du XIe siècle. Gérard prit l'habit monastique alors qu'il était un jeune enfant et dès l'âge de cinq ans, il dut apprendre à lire. Pour ce faire, il apprit par cœur le psautier en quelques jours. À la suite de quoi, lorsqu'il avait les textes sacrés devant lui, nous dit le texte, il devenait ivre de la doctrine divine, à l'image d'une abeille qui se nourrit du doux nectar des fleurs{86}. Dans le texte de la vie de Gérard de Brogne, il est intéressant de noter que l'auteur mentionne le psautier mémorisé par le futur abbé, en même temps que l'expression « livres sacrés » pour désigner les objets concrets et matériels qui rendent saoul le saint. Le mot codices retenu par l'auteur de la vita souligne qu'il s'agit bien des manuscrits contenant le texte sacré qui rendent Gérard ivre. Certes, on se serait attendu à ce que l'on fasse le choix du mot « psautier » pour désigner, ici, les textes sacrés, étant donné ce que l'épisode de l'apprentissage de la lecture par le petit Gérard nous apprend de la place tenue par le psautier dans ce double processus d'éducation culturelle et spirituelle. N'en doutons pas, dans l'esprit de l'auteur de la vie de Gérard de Brogne, l'expression sacri codices est polysémique : elle désigne à la fois la Bible et plus particulièrement le psautier, de même que la double dimension matérielle et spirituelle du texte sacré qui provoque l'enivrement de l'abbé. À propos de ce texte, il paraît particulièrement intéressant de noter que c'est à travers un acte dévotionnel, de type liturgique, que le psautier et la Bible en général activent les sens de Gérard au point de le rendre saoul. Ce constat renforce la métaphore de la nourriture – ou, en l'occurrence, de la boisson – spirituelle qu'est la Bible, avec le psautier, destinée à provoquer l'action positive des cinq sens. Revenons à présent aux trois psaumes où la dimension sensorielle est plus particulièrement mise en évidence. En premier lieu, il convient de citer le début du psaume 115 où s'exprime une critique acerbe contre les peuples qui adorent les idoles au lieu de rendre gloire à Dieu :


Non pas à nous, Seigneur, non pas à nous, mais à ton nom rends gloire, pour ta fidélité, pour ta loyauté. Pourquoi les nations disent-elles : « Où donc est leur Dieu ? » Notre Dieu est dans les cieux ; tout ce qu'il a voulu il l'a fait. Leurs idoles sont d'argent et d'or, faites de main d'homme : elles ont une bouche, et ne parlent pas ; elles ont des yeux, et ne voient pas ; elles ont des oreilles, et n'entendent pas ; elles ont un nez, et ne sentent pas ; des mains, et elles ne palpent pas ; des pieds, et elles ne marchent pas ; elles ne tirent aucun son de leur gosier. Que leurs auteurs leur ressemblent, et tous ceux qui comptent sur elles !



Dans ce passage visant à dénoncer les hommes appartenant aux nations qui ne rendent pas gloire à Dieu, les idoles sont à l'image de ceux qui les ont conçues : incapables d'activer leur corps et ses sens afin de glorifier le Seigneur et de recevoir son message.

Malgré sa brièveté, la première phrase de Ps 33, 9, « Goûtez et voyez comme le Seigneur est doux », est d'une grande richesse du point de vue de l'expression de la dimension sensorielle ainsi qu'en témoigne l'épais dossier exégétique et liturgique issu du Moyen Âge{87}. Dans la suite de ce livre, on verra la façon dont certains aspects de la pratique liturgique de type dévotionnel ont pour ainsi dire mis en scène l'activation des sens contenue en Ps 33, 9, notamment à partir de la dévotion au crucifix. Dans ce texte, 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 du Seigneur, interprétée comme celle de l'eucharistie par les exégètes de la liturgie. À certains égards, on peut aussi établir un parallèle entre la double action du « voir » et du « goûter » suggérée par la formule « Goûtez et voyez » et soulignant l'interchangeabilité du sens visuel et du sens gustatif, à l'instar de celle exprimée dans l'action combinée de la voix et de la vue au début de la vision de saint Jean à Patmos dans l'Apocalypse. Dans le cas de Ps 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 destinée à souligner la place des sens dans la pratique de l'eucharistie. Les artistes ayant travaillé aux remaniements de la mosquée de Cordoue à l'époque moderne et de la cathédrale chrétienne installée en son sein ne s'y sont pas trompés comme en témoigne l'inscription « Gustate et videte quam suavis est Dominus » – Ps 33, 9 en latin – placée juste en dessous de la représentation de la Cène. Ce rapprochement entre le bon goût du Seigneur évoqué en Ps 33, 9 et la saveur de l'hostie consacrée dans le rituel de la messe est déjà connu dans l'iconographie médiévale, même de façon rare{88}. Dans la tradition illustrée du psautier au Moyen Âge, en Occident, les représentations associées au psaume 33 n'ont pas particulièrement donné lieu à l'élaboration d'une exégèse visuelle en lien avec la phrase : « Goûtez et voyez comme le Seigneur est doux. » Dans la série des psautiers byzantins à illustrations marginales, on trouve au folio 37 ro du célèbre manuscrit réalisé au IXe siècle et conservé au mont Athos (Pantocrator 61) une peinture accompagnant Ps 33, 9 qui représente le thème de la communion des Apôtres{89}. La scène montre le Christ debout, derrière une table d'autel, donnant la communion aux Apôtres. Une grande patène en forme de losange est posée sur l'autel tandis qu'on aperçoit l'un des Apôtres – peut-être saint Pierre – buvant le vin consacré à l'aide d'un calice monumental. La peinture du Pantocrator 61 au mont Athos constitue l'exemple parfait de l'exégèse visuelle en relation avec la communion accordée à Ps 33, 9. Elle traduit également en image la manière dont la dimension sensorielle attachée à ce verset de psaume correspond à la théologie de l'eucharistie et à la figure du Christ.

Ce sont enfin les versets 1 et 2 du psaume 140 qui expriment, au même titre que Ps 33, 9 et le psaume 115, la plus forte dimension sensorielle dans le psautier mais en relation, cette fois, avec l'odorat et l'audition : « Seigneur, je t'ai appelé : vite ! À moi ! Prête l'oreille à ma voix quand je t'appelle. Que ma prière soit l'encens placé devant toi, et mes mains levées l'offrande du soir. » Comme nous le verrons plus loin, le verset 2 du psaume 140 et sa mention de la prière associée à l'encens a été l'objet, tout au long du Moyen Âge, de commentaires exégétiques de grande portée pour saisir la signification symbolique de l'usage de l'encens et son effet sensoriel dans le déroulement de la liturgie en général et dans celui du rituel de l'eucharistie en particulier. Remarquons l'association de nature synesthésique entre l'audition et l'odorat et, d'autre part, pour les commentateurs de la liturgie, le parfum dégagé par l'encens évoqué dans le psaume 140, symbole de la bonne odeur du Christ. C'est en ces termes que s'exprime, par exemple Sicard de Crémone au XIIe siècle lorsqu'il évoque la bonne odeur du Christ, émanation de l'agréable parfum émis par l'encens, image des prières adressées à Dieu{90}. Par extension, la bonne odeur du Christ, suggérée par l'exégèse sur le psaume 140, devient celle de l'ensemble des chrétiens, en référence à un célèbre passage de la seconde épître aux Corinthiens :


J'arrivai [c'est saint Paul qui s'exprime] alors à Troas pour y prêcher l'Évangile du Christ et, bien que le Seigneur m'ouvrît grande la porte, je n'eus pas l'esprit en repos, car je ne trouvai pas Tite, mon frère. J'ai donc pris congé d'eux et je suis parti pour la Macédoine. Grâce soit rendue à Dieu qui, par le Christ, nous emmène en tout temps dans son triomphe et qui, par nous, répand en tout lieu le parfum de sa connaissance. De fait, nous sommes pour Dieu la bonne odeur du Christ, pour ceux qui se sauvent et pour ceux qui se perdent ; pour les uns, odeur de mort qui conduit à la mort, pour les autres, odeur de vie qui conduit à la vie. Et qui est à la hauteur d'une telle mission ? [2 Co 2, 12-16.]



On verra ailleurs dans ce livre l'influence de ce passage de la seconde épître aux Corinthiens sur les conceptions de l'ecclésiologie élaborées par les théologiens ainsi que la façon dont il entre en résonance avec l'activation du sens olfactif dans la liturgie, notamment à partir de l'encens. L'association entre la bonne odeur du Christ et celle des chrétiens évoquée dans le texte de saint Paul est pour une grande part dans l'élaboration du thème de la bonne odeur des saints et de leurs reliques dont le christianisme a fait l'une de ses pierres angulaires{91}. Dans un passage des célèbres Morales sur Job, Grégoire le Grand compare le parfum qu'exhalent les vertus des saints à la bonne odeur de l'encens qui, une fois agité, se répand dans le monde :


Comme un parfum ne peut être senti au loin s'il n'est agité, comme l'encens ne peut dégager son arôme s'il n'est consumé : ainsi le parfum qu'exhalent les vertus des saints ne se fait sentir que dans leurs tribulations [...]. Le grain de moutarde [allusion à la parabole du grain de sénevé en Mt 13, 31-32] ne rend sensible la violence de ses propriétés que si on l'écrase ; tant qu'il est intact, il est doux, mais broyé, il brûle et découvre toute l'âcreté qui se cachait en lui. Ainsi juge-t-on modeste et sans valeur la conduite d'un saint tant que rien ne l'éprouve, mais dès qu'une persécution l'écrase et le broie, il manifeste aussitôt sa brûlante saveur ; tout ce qui en lui paraissait fragile faiblesse se change en ardente énergie{92}...



On vient de le voir, le passage de l'épître aux Corinthiens et l'exégèse liturgique soutiennent l'idée que le Christ dégage une bonne odeur provenant de sa nature profonde. Dans la dernière partie de ce panorama, sur la place des cinq sens dans la Bible, intéressons-nous à la façon dont, dans les quatre évangiles, on nous parle des sens du Christ et de leur activation, soit le « dossier sensoriel » de la personne du Christ. D'emblée, un constat s'impose : les évangiles ne font que très rarement allusion à l'activation des sens chez le Christ ou même mention de celle-ci. Certains épisodes de la vie terrestre du Christ provoquent naturellement l'activation de l'un ou l'autre sens. À d'autres moments de sa vie, le Christ voit ses sens sollicités de façon indirecte. Dans la même direction, rappelons que plusieurs épisodes relatés dans les évangiles font du Christ le destinataire de l'activation sensorielle provoquée par d'autres personnes. Ces épisodes ont le plus souvent à voir avec la volonté d'insister sur la bonne odeur du Christ et le thème plus général de la « mythologie chrétienne des aromates{93} ». Lors de l'adoration des mages, le Christ est destinataire d'une série de cadeaux parfumés. De même que Marie-Madeleine, lors du dîner chez le pharisien, offre des parfums au Christ et reçoit la grâce en retour. On peut rapprocher l'onction parfumée de Marie-Madeleine sur le Christ de celle reçue par le Christ à Béthanie :


Comme Jésus se trouvait à Béthanie, dans la maison de Simon le lépreux, une femme s'approcha de lui, avec un flacon d'albâtre contenant un parfum de grand prix ; elle le versa sur la tête de Jésus pendant qu'il était à table. Voyant cela, les disciples s'indignèrent : « À quoi bon, disaient-ils, cette perte ? On aurait pu le vendre très cher et donner la somme à des pauvres. » S'en apercevant, Jésus leur dit : « Pourquoi tracasser cette femme ? C'est une bonne œuvre qu'elle vient d'accomplir envers moi. Des pauvres, en effet, vous en avez toujours avec vous ; mais moi, vous ne m'avez pas toujours. En répandant ce parfum sur mon corps, elle a préparé mon ensevelissement. En vérité, je vous le déclare : partout où sera proclamé cet Évangile dans le monde entier, on racontera aussi, en souvenir d'elle, ce qu'elle a fait » [Mt 26, 6-13].



Dans un registre proche de celui de l'odeur du Christ, ou, de façon plus générale, en relation avec ce qui émane du corps de Jésus, un passage de l'évangile de Luc mentionne, lors de la prière au jardin des Oliviers, sa sueur. Tandis qu'il priait avec intensité, « alors lui apparut du ciel un ange qui le fortifiait. Pris d'angoisse, il priait plus instamment, et sa sueur devint comme des caillots de sang qui tombaient à terre » (Lc 22, 43-44). Au Moyen Âge, les vestiges de la présence physique du Christ en Terre sainte ont fait l'objet d'un culte dont témoignent les récits de pèlerinage. Dans ces textes, on mentionne les traces ou empreintes des différentes parties de son corps (genoux, pieds, mains et visage, épaules) laissées par le Christ lors de l'Ascension, de la flagellation et d'autres épisodes de sa vie. Ces vestiges principalement conservés sur les lieux où a vécu le Christ ont généré de la part des pèlerins du Moyen Âge de multiples gestes de dévotion où l'activation des sens, principalement la vue et le toucher, occupait une place essentielle{94}. Ces manifestations dévotionnelles de la part des croyants envers les vestiges de la présence corporelle du Christ sur terre et centrées sur la dimension sensorielle de l'expression de la foi permettent de cerner avec plus de précision la conception médiévale relative à l'incarnation et à ses différentes modalités de perception.

Dans La légende dorée, écrite au XIIIe siècle, l'auteur Jacques de Voragine consacre un long passage à la passion du Seigneur dans lequel il fournit des explications sur les causes de la douleur du Christ au moment de la crucifixion. Parmi les cinq causes à l'origine de la douleur du Seigneur sur la croix, la dernière, écrit Jacques de Voragine, « c'est que cette passion fut totale, car elle porta sur toutes les parties du corps et sur tous les sens{95} ». Et l'auteur d'ajouter au sujet de la douleur provoquée par la crucifixion sur les cinq sens du Christ :


En premier lieu, en effet, cette douleur se porta sur les yeux, puisqu'il pleura, comme il est dit dans l'épître aux Hébreux [...]. En deuxième lieu, la douleur porta sur l'ouïe, quand on l'accabla d'insultes et de blasphèmes. Le Christ, en effet, jouissait particulièrement de quatre excellences sur lesquelles il eut à entendre insultes et blasphèmes [...]. En troisième lieu, la douleur porta sur l'odorat, car il put sentir une puanteur sur le calvaire, où se trouvaient les corps fétides des morts [...]. En quatrième lieu, la douleur porta sur le goût. Ainsi, quand il s'écria : « J'ai soif », on lui donna du vinaigre mêlé de myrrhe et de fiel, afin que le vinaigre le fasse mourir plus vite et que les gardes soient libérés plus tôt de leur tâche – en effet, on dit que les crucifiés meurent plus vite s'ils boivent du vinaigre –, et afin que son odorat souffre de la myrrhe tandis que son goût souffrait du fiel [...]. En cinquième lieu, la douleur porta sur le toucher, car en toutes les parties du corps, de la plante des pieds jusqu'au sommet de la tête, rien ne fut intact. Sur ce point, sur la façon dont il souffrit en tous ses sens, Bernard dit : « La tête qui fait trembler les esprits angéliques est percée par une forêt d'épines, la face plus belle que celle des fils des hommes est souillée des crachats des juifs, les yeux plus clairs que le soleil se couvrent du voile de la mort, les oreilles qui entendent les chants des anges entendent les insultes des pécheurs, la bouche qui instruit les anges est abreuvée de fiel et de vinaigre ; les pieds dont on adore l'escabeau qui les porta, parce qu'il est saint, sont fixés à la croix par un clou ; les mains qui ont façonné les cieux sont étendues sur la croix et y sont fixées par des clous ; le corps est frappé, le flanc percé par la lance. Que dire de plus ? Il ne lui demeure plus que la langue pour prier en faveur des pécheurs et pour recommander sa mère à son disciple{96}. »



L'interprétation de la souffrance du Christ sur la croix développée par Jacques de Voragine place les douleurs infligées aux cinq sens du Seigneur au cœur de la réflexion théologique sur la dimension éminemment humaine de Jésus et, de façon implicite, pointe la nécessité de réactiver positivement les cinq sens afin d'effacer les outrages faits à son corps{97}.

Les sens du Christ

Dans le récit des différents évangiles, le Christ est surtout actif, sur le plan sensoriel, à partir de la parole et du toucher. L'exemple parfait de l'activation sensorielle vocal et auditif chez le Christ est l'épisode du sermon sur la montagne tiré de l'évangile de Matthieu (Mt 5, 1-12) : « À la vue des foules, Jésus monta dans la montagne. Il s'assit, et ses disciples s'approchèrent de lui. Et, prenant la parole, il les enseignait » ; à la suite de quoi, le Christ énumère les béatitudes. Dans un livre liturgique germanique du XIIe siècle réalisé au monastère de Fulda et appartenant à la catégorie des collectaires, on a représenté le thème du sermon sur la montagne où figure la dimension sensorielle de l'événement (Munich, Staatliche Graphische Sammlung, Inv. 39789){98}. Au centre de la composition de l'image, entourée par les personnifications des vertus chrétiennes, le peintre a représenté le Christ trônant en majesté, le groupe des Apôtres autour de lui, bénissant de la main droite et tenant un phylactère dans celle de gauche. En plus d'être tenu par le Christ, le phylactère symbolisant la Parole de Jésus au moment du sermon sur la montagne est également touché par deux des Apôtres – vraisemblablement saint Pierre et saint Paul – placés de part et d'autre de la Maiestas Domini. L'iconographie de la peinture du manuscrit de Fulda traduit visuellement la double dimension sensorielle contenue dans le passage de Matthieu, combinant le son, par la voix du Christ et l'ouïe des auditeurs du sermon, et le toucher du fait de la représentation de la Parole, matérialisée par le phylactère, touchée par les mains de Jésus et par celles de deux de ses apôtres. Dans l'hagiographie du haut Moyen Âge, il n'est pas rare de constater que l'activation de la Parole chez le Christ a constitué un modèle pour les saints. Tel est le cas, par exemple, dans la vie de Lebuin réécrite dans la première moitié du Xe siècle par Hucbald de Saint-Amand où le saint est l'exemple type de la catégorie des « athlètes de Dieu{99} ». Au moment où Lebuin vocifère contre les païens, sa voix est celle du Christ :


Les voyant commettre ces sacrilèges, Lebuin, vigoureux athlète du Christ, enflammé du zèle du Seigneur, comme autrefois le prophète Élie, se précipite au milieu d'eux, et, vociférant à l'improviste, il élève la voix telle une trompette, proclamant ouvertement et dénonçant leurs crimes. « Écoutez, dit-il, écoutez-moi, tous ; et non seulement moi, mais celui qui vous parle par ma bouche{100}. »



Ici, la dimension sonore de la parole du saint est en réalité celle exercée par le Christ, peut-être en référence au sermon sur la montagne. L'expression de la force de la dimension sonore de la voix du Christ et du contenu de ses paroles prend une allure d'exorcisme dans l'épisode au cours duquel la voix du Seigneur met en fuite la tempête (Mt 8, 23-27 ; Lc 8, 22-25 et Mc 4, 35-41) alors qu'il était monté dans une barque avec ses disciples pour traverser un lac. Constatant que la tempête grondait et que Jésus s'était endormi, les Apôtres affolés le réveillèrent. Après avoir exigé des éléments qu'ils s'apaisent, Jésus interrogea ses disciples sur la foi. Dans le rituel liturgique de consécration des cloches, une prière fait explicitement référence à cet épisode des évangiles permettant de suggérer que l'action sonore émise par les cloches était assimilée à la voix du Christ, instrument sensoriel de la protection des chrétiens{101}. Dans la peinture du folio 117 ro des évangiles de l'abbesse Hitda, réalisés à Cologne au XIe siècle (Darmstadt, Universitäts- und Landesbibliothek, ms. 1640), on se trouve face à une composition d'une grande élégance où la barque semble flotter dans les airs et le vent souffler dans la voile. Le Christ s'est assoupi et paraît guetter le moment de la manifestation de la peur chez les Apôtres qui provoquera l'activation de sa voix pour apaiser la tempête. Étant donné la mise en action du son de la voix du Christ pour apaiser la tempête et de la réception de ce thème dans la liturgie de consécration des cloches et même dans les inscriptions campanaires, il est surprenant de constater que le peintre du manuscrit ottonien a focalisé l'attention du spectateur sur le moment où le Christ est endormi et la tempête à son comble plutôt que sur celui de l'apaisement des éléments par la voix du Seigneur.

À de nombreuses reprises dans les évangiles, le Christ active son sens tactile par des actions consistant à toucher des personnes afin, le plus souvent, de les guérir de leurs maux. Parmi les nombreux passages des évangiles où le Christ est décrit en train de toucher des individus pour les sauver, citons, entre autres, l'épisode, tiré de saint Matthieu (8, 1-4), de la guérison du lépreux : « Voici qu'un lépreux s'approcha et, prosterné devant lui, disait : “Seigneur, si tu le veux, tu peux me purifier.” Il étendit la main, le toucha et lui dit : “Je veux que tu sois purifié !” À l'instant, il fut purifié de sa lèpre. » Ailleurs encore, dans l'évangile de saint Marc (10, 13-16), ce sont les enfants que le Christ touche afin de montrer que le royaume de Dieu leur appartient, allant même, dans un second temps, jusqu'à les embrasser et les bénir en leur imposant les mains. Le thème de la bénédiction des personnes par le Christ et de son action salvatrice trouve également sa traduction sensorielle dans l'épisode de la guérison d'un sourd-muet relaté dans l'évangile de Marc (7, 32-35) :


On lui amène un sourd qui, de plus, parlait difficilement et on le supplie de lui imposer la main. Le prenant loin de la foule, à l'écart, Jésus lui mit les doigts dans les oreilles, cracha et lui toucha la langue. Puis, levant son regard vers le ciel, il soupira. Et il lui dit : « Ephphata », c'est-à-dire : « Ouvre-toi. » Aussitôt ses oreilles s'ouvrirent, sa langue se délia et il parlait correctement.



Dans la suite de ce livre, on s'intéressera à l'influence de ce passage de l'évangile de Marc, où le Christ active ses sens afin de réactiver ceux du sourd-muet et de le guérir spirituellement, sur la liturgie baptismale.

Parmi les épisodes des évangiles mettant en scène la reconnaissance du Christ après sa mort et sa résurrection, il en existe trois particulièrement significatifs à cause de la dimension sensorielle qui s'y exprime. Le récit des pèlerins d'Emmaüs en Lc 24, 13-35 permet une réflexion de fond sur l'activation du sens visuel au service de la reconnaissance post-résurrectionnelle du Christ et sur la théologie de l'eucharistie{102}. Durant leur cheminement avec le Christ entre Jérusalem et Emmaüs, les pèlerins évoquent les événements de la passion du Seigneur, mais, nous dit le texte de Luc : « Or, comme ils parlaient et discutaient ensemble, Jésus lui-même les rejoignit et fit toute la route avec eux ; mais leurs yeux étaient empêchés de le reconnaître » (Lc 24, 15-16). Ce n'est que le soir, partageant le repas avec le Christ dans l'auberge d'Emmaüs, au moment de la fraction du pain effectuée par le Seigneur, que les pèlerins le reconnurent :


Or, quand il se fut mis à table avec eux, il prit le pain, prononça la bénédiction, le rompit et le leur donna. Alors leurs yeux furent ouverts et ils le reconnurent, puis il leur devint invisible. Et ils se dirent l'un à l'autre : « Notre cœur ne brûlait-il pas en nous tandis qu'il nous parlait en chemin et nous ouvrait les Écritures ? » [Lc 24, 30-32.]



Dans ce récit du repas à Emmaüs, l'accent est porté sur la mise en action de la vue par le geste de la fraction du pain exécuté par le Christ qui provoque sa reconnaissance par les pèlerins. À partir du IXe siècle, le rapprochement entre le rite eucharistique et la fraction du pain dans l'épisode des pèlerins d'Emmaüs est un thème courant, surtout chez les exégètes de la liturgie. Dans son commentaire sur les mystères de l'autel, le pape Innocent III (mort en 1216) interprète la fraction du pain comme un geste invitant à reconnaître le Christ dans l'eucharistie{103}. On doit néanmoins relever une sorte d'inversion dans le processus de reconnaissance du Christ qui différencie l'épisode d'Emmaüs de la liturgie de la messe. Au moment de la fraction du pain par le Christ dans l'auberge d'Emmaüs, les yeux des pèlerins s'ouvrent mais, aussitôt après, le Seigneur devient invisible. Dans ce cas, on passe de la visibilité à l'invisibilité. Dans le rite de l'eucharistie, au contraire, le geste de la consécration va permet de rendre visible le corps du Christ et de faire passer de son invisibilité à sa visibilité par tous, grâce au sens de la vue. À partir du XIe siècle, l'iconographie du thème des pèlerins d'Emmaüs traduit à sa façon l'idée exégétique de la correspondance entre le corps du Christ et le pain fractionné à Emmaüs considéré comme la préfiguration de l'hostie consacrée dans le rite de la messe, montrant le Christ comme s'il s'agissait d'un prêtre effectuant le geste de la consécration{104}.

Avant les pèlerins d'Emmaüs, Marie-Madeleine a le privilège d'être le témoin de la résurrection du Christ et de reconnaître le Seigneur ressuscité. L'épisode est relaté dans l'évangile de Jean (Jn 20, 11-18). Alors qu'elle pleure la mort du Christ près de son tombeau, elle le voit derrière elle sans savoir que c'est lui. Puis « Jésus lui dit : “Marie.” Elle se retourna et lui dit en hébreu : “Rabbouni”, ce qui signifie maître. Jésus lui dit : “Ne me touche pas car je ne suis pas encore monté vers mon Père. Pour toi, va trouver mes frères et dis-leur que je monte vers mon Père qui est votre Père, vers mon Dieu qui est votre Dieu” » (Jn 20, 16-17).

Dans la théologie chrétienne, l'épisode dit du « Noli me tangere » est chargé de signification en relation avec le thème de l'incarnation, d'une part, et avec celui de la réflexion sur la nature du corps du Christ, homme et Dieu à la fois, d'autre part. De cela, les nombreuses représentations du thème dans l'art chrétien au Moyen Âge se font les échos à travers une iconographie jouant volontairement sur la relation ambiguë entre le « voir » et le « toucher », au cœur de la compréhension de l'épisode de la rencontre entre le Christ et Marie-Madeleine{105}. À juste titre, on s'interroge au sujet du « Noli me tangere » sur le caractère interchangeable et complémentaire entre deux des cinq sens, la vue et le toucher.
OEBPS/Images/couv.jpg
Iorie Palazzo

I/invention
chrétienne
des cinq sens

dans la liturgie et Iart au Moyen Age






