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ABSTRACT

Using examples drawn from hagiographic liter-
ature and iconography, including those of St.
Francis of Assisi, we analyze the terms of the
relationship between man seeking God and the
landscape which surrounds him, between nature
and the supernatural. On the one hand, the re-
treat to the desert is a key moment of contem-
plative life. On the other hand, as the dements
are considered by spiritua writers as traces
(vestigia) of the presence of God or of his
action, their contemplation is recommended as
afirst step in the quest for knowledge of God.
In this perspective, nature becomes the scene of
a spiritual journey that includes trials and after
which the elements of nature become mirrors of
inner states experienced by the individual; vir-
gin and wild nature tends to turn into a reality
ordered for man. Man finds in himsdf a
theophanic dimension; the image and likeness
of God was lost long time ago, while nature
displays a heavenly original status. The trans-
figuration of the landscape and of living beings
then forms the outer projection of the spiritual
state and a sign of holiness.
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Dans la spiritudité monastique chré
tienne, la retraite au désert est un moment
essentiel de la vie contemplative. Les élé
ments naturels éant considérés par les au-
teurs spirituels comme des traces (vegtigia)
de la présence ou de I'action divine, leur
contemplation est recommandée comme pre-
miére étape dans la quéte de la connaissance
de Dieu'. Dans les pages qui suivent, on se
propose d’analyser les modalités de la rela-
tion entre I’homme en quéte de Dieu €t le
paysage dans lequd il évolue, entre la na-
ture arpentée par cet homme et le surnaturel.

On sappuiera pour cela sur quelques
exemples précis, issus de la tradition hagio-
graphique, a |’ aube du haut Moyen Age, les
Vies de saints irlandais et anglo-saxons, et
d autre part sur la littérature franciscaine
des X111°-X1V® siécles. Ce choix correspond
a I'essor en Occident de themes spirituels
lisalavie érémitique, dont lalégende fran-
ciscaine constitue a maints égards a la fois
le dernier flamboiement et une récapitula-
tion ultime. Ces sources balisent ainsi le dé-
but e la fin dune longue tradition
religieuse.

Dans cette perspective, on mettra |’ ac-
cent sur le paysage en tant que théétre de
I’ expérience monastique ; la nature devient
I’espace d'un itinéraire spiritud ; a la fois
lieu d’ épreuves, de combat, de théophanies,
d’ apparitions, de prodiges qui sont autant de
projections d’ une réalité céleste sur la terre
et qui donnent au paysage un nouveau Sens.
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bolique des ééments natu-
rels, de la faune et de la
flore, dont on explorera quelques témoins
clés, notamment danslalégende franciscaing,
rendent le paysage comme transparent a un
autre univers, celui des mystéres divins.
Enfin, on mettraen exergue la figure du saint
comme agent de la transformation du
paysage: par sa seule présence, par son
action concrete, par sa rédisation e son
rayonnement spiritud, il manifestele cid sur
la terre @ parvient a remodeler le paysage
aux yeux en tout cas de ceux qui subissent
son influence; ¢'est du moins ce qui résulte
desrécitsd’ apparitions dont il est I objet.

L e paysage naturel, théatre
de I’ expérience monastique

Nourri aux sources des péeres du désert,
le développement du monachisme en Eu-
rope occidentale est inséparable de I’ expéri-
ence de laretraite au sein de lanature vierge
et sauvage. Le paysage forestier et escarpé
est en Occident I’ équivalent de ce que fut le
désert pour les anachorétes égyptiens dés le
I11° sigcle. La littérature des péres du désert
afourni les modé es et schémas que reprend
et développe la littérature hagiographique
du haut Moyen Age?.

La littérature hagiographique présente
d’ abord le paysage comme un lieu de com-
bat spirituel, un lieu ambivalent, qui donne
lieu a des manifestations démoniagues,
hostiles, mais auss a des prodiges et a des
signes divins. Les catégories du prodige
(mirabilium) et du miracle (miraculum)
témoignent de cette ambivalence’.

Paul de Thebes, dont la vie fut rédigée
par saint Jrome', est la figure fondatrice du
monachisme oriental et le prototype de I'a-
nachoréte, associé a saint Antoine. Bien que
située a |’ éoque de I’ empereur Déce (249-
251), son historicité fut discutée du vivant
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méme de Jérdme, et il pourrait sagir d une
figure modde de la vie é&émitique, complé
mentaire de la vie cénohitique C'est entre
337 & 341 que, sdon la Légende dorée, a
I’ &ge de 90 ans, saint Antoine se mit en route
pour aler trouver I'ermite Paul, &gé de 113
ans, qui avait passé la plus grande partie de
sa vie dansla solitude’. En chemin, entre au-
tres prodiges, il rencontra un hippocentaure
et un satyre, dieu desforéts, puis un loup, qui
le guidérent. Les deux vieillards s éreigni-
rent et un corbeau descendit du cid, porteur
de deux miches de pain. Paul raconte aors
que I'oiseau lui avait apporté la maitié d'un
pain chague jour depuis 40 ans. Danslapen-
ture du XI111° siécle, I’ oiseau prend parfois la
forme d'une colombe. Elie et d’ autres ermites
auraient auss ééravitaillés par un corbeau.

La littérature hagiographique du haut
Moyen Age, e tout spécidement la littéra-
ture irlandaise et anglo-saxonne, met forte-
ment I’ accent sur cette relation du moine ou
de I'ermite a la nature qui I'entoure, et ce
d’autant plus que lesiles britanniques, peu ou
pas touchées par la romanisation et |’ urbani-
sation, ont vu |’ évangdisation de leur popu-
lation e la structuration de leurs églises pas-
sar essentiellement par le développement de
communautés monastiques et par |’ expéri-
ence d' une sainteté ascétique, pour ne pas
dire athlétique, celle des saints ermites &
moines pderins, qui exportérent ce modde
de sainteté e de vie mystique sur le continent
avec la figure de saint Colomban ala fin du
VIsede.

Un remarquable exemple nous est four-
ni par la Vie de saint Columba d'lona (521-
597) disciple de Colomban et évangéisateur
del’ Angleterre’. Rédigée par Adomnan, ab-
bé de lona, vers 688-692, satroisieme partie
est consacrée aux visions angéiques qui
comportent une dimension cosmique et
trouvent leur accomplissement dans les vi-
sions de I'ascension de I'’8me des saints
dans la nature vierge, qui méne au « pays
céleste » (patria caelestis) ou paradis.
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A I'ingtar de saint Antoine et des péres
du désert, Columba doit lutter durement tout
le jour contre une troupe de démons dans un
lieu sauvage ou il s éait retiré La lutte est
incertaine jusqu’ ala victoire remportée avec
I’aide des anges qui mettent en fuite les
démons. L’ascéte atteint alors un état spiri-
tuel qui lui permet de commander aux anges
et derdier lecid alatere: dorsqu'il S'est
retiré dans la plaine occidentale de I'ile de
lo, Columba est | objet d’une vision de I’un
de ses compagnons, qui n'a pas obé a
I’ordre du saint de quitter les lieux : il voit
Columba debout sur un promontoire, yeux
levés et bras tendus vers le cidl, les anges
descendant pour se tenir autour de lui. Il
apparait comme |’ axe du monde autour du-
quel gravitent les étres dela Création. Aprés
un entretien avec le saint, les anges re-
tournent au ciel et le lieu sera baptisé Cnoc-
Nan-Aingael (colliculus angelorum, la col-
line des anges). On retrouve ici le modée
biblique de la vision de |’ échelle de Jacob, a
la suite de laguelle le lieu est oint d huile
par le prophéte (Gn 28, 18). Le saint réalise
donc I'union du ciel et de la terre, la jonc-
tion des deux mondes au sein de lanature.

Les anges qui sont envoyés a la ren-
contre de I’ame du saint pour I’ emporter au
ciel sont retenus sur un rocher, en face de
I'fled’lo, car Columbaarecu le privilege de
connaitre la date de son ascension au cid,
qui est différée de quatre ans. La mort du
saint est mise en scene comme une apothé-
ose. Elle survient le dimanche dans I' église,
et saccompagne de manifestations cos-
miques: I'un des moines voit I'lle toute
entiere irradiée par la lumiére des anges
descendus chercher I’&me, un autre voit une
colonne de feu qui illumine la nuit et la
déchire de haut en bas. Le lieu du tombeau
du saint demeure un lieu d apparition de la
lumiere céleste et des anges.

Dans ce récit, les angéophanies
viennent donc sacraliser I'espace dans le-
quel se meut le saint, qu'il s agisse des lieux

sauvages ou il seretire pour
combattre les démons ou
des lieux dga sanctifiés,
consacrés, ou se déroule la liturgie. Les
apparitions angéliques tissent une nouvelle
géographie sacrée liée a la sainteté de
I"homme de Dieu &t non a des objets, des
éléments naturels ou des étres qui auraient
une valeur intrinseque. L’'idée d'un espace
qualifié, avec des isolats favorables ou pro-
tégés par Dieu et des espaces hostiles est
bien présente encore a la fin du XI1° siecle
dans la description de I’ Irlande ou Topogra-
phia hibernica de Giraud de Barri®.

La Vie de saint Cuthbert (T 687), I'un
des saints patrons de I’ Angleterre, a donné
lieu a deux versions principales, |'une ano-
nyme, I’autre de Béde le Vénérable’. Illus-
trée au X11° siecle, elle comporte une vision
de I'ascension d'un saint, I'évéque Aidan.
Alors qu'il n'est encore qu'un simple gar-
dien de troupeau, Cuthbert voit en esprit les
anges descendre du cidl et y remonter, en
emportant I'ame du saint évégue dans un
globe de feu. Cette vision est a I’ origine de
la vocation monagtique de Cuthbert, qui oc-
cupe diverses fonctions, notamment d’ac-
cuell, au monagtére de Ripon. C'est au
terme de son existence, aprés avoir éé
I’ évéque de Lindisfarne, sur la cote orientale
de I’Angleterre, qu'il retourne a la vie éré-
mitique sur I'fle de Farne, qui n'est reliée a
la terre que par le reflux de la marée. Ce
retour au sein de la nature s accompagne
d'un combat contre les démons: selon Be-
de, personne n'a pu, avant Cuthbert, occu-
per Farne sans étre perturbé par lesillusions
(phantasae) des démons qui s§ournent la
et pourraient étre identifiés aux esprits mau-
vais issus du paganisme. Soldat du Christ,
Cuthbert construit son ermitage avec I'aide
d' un ange, coopération qui illustre le com-
pagnonnage de I'ange et de I'homme au
plan spirituel pour édifier la cité intérieure,
la citaddlle de I’ @me déifiée par la présence
divine au sein d’un monde hostile, évoquée




par les Psaumes (Ps 84
(83), 5-8)'°.

On retrouve danslalé
gende franciscaine une telle opposition : le
paysage est le thédtre du combat contre le
démon, qui opére des dévastations qui le
transforment : chutes de pierres, glissement
de terrain, tempétes, chocs de roches qui
produisent des éincelles™. A contrario, le
paysage est illuminé et sanctifié par les ap-
paritions des saints, des anges ou du Christ :
acet égard, lesvisions du frere Jean de I’ Al-
verne sont un point culminant de cette spiri-
tualité cosmique : le Christ apparait dans la
forét, I'illumine de ses rayons ; cette splen-
deur se maintient durablement sur le sentier
que ses pieds ont foulé'. Les anges et les
saints que le frére Jean voit au-dessus de sa

cellule dans la forét font resplendir toute la
contrée®®.

L e saint, medium d’ une transfiguration
del’ordrenaturel

Depuis saint Antoine en Orient et saint
Martin en Occident jusgu'a saint Frangois
d'Assisg, il est aisé de repérer une idée
commune: laréaisation des éats spiritues,
I’ accomplissement de la sainteté se manifes-
tent par une inversion de I’ordre naturel et
une domination du saint sur les éléments,
végétaux et surtout animaux. Le saint appa-
rait comme |’agent d'une projection du ciel
sur laterre. 1l tend a transformer le désert,
considéré comme lieu infernal e teran
d'action des forces démoniaques, en une
image terrestre du paradis®. 1l existe des
lieux et des hommes sur lesquelsle mal n'a
aucune prise et ou tout danger disparait de
[ui-méme. La paix y régne par soumission a
lavolonté divine.

Le modéle oriental est celui des Vies de
saint Antoine et de saint Paul I’ ermite évo-
quées plus haut. Selon la Vie de saint Paul
I’ ermite, aprés sa mort deux lions creuserent
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une fosse pour I’ensevelir car saint Antoine
n'en avait plus la force. La scéne fut mise
en images aux X1V° et XV°siecles, dansdes
psautiers et dans le Speculum historiale de
Vincent de Beauvais, qui suit fidelement le
texte de saint J&réme, alors que Jacques de
Voragine se borne a reprendre un résumé de
Barthélémy de Trente. Leslions sont parfois
représentés grattant le sol de leurs pattes
pour pratiquer un trou™. La Vita les com-
pare a deux colombes, et c'est Antoine qui
dépose le corps de Paul dans la fosse. Les
lions recoivent sa bénédiction et Iui obé
issent en quittant les lieux. Animaux sau-
vages devenus serviteurs du solitaire, ils
manifestent le pouvoir de I’homme spirituel
qu’ était I’ermite et la maltrise qu'il exercait
sur la nature. Cet épisode montre le souci
monastique de renouer avec |’ état paradisi-
aque origind, illustré par le passage du livre
de la Genése, dans lequel Adam donne leur
nom aux animaux (Gn 2, 19). Cest auss
uneallusion alavie au désert et alavictoire
du moine sur les démons qui y séournent.
La mise en scéne funéraire évoque I’ harmo-
nie de la Création avant la chute comme
figure du paradis retrouvé, la mort paisible
et sereine comme accomplissement spirituel
du saint.

En Occident, c'est dans la littérature
hagiographique insulaire, irlandaise et an-
glo-saxonne, quel’ on rencontre, atravers de
multiples anecdotes, cette idée d’une trans-
formation de |’ ordre naturel par la puissance
delasainteté.

La Vie de saint Kevin (Coengen, T
618), fondateur du monastére de Glenda-
loch ou Glendalough, en est un exemple re-
marquable. Devenu ermite dans un espace
isolé, entre une montagne et un lac, il trans-
forme par sa présence spirituelle le paysage,
la flore et la faune: les branches et les
fevilles des arbres chantent parfois des
chants célestes qui lui font supporter son pé-
nible travail; des animaux sauvages
viennent boire I'eau de ses mains; un
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chasseur poursuivant un sanglier qui s'est
réfugié dans son oratoire voit le saint en
priere a |’ écart ; des abeilles se tiennent sur
ses mains, ses épaules, et volettent autour de
lui en chantant de doux chantsala gloire de
Dieu. Le sanglier a la vie sauve et le chas
seur sen retourne bredouille'®. Suite a la
priere du saint, un saule produit des fruits
qui rendent la santé a un disciple souffrant,
et ce prodige demeure, les fruits de I'arbre
gardant leurs vertus médicinales d'une an-
née al’autre’’. Un merle vient se poser dans
la main levée de Keivin, y fait son nid et y
dépose ses caifs ; le saint parvient a les gar-
der jusqu’a ce que les petits soient éclos™®.
L’iconographie fait mémoaire de cet épisode
en représentant le saint avec un merle posé
ou enfermé dans sa main tendue'®. Le saint
modifie donc I'ordre naturel et parvient
méme a I'inverser. L’hagiographie britan-
nigue offre le méme genre d anecdotes,
comme en témoigne la Vie de saint Cuthbert
de Northumbrie. Aprés ére longuement
demeuré en priere dans une éendue d'eau
glacée, il sefait sécher et réchauffer par des
loutres venues le servir®.

Sur le continent, les missionnaires ont
exporté ce topos de I’ hagiographie insulaire,
a travers saint Colomban et ses disciples.
C'est a propos des animaux sauvages que
les textes sont les plus diserts. En effet, au
contact des saints, ils abandonnent leur na-
ture indomptée, deviennent doux et inoffen-
sfs, parfois méme serviteurs. La lutte de
I"’homme de Dieu contre les animaux sau-
vages, leur défaite, et parfois leur transfor-
mation en créature inoffensive témoigne du
combat victorieux contre les puissances dé-
moniagues et, dans le méme temps, de la
conquéte de nouveaux espaces par la foi
chrétienne et sesillustres représentants.

A cet égard, on sait que |’ ours est pri-
vilégié par I'hagiographie car il est consi-
déré commeroi des animauix, ala force bru-
tale et redoutable”. La vie de saint Colom-
ban témoigne d' un partage de I’ espace entre

lesmoineset I’ ours; I’'homme
de Dieu définit les modali-
tés d'une cohabitation en
partageant en deux le terrain nécessaire a
I’ alimentation de la petite communauté mo-
nastique et I’animal respecte cet arrange-
ment®>. Il en va de méme & propos de la
dépouille d'un cerf, convoitée par un ours,
auquel Colomban ordonne de ne pas abimer
la peau, dont la communauté a besoin pour
fabriquer des chaussures. L’animal obéit,
abandonne le cadavre, et les oiseaux de
proie se tiennent a I’écart®. L’histoire de
saint Gal (v. 560-v. 645), disciple de Co-
lomban, évangdlisateur de la Suisse au
début du VI1I° siécle et fondateur du monas-
tére qui porte son nom au bord du lac de
Constance, va dans le méme sens: il or-
donne a un ours affamé en quéte de nourri-
ture de ramasser du bois et de ranimer le
feu. L' ourslui obét, et Colomban le récom-
pense en lui offrant du pain et en lui retirant
I’épine qui le faisait boiter. La cohabitation
de I'ours et du saint culmine dans leur
coopération pour construire un ermitage,
premiére ébauche du futur monastére de
Saint-Gall?. Ainsi, on assiste & une pacifi-
cation du paysage hostile par I’ intermédiaire
du saint, donc & une descente du ciel, au
sens spirituel, sur laterre.

Ce processus va jusgu’a une transfor-
mation des bétes sauvages en animaux do-
mestiques. Grégoire le Grand reate I'his-
toire du moine Florent, qui, ayant prié pour
trouver un compagnon de vie, trouve un
ours al’entrée de son oratoire et lui ordonne
de devenir le gardien de ses brebis. L' ours
s'exécute et devient un serviteur ponctue
maisfinit par &re misamort par des moines
jaloux de la réputation de sainteté de Flo-
rent®®. L’ ours se charge du bagage de Maxi-
min, évégue de Tréves (T 349), de Corbi-
nien, évangélisateur de la Baviére et évéque
de Freising (T 730), de saint Amand, évéque
de Maastricht (T 679)%. Le schéma narratif,
dont le prototype semble étre la vie de saint




Maximin, compilée au V°
siecle est toujours le méme:
I’ours sauvage dévore un
anima domestique avant d'étre contraint
par la parole du saint de le remplacer et de
devenir une béte de somme”’. En Provence,
lors du transport a Uzes du corps du bien-
heureux évéque Firmin (T v. 552), un ours
vient remplacer le boauf qu'il a tué pour
compléter I’ attelage du chariot mortuaire; il
se retire ensuite dans les montagnes, mais
revient chague année dans |’ église d’'Uzesle
jour de laféte de saint Firmin. Abandonnant
ce jour-la sa cruauté, il accepte de se faire
caresser par la population?. La méme sub-
stitution de I'ours au boauf qu'il a tué se
trouve encore dans la Vie de I'ermite
auvergnat saint Viance (T 672) lors de ses
obseques, sur I’ordre de I’évéque Rusticus
de Limoges et [I'injonction du prére
Savinien®.

Le loup ala méme fonction. L’idée de
son retournement comme béte de somme
survit dans la fée du loup vert en Nor-
mandie, C'est-a-dire du loup versé con-
verti®®, La conversion définitive & la dou-
ceur survient apreés une période dobés
sance; cela impligque un accord, une sorte
de pacte dont témoigne au XII1° siécle le
rapport de saint Frangois a cette béte sau-
vage, a travers |I'épisode des loups qu'il
dompte a I’ermitage de Greccio® et I'his-
toire du loup de Gubbio, qui tend une patte
a saint Francois et préte serment avant de
regagner les bois®. La violence animae
disparait sous I'action du saint; on
n’ échappe a cette violence qu’ en obéssant a
Dieu et en luttant contre le péché.

On observe donc dans cette littérature
une transformation de I’ espace qui résulte
non seulement de I’ implantation monagtique
et du dével oppement d'un habitat rdigieux,
mais d’ une influence céleste dont le saint est
le vecteur et le catayseur, influence qu'il
refléte et propage autour de lui par son
rayonnement spirituel.

Philippe Faure

L e paysage naturel, une langue
de signes a décrypter

Lieu de quéte spirituelle, le paysage est
un lieu d'initiation, propice a un enseigne-
ment. A travers la parole et I’ expérience du
saint, le paysage se fait langage du Cidl ;
transparent, il devient signe, il « fait signe »
pour aing dire, afin de nourrir un enseigne-
ment spirituel, d'éveiller la conscience. En
tant que Création divine, il est un mode de
révélation de Dieu e permet précisément
une premiére connaissance de Dieu, certes
pas au méme niveau et de méme portée que
I’Ecriture ; mais plus d une fois il entre en
résonance avec celle-ci, car les ééments
naturels sont également présents dans
I’Ecriture et porteurs de sens spiritudl. 1l y a
donc un jeu qui Sinstaure atroistermes, en-
tre la nature, I’ Ecriture et I’interface qu'’ est
I’homme en quéte de Dieu.

L’itinéraire spirituel de saint Frangois
d'Assise est un terrain d’ observation privilé
gié de cette relation qui se noue entre le
saint et le paysage, ala faveur de son s§our
sur le mont Alverne, en Ombrie, ou il ac-
complit des périodes de retraite avec que-
gues compagnons. Certains textes de la 1&
gende franciscaine mettent particuliérement
I"accent sur cette dimension de |’ expérience
du Poverello, notamment ceux qui se rat-
tachent au courant des spirituels, favorables
aune stricte application delaregle. Rédigés
en latin entre 1327 et 1337-41, les Actes du
bienheureux Francois (Acta sancti beati
Francisci) sont une défense désespérée, par
la mouvance des spirituds franciscains, d' un
choix de vie radical, a un moment ou ce
choix est mis en péril par I’ évolution del’or-
dre & les décisions de la papauté. Comme le
souligne Jacques Dalarun a propos de ce do-
cument, « a la prédication de masse dans les
cités se subgtitue I'initiation confidentidle
sous le murmure des frondaisons. Dans le se-
cret des futaies, cest I'ame qui part en
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misson vers Dieu pour trouver sa conso-
lation en Lui e en Lui se fondre®™. » On ne
saurait mieux définir la Iégende franciscaine
comme « chant du cygne», ultime flambo-
iement de latradition érémitique occidentale.

Utilisé comme manud pédagogique de
la vie contemplative, les Actes, dont sont
issus les fameux Fioretti, rédigés en toscan
alafin du X1Vve¢ siecle, font lapart belleala
rencontre de Dieu dans la nature, aors
méme que I'ordre franciscain se répand
dansles villes européennes et devient un des
instruments essentiels de |’ évangélisation de
la société urbaine en plein essor, avec le
soutien actif de la papauté. Les Actes du
bienheureux Francois apparaissent comme
un miroir de la simplicité vécue, du quoti-
dien a I'extase, qui récapitule la tradition
ascétique et érémitique, et reflétel’ amour de
la Création dans le dénuement, la sérénité et
la joie. Le paysage naturd est sollicité
comme « foré de symboles» ou langage
symbolique qui enseigne la connaissance de
Dieu. Ce langage n'est pas immuable,
comme on vale vair, il ne se limite pas aux
données traditionnelles issues de |’ expéri-
ence monastique au désert, maisil s enrichit
et se nourrit des inflexions de la piété du
XI111° siecle et notamment de la polarisation
de la dévotion sur la Passion du Christ.

La montagne de La Verna en Ombrie
(L’ Alverne, en frangais) est un lieu privilégié
de I’ expérience spiritudle de saint Francois.
C'es un mont solitaire et couvert de foré&
situé a environ douze cent métres d' altitude,
sur lequel Francois a fait retraite avec ses
compagnons les plus proches a la fin de sa
vie.

Le sanctuaire de I’ Alverne se laisse dé&
couvrir apartir du village de Chius, au terme
d'une lente montée dans un bois épais d'ol
émergent dimposants rochers assez abrupts,
aux formes tourmentées. Dans une courbe du
sentier, se dresse une petite chapelle, la Cap-
pella Degli Uccdli, la «Chapdle des oi-
seaux », qui, seon la tradition, accueillirent

Francois en ceslieux. On at-
teint enfin le porche d' entrée
gue surmonte une inscrip-
tion en latin qui sgnifie«qu'il n'y a pas de
Mont plus saint ailleurs au monde. » Actuel-
lement, se trouvent en ce lieu la petite église
primitive Sainte Marie des Anges, la basi-
lique, la chapdle des sigmates, e un cou-
vent. Or, avant d'&re couvert de bétiments,
alors que Francois ne voulait, pour lui et ses
fréres, que des huttes de branchages pour s a
briter e vivre pauvrement, I’ Alverne n’ &ait
gu’ un mont perdu dans la campagne, couvert
de roches & darbres, déchiré par des ca
vernes monstrueuses; un lieu hodtile et sau-
vage, maisidéd pour les ermites. Outre Fran-
cois, d autres saints vécurent ici, dont saint
Bonaventure, qui y vint en pelerinage sur les
traces de son maitre spirituel. Un escalier
mene a ce lieu primitif, impressonnant, que
découvrit Frangois et que I'on appdle
maintenant le Sasso Spicco.

Les éléments dés du paysage du mont
Alverne, haut lieu de I’ expérience spiritudle
du saint, donnent lieu a une lecture spirituele
gui montre que le paysage est devenu trans-
parent & l’homme, du moins dans certains de
ses ééments, dans la mesure ol ceux-ci font
sens e nourrissent une interprétation qui
Sappuie ele-méme sur un symbolisme bi-
blique déja exploité par la tradition exégé
tique et spirituele des Péresde |’ Eglise.

C'est ains que, selon la tradition allé
gorique, le rocher représente le Chrigt, que
les fissures manifestent ses plaies et son
sacrifice, que les tourterelles représentent
les &mes chastes humbles et fiddes. Présent
dans le Cantique des cantiques, abondam-
ment commenté et réactivé au XII° siecle
par saint Bernard, cette symbolique du
paysage est fortement sollicitée dans les
textes franciscains, les Actes du bienheureux
Frangois, puis au XV° secle les Considéra-
tions sur les stigmates. On est en présence
d'une nouvelle lecture symbolique, d’inspi-
ration néo-testamentaire, centrée sur la




Passion du Christ, et non
plus sur des références vé
téro-testamentaires a I'iti-
néraire spirituel des patriarches ou des
prophétes.

Les Considérations sur les dsigmates
dével oppent I’ aspect progressif del’itinéraire
de saint Francois sur I’ Alverne, cet itinéraire
étant ala fois géographique e spirituel. S ce
texte est tardif, il témoigne d une réflexion
symbolique qui met en correspondance les
étapes d’' une montée et d’ une pérégrination et
celle d'une initiation & d'un accomplisse-
ment spiritud. C' et dans la phase initiale de
I’ascension que Frangois emprunte un ane a
un paysan et fait jaillir miraculeusement une
source du rocher. Les miracles du saint sont
un signe divin et un vecteur d enseignement,
comme dans I'Evangile” et la Bible hé
braique, qui évoguent I’homme buvant I’ eau
jalliedelapierre (Ps 78 (77), 16) et sucant le
miel ou I'huile de la roche la plus dure (Dt
32, 13). Aux pieds du mont, les oiseaux
manifestent leur allégresse et se posent sur le
sant®. Ailleurs ils resent immobiles ras-
semblés pour | écouter®. s forment quatre
groupes vers les quatre points cardinaux,
C' est-a-dire une croix cosmique. Cette phase
correspond a un enseignement des principes
de la vie en ermitage aux compagnons de
Frangois: pérégrination, prédication, com-
munion avec la nature. Puis Francois se
sépare de ses compagnons.

Dans sa priére, Francois ala révéation
gue les fissures et crevasses de I'Alverne
sont apparues lors de la Passion du Christ.
La contemplation et la méditation de ce
paysage semblent produire le dévoilement
d'un sens caché du paysage, une transpa-
rence aux mysteres divins qui déclenche un
processus spirituel qui le méneal’extase. Il
entre dans une contemplation intense qui le
rend semblable aux anges, ce dont témoigne
le phénoméne de la lévitation. Puis Frangois
recherche un lieu plus secret et solitaire, il
franchit une faille dans le rocher; cette
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coupure dans I’ espace du mont est aussi une
coupure d'avec le monde et tous ses com-
pagnons, y compris Léon, qui n'y a acces
gue pour le ravitailler. Frangois subit les
ultimes épreuves du combat contre les dé-
mons. Attaqué, il s accroche a un rocher qui
s ouvre miraculeusement, se liquéfie comme
delacire épousant la forme de son visage et
de ses mains®’. Cet épisode réactive la sym-
bolique des fissures et du rocher® déja as-
similées par saint Bernard aux plaies du
Christ™. Le refuge dans la fissure est refuge
dansle coaur du Chrigt ; la transformation du
rocher & sa liquéfaction annoncent la trans-
formation de I’homme en rocher atravers le
sang des stigmates. L’ apparition du séraphin
crucifére vient couronner I’ ensemble de cette
séquence. L'onction de la pierre ordonnée
par Frangois au frére Rufin confirme I’ inspi-
ration vétéro-tetamentaire, la prégnance du
modée de la vison de I'échdle de Jacob.
Les Actes du bienheureux Francois donnent
une ampleur cosmique a I’angéophanie: la
splendeur du séraphin illumine vallées &
montagnes. Le paysage en est transfiguré, a
I'image de |’ annonce aux bergers(Lc 2, 8).

La littérature hagiographique du haut
Moyen Age et la légende franciscaine dé-
livrent indéniablement un message spirituel
a propos de la nature et de son rapport a
I’homme. A I'aube du Moyen Age, ol le
paysage n'est pas encore profondément
transformé par I'activité productive agri-
cole, et ou domine I'idéa de la retraite mo-
nastique, |e paysage apparait comme un lieu
de combat, & méme un lieu hogtile, mais
susceptible d' ére transformé par la dimen-
sion spirituelle de I'homme de Dieu, moine
ou ermite. C'est en ce sens que I’on peut
parler d'un cid qui se manifeste dans le
paysage par des prodiges, des apparitions,
mais auss a travers un langage symbolique
dont le saint est le révélateur et le média-
teur, relayé par le témoignage des textes.
Dans le courant du XI11° siécle, la légende
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franciscaine s'emploie a donner un sens
nouveau au paysage naturel en activant un
langage symbolique centré sur le mystére de
I"amour du Christ et de la Rédemption ; la
nature devient le réceptacle d’'un surnaturel
qui fait irruption sous des formes a la fois
traditionnelles et nouvelles. Ains, le mode
de relation entre I’homme de Dieu et la
nature dans laguelle il évolue se modifie en
fonction des inflexions et des orientations
de la piété du temps. En dépit de ce re-
nouvellement manifesté dans la légende
franciscaine, la symbolique spirituelle des
éléments naturels va sestomper dans le
christianisme occidental, jusqu’ a disparaitre
généralement de |’ expression de la vie spiri-
tuelle pendant la période moderne.
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