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Résumé

Titre : Marie-Madeleine en Occident, les dynamiques de la sainteté dans la
Bourgogne des IXéme-XVeme siecles

Par Raphaélle TACCONE

Directeurs de thése : M. Guy LOBRICHON, M. Daniel RUssO

Le culte de sainte Marie-Madeleine, élaboré dés le second quart du XIeme siecle
au monastere de Vézelay, sous l'abbatiat de Geoffroi, est unanimement célébré
par les foules de fideles et inspire la sainte plebe de Dieu sur le chemin du
repentir. Particulierement fécond et consacrant Vézelay, ville gardienne du
tombeau de la sainte pénitente des Evangiles comme un haut-lieu de
pélerinage, le culte périclite et plonge dans une situation bipolaire des le
quatrieme quart du XIlleme siecle suite a la découverte supposée du véritable
corps de la Madeleine a Saint-Maximin en Provence. Beaucoup d’auteurs
envisagent le déclin du pélerinage bourguignon or, il est plus juste d’observer
une contraction régionale. En effet, la persistance des témoignages dévotionnels
au sein de son berceau primitif et I'implication progressive de la famille ducale
de Bourgogne dans la promotion du culte vézelien concourent trés largement a
une relecture du culte de la sainte.

D’une politique monastique, primitivement élaborée par les moines de Vézelay,
a une politique princiere, s’affirmant pleinement avec l'avénement de la
dynastie des Valois, le culte vézelien de la Madeleine est constamment percu
comme une gloire de la Bourgogne. Des sources écrites aux sources liturgiques,
a travers le foisonnement des indices dévotionnels en son honneur (reliques,
sanctuaires, autels,...) et un corpus iconographique bourguignon la mettant en
scene, en regard de I'implication des chanoines de Saint-Maximin et des comtes
de Provence - fervent soutien du culte provencal de la Madeleine, les destinées
du culte magdalénien, d'une échelle régionale a un ensemble plus grand
englobant 1'Occident chrétien, méritaient ainsi d’étre redéfinies par une
approche critique.

MOTS-CLES : comtes de Provence, culte magdalénien, ducs de Bourgogne,
Occident chrétien, Sainte Marie-Madeleine, Saint-Maximin (83), Vézelay (89).






Abstract

Title : Mary Magdalen in the West, dynamics of holiness in the Burgundy of
9th-15th centuries

By Raphaélle TACCONE

Directors of thesis : M. LOBRICHON Guy, M. RUSSO Daniel

Appeared from the second quarter of the eleventh century at the monastery of
Vezelay, under the abbot Geoffroy, the cult of St. Mary Magdalene is
universally celebrated by Christians and inspires pious faithful on the path of
repentance.

Fruitful, the cult of Magdalene consecrate Vézelay as a place of pilgrimage
which conserve Mary Magdalene’s tomb. By the beginning of the fourth quarter
of the thirteenth century, the cult declines and become bipolar following the
supposed discovery of the Magdalene’s grave in Saint-Maximin (Provence). If
historians consider the decline of the Vézelay’s pilgrimage, it should be noted
that the cult operate a regional contraction. Indeed, acts of devotion persist in
this region and dukes of Burgundy largely support the promotion of the cult -
inviting to a new reading of magdalenian cult.

The cult is considered as a Burgundy’s glory for the Vézelay’s monks and dukes
of this region. Exploring written sources, liturgy and devotional testimonies
(relics, sanctuaries, altars,...) also an iconographic corpus, it is necessary to
redefine the cult of St. Mary Magdalene in Burgundy and more broadly in the
Christian West by a critical approach.

KEYWORDS : counts of Provence, magdalenian cult, dukes of Burgundy,
Christian West, St. Mary Magdalene, Saint-Maximin (83), Vézelay (89).






« Toutes les morsures qui peuvent faire tourner un cceur vers Dieu
ont concouru a ma charité. Car l'existence du monde et la mienne, la
mort qu’il souffrit pour me faire vivre, et ce qu’espere tout fidele
comme moi, enfin cette vive connaissance du bien dont j'ai parlé,
m’ont sauvé des flots de 'amour coupable, pour me poser au rivage
de I'amour saint. Les feuilles qui font reverdir le jardin du jardinier
éternel me sont cheres en raison du bien qu’il répand sur elles ».

Dante, La Divine Comédie, chant XXVI.
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Position de thése

Etude pluridisciplinaire qui interroge une grande diversité de sources, ce travail
axé sur le culte de sainte Marie-Madeleine aborde une longue période
chronologique divisible en cinq temps: des le IXeme siecle, apparait les
prémices d’une dévotion en 'honneur de sainte Marie-Madeleine ; du second
quart a la fin du XIeme siecle, le culte de la Madeleine est élaboré a ’abbaye de
Vézelay sous l'abbatiat de Geoffroy (v. 1037-1052); du troisieme quart du
Xleme a la premiére moitié du XIlleme siecle, le culte vézelien de sainte Marie-
Madeleine est a son apogée, les fidéles accourent en grand nombre sur son
tombeau ; deés le troisieme quart du XIlleme siecle, le culte magdalénien entre
dans une phase bipolaire : si le 9 décembre 1279, Charles II d’Anjou découvre la
« véritable » sépulture de la sainte a Saint-Maximin en Provence, le culte
bourguignon opere une contraction régionale ; au début du XIVeme siecle et
jusqu’a l'extréme fin du XVeme siécle, bien loin de décliner, le culte
bourguignon se stabilise et tente de contrebalancer la Madeleine provencgale
grace au soutien croissant des ducs de Bourgogne.

Si I'étude, axée sur les dynamiques de la sainteté, propose de définir I'impact
du culte de sainte Marie-Madeleine au sein d'une entité géographique
cohérente : I'ancien duché de Bourgogne et ses comtés périphériques, pourquoi
un tel projet ? Depuis la remarquable these de Victor Saxer intitulée Le culte de
sainte Marie-Madeleine en Occident. Des origines & la fin du Moyen Age! (1959),
aujourd’hui dépassée, les études sont peu exhaustives sur le sujet et la
Bourgogne fait figure de parent pauvre. En effet, premier constat, le 9 décembre
1279, la découverte supposée des reliques de la Madeleine a Saint-Maximin
(Provence) plonge le culte dans une situation bipolaire. Les travaux, observant
tres largement le déclin du monastére de Vézelay et de son pelerinage, relayent
la Bourgogne dans 1'ombre : « cependant le renom de Vézelay était déja sur son
déclin »2 évoque l'archiviste paléographe Francis Salet; «la concurrence
provencale pouvait alors achever ce que la décadence monastique avait
commencé a Vézelay, a savoir la ruine du peélerinage de la Madeleine »3 relate
Victor Saxer. Or, la permanence des témoignages dévotionnels relevés trahit la

1SAXER V., Le culte de sainte Marie-Madeleine en Occident. Des origines a la fin du Moyen Age,
Paris, Librairie Clavreuil, 1959, 2 vol.

2SALET F,, Cluny et Vézelay. L'ceuvre des sculpteurs, Paris, Société Francaise d”Archéologie, 1995,
p- 86.

3SAXER V., 1959, vol. II, p. 226.



persistance du culte en terre bourguignonne et implique une nécessaire
relecture. Second constat, si le culte de la Madeleine apparait comme 1'une des
gloires de la Bourgogne, des la seconde moitié du XIIIeme siecle, les moines de
Vézelay constatent la déperdition du pélerinage bourguignon. La politique
monastique s’essouffle, émerge sensiblement le soutien de la famille ducale de
Bourgogne. Cest le passage sensible d'une politique monastique, jadis initiée
par I'abbé Geoffroy de Vézelay (v. 1037-1052), a une politique princiere, éclatant
pleinement avec 'avenement de Philippe le Hardi, membre du lignage des
Valois au pouvoir ducal de Bourgogne (1364). Ce second point dévoile donc de
nouvelles perspectives cultuelles or, comment définir le culte de sainte Marie-
Madeleine face a une Provence fort dévote envers la sainte ? Complémentarité
ou rivalités ?

Ouvrant le champ de recherche sur les dynamiques de la sainteté, thématique
insufflée par Guy Lobrichon, la démarche vise a dégager des problématiques
axée sur la définition et la construction d’un culte au Moyen Age. La méthode
consiste a exploiter et a recouper une pluralité de sources (archivistique,
liturgique, iconographique, etc.) afin de reconstituer I'histoire du culte
magdalénien au sein de son berceau primitif.

Les dynamiques de la sainteté, esquissées a travers les quatre parties de cette
étude, se révelent eétre successivement une dynamique de Il'écrit, une
dynamique liturgique, une dynamique dévotionnelle (sous-entendant les
différentes formes d’expression du culte) et une dynamique politique; soit
quatre lignes directrices permettant a un culte de prendre forme et d’exister,
capable d’abreuver une chrétienté assoiffée d’une sainteté bienheureuse.

Les annexes comprennent plus spécifiquement des appendices sur quelques
piéeces liturgiques bourguignonnes, un corpus iconographique, des cartes, un
répertoire des sources manuscrites, une bibliographie et un index des noms de
lieux et de personnes.
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Abbréviations

Abréviations courantes

coll. : collection

éd. : édition

tig. : figure

fol. : folio (r : recto, v : verso)

graph. : graphique

ill. : illustration

inv. : inventaire

ms. : manuscrit

n° : numéro

p. : page

rééd. : réédition

suiv. : suivant(e)s

tabl. : tableau

trad.: traduction (francaise si la
langue n’est pas autrement précisée)
vol. : volume

Sources
AN : Archives Nationales
AD : Archives Départementales
CO: Cote d'Or
N : Nievre
N4 : Nord
SL : Sadne et Loire
Y : Yonne
BHL: Bibliotheca Hagiographica
Latina
BHG: Bibliotheca Hagiographica
Graeca
BM : Bibliotheque Municipale
BnF : Bibliotheque nationale de
France
fr. : manuscrit francais
lat. : manuscrit latin
NAF : nouvelles acquisitions

francaises
NAL : nouvelles acquisitions
latines
CCL: Corpus Christianorum
Latinorum

CCSA: Corpus Christianorum.
Series Apocryphorum
CSCO:: Corpus Scriptorum

Christianorum Orientalium

KBR: Bibliotheque Royale de
Belgique

MGH: Monumenta Germaniae
Historica

PL : Patrologie latine

PG : Patrologie grecque

SC : Sources chrétiennes

BSSY : Bulletin de la Société des
Sciences Historiques et Naturelles
de1'Yonne

CTHS: Comité des
Historiques et Scientifiques

Travaux
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Avant-propos

Depuis 1950, I'histoire religieuse connait un intérét manifeste, tributaire d'une
spécificité francaise «antiquité de la christianisation, domination du
catholicisme depuis trois siecles, sécularisation actuelle tres forte »*. L’étude
d’un culte saint nécessitant une approche pluridisciplinaire, le champ de
recherche est particulierement large. Ainsi, pour le Moyen Age, 'hagiographie
comme les travaux sur la fonction des saints dépeignent les visages d'une
sainteté exemplaire influant sur la vie des fideles (René Aigrain, Peter Brown,
André Vauchez); la vie religieuse des laics connait également un intérét
croissant (Jacques Le Goff, André Vauchez); le «fait religieux », abordé par
I'anthropologie, exhume l'existence d’une culture populaire, véritable folklore
en marge de 1'Eglise (concepts sur lesquels Jean-Claude Schmitt a invité a la
prudence) ; I'encadrement des fideles et le discours pastoral operent une
redéfinition (Jacques Berlioz) ; le livre de dévotion, objet liturgique et social,
integre une pluralité de fonction (religieuse, politique,...); 1'iconographie,
détachée d'une « grammaire de I'image » chere a Emile Male, enseigne et dirige
(Daniel Russo, Dominique Rigaux),...

Le culte de sainte Marie-Madeleine présente une belle matiére et offre un intérét
significatif depuis la somme, parfois faussée, du pére Etienne-Michel Faillon
intitulée Monuments inédits sur 'apostolat de sainte Marie-Madeleine en Provence et
sur les autres apotres de cette contréed (1865) et les travaux pionniers de Victor
Saxer®. Or, la portée du culte magdalénien reste limitée malgré la parution de

4+ LANGLOIS C., VAUCHEZ A., « L’histoire religieuse », dans L’histoire et le métier d’historien en
France 1945-1995, Paris, éd. de la Maison des Sciences de I'Homme, 1995, p. 313.

5 FAILLON E.M., Monuments inédits sur l'apostolat de sainte Marie-Madeleine en Provence et sur les
autres apdtres de cette contrée, Paris, Migne, 1865, 2 vol.

6 SAXER V., « L'origine des reliques de sainte Marie-Madeleine a Vézelay dans la tradition
historiographique du Moyen Age », dans Revue des Sciences Religieuses, 1955, p. 1-18 ; « Sermo in
sollemnitate sancte Marie Magdalene. Introduction a l'étude et édition d'un texte inédit et
anonyme du Xleme siecle », dans Mélanges Andrieu, Strasbourg, 1956, p. 385-401 ; « Les saintes
Maries de Béthanie et de Magdala dans la tradition liturgique et homilétique d’Orient », dans
Revue des sciences religieuses, 1958, p. 1-37 ; Miracula beate Marie Magdalene Vizeliaci facta. Etude de
la tradition manuscrite des recueils de miracles de la Madeleine a Vézelay, Paris, Impr. Nationale,
1960 ; Le dossier vézelien de Marie-Madeleine. Invention et translation des reliques en 1265-1267,
Bruxelles, Société des Bollandistes, 1975 ; « Les hymnes magdaléniennes attribuées a Philippe le
Chancelier sont-elles de lui ? », dans Meélanges de I’Ecole francaise de Rome, Rome, 1976, p. 157-
197 ; Le culte de la Madeleine a Vézelay et de Lazare a Autun, Auxerre, Publication des Fouilles
Archéologiques et des Monuments Historiques de 1'Yonne, 1986 ; « Un sermon médiéval sur la
Madeleine. Reprise d’une homélie antique pour Paques attribuable a Optat de Miléve », dans



quelques articles : « Le culte de sainte Marie-Madeleine dans I’Angleterre anglo-
saxonne » de Véronica Ortenberg (1992) et « La Madeleine dans 1'ouest de la
France au tournant des XIéme et XIleme siecles » (1992) de Jacques Dalarun’. La
tigure légendaire de la Madeleine inspire plus largement les arts et les lettres, il
faut évoquer la these de Madeleine Delpierre portant sur Etude sur l'iconographie
de Marie-Madeleine dans I'art francais. De I'époque romane a la fin du XVIeme siecle®
(1947) et, plus récemment, celle d’Elisabeth Pinto-Mathieu intitulée Marie-
Madeleine : Métamorphoses d'une sainte. Sainte Marie-Madeleine dans la littérature
latine et vernaculaire du Moyen Age® (1992) ; il faut aussi signaler deux colloques,
le premier organisé a Avignon (1988) et, le second, a Vézelay (1999)%.
Concernant les deux grands poles de la Madeleine - Vézelay et Saint-Maximin,
I'approche de la portée cultuelle de ces édifices religieux reste cependant
limitée!l. Il faut évoquer toutefois 'ouvrage Vie de sainte Marie-Madeleine. La

Revue Bénédictine, 1970, p. 17-50; «Les origines du culte de sainte Marie-Madeleine en
Occident », dans Marie-Madeleine dans la mystiques, les arts et les lettres, Paris, Beauchesne, 1989,
p- 33-47.

7 Voir davantage DUBY G. (dir.), La Madeleine (VIlIéme-XIlléme siécle), Rome, Ecole francaise de
Rome, 1992.

8 DELPIERRE M., «Etude sur liconographie de Marie-Madeleine dans l'art francais. De
I'époque romane a la fin du XVIeme siecle », theése de doctorat, Ecole du Louvre, 1947.

9 PINTO-MATHIEU E., « Marie-Madeleine : métamorphoses d’une sainte. Sainte Marie-
Madeleine dans la littérature latine et vernaculaire du Moyen Age », thése de doctorat, Paris IV,
1992.

10 Concernant le colloque d”Avignon voir DUPERRAY E., Marie-Madeleine dans la mystique, les
arts et les lettres. Actes du colloque international d’Avignon (20-22 juillet 1988), Paris, Beauchesne,
1989 ; pour celui de Vézelay, GEOFFROY M. (dir.), MONTANDON A. (dir.), Marie-Madeleine.
Fiqure mythique dans la littérature et les arts, Clermont-Ferrand, Presses Universitaires Blaise
Pascal, 1999.

11 Les theses de doctorat sur Vézelay portent essentiellement sur 'architecture et le programme
iconographique de la basilique Sainte Marie-Madeleine : SCOTT FELDMA ]., « The Narthex
Portal at Vézelay. Art and Monastic Self-Image », PhD Thesis, University of Texas at Austin,
1986 ; CHRISTIANSEN A.R., « A Pilgrims Progress Vézelay », PhD Thesis, Cornell University,
1990 ; SAZAMA K., «The Assertion of Monastic Spiritual and Temporal Authority in the
Romanesque Sculpture of Sainte-Madeleine at Vézelay », PhD Thesis, Northwestern University,
1995 ; BORLEE D., « La sculpture figurée du Xllleme siecle en Bourgogne », these de doctorat,
Université de Bourgogne, 1997 ; TIMBERT A., « Le chevet de la Madeleine de Vézelay et le
début de l'architecture gothique en Bourgogne », thése de doctorat, Université de Franche-
Comté, 2001 ; LOW P., « Envisioning Faith and Structuring Lay Experience : the Narthex Portal
Sculptures of Sainte-Madeleine at Vézelay », PhD Thesis, Johns Hopkins University, 2001 ;
HUYS-CLAVEL V., « Les chapiteaux romans historiés ou la construction d’un modéle discursif :
I'exemple du programme iconographique de la basilique Sainte Marie-Madeleine a Vézelay »,
these de doctorat, Université d’Avignon et des Pays du Vaucluse, 2005; ZERINGUE C.A,,
« Evaluation of the Central Narthex Portal of Sainte-Madeleine at Vézelay », Master’s Thesis,
Louisiana State University, 2005 ; GOVEKAR N., « La Comunicazione della Fede Attraverso le
Immagini. A Partire dalla Basilica di Santa Maria Maddalena di Vézelay », Roma, Pontificia
Universita Gregoriana, 2008; KIRK T.A. «Romanesque Vézelay. The Art of Monastic
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tradition et la critique'? (1910) rédigé par le pere Maximin-Martial Sicard et, pour
Vézelay, la tres succincte synthese de 'abbé Alexandre Pissier Le culte de sainte
Marie-Madeleine a Vézelay'3 (1923).

Malgré des travaux abondants, il manquait une synthese plus large abordant le
rayonnement du culte magdalénien au sein de son berceau primitif; il
convenait d’examiner la dévotion croissante des ducs de Bourgogne et de la
confronter avec le podle provengal. L'étude tente de combler un vide et
ambitionne de jeter un regard nouveau sur I'un des cultes les plus féconds au
Moyen Age. Bien que linterrogation initiale repose en grande partie sur
I'absence de travaux mettant en lumiere la Madeleine bourguignonne, elle
s’inscrit dans le prolongement d’une réflexion amorcée lors d’un cursus Master
Mondes Anciens et Médiévaux, obtenu a I'Université de Bourgogne (2007)4.

L’histoire du culte de sainte Marie-Madeleine englobe un large éventail de
sources, le plus souvent éparses voire disparates (archives, données
archéologiques), il faut les collecter et les croiser pour reconstituer les
différentes phases d’évolution du culte. Une telle étude nécessite une grande
curiosité, si 'enquéte s’annonce ambitieuse, le potentiel de nos sources suggere
qu’elle ne fut pas prématurée. Explorant et sondant le culte d’'une Madeleine
protéiforme dans une Bourgogne aux limites mouvantes, l’hypothese
méthodologique initiale, observant le passage de monastique a princiére au
cceur d'une dualité croissante (en regard de la Provence) se confirma, ouvrant je
'espere, quelques pistes nouvelles de recherche.

Contemplation », PhD Thesis, University of Michigan, 2009. Ce constat est plus contrasté en
Provence : SANDERSON W., « The Early Medieval Crypts of Saint-Maximin at Trier », PhD
Thesis, New-York University, 1965 ; SMEND U., « Die Kirche Sainte Marie-Madeleine und der
Dominikanerkonvent in Saint-Maximin (Provence). Studien zur Baugeschichte, Bauorganisation
und Architektur am Beispiel einer Koniglichen Stiftung (1295-1550) », Paris, Lang, 1990 ;
CLEMENS N.R., « The Establishment of the Cult of Mary Magdalen in Provence (1279-1543) »,
PhD Thesis, Columbia University, 1997 ; se reporter principalement pour Vézelay a CHEREST
A., Vézelay. Etude historique, Auxerre, Perriquet, 1863-1868, 3 vol. et LOUIS. R, Girard, comte de
Vienne (819-877) et ses fondations monastiques, Auxerre, Impr. Moderne, 1946 ; concernant Saint-
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Introduction

Deés le second quart du Xleme siecle, si la sainte plebe de Dieu voue une
dévotion fervente envers la pecheresse repentie des Evangiles, son culte opere
rapidement un rayonnement majeur sur l'ensemble de 1'Occident chrétien.
Personnage christique de premier plan, célebre pour avoir proclamé la
Résurrection du Christ, sainte Marie-Madeleine apparait comme la sainte d'un
amour total et devient une source d’inspiration féconde pour le Moyen Age.

Depuis saint Grégoire le Grand (v.540-604), sainte Marie-Madeleine est
présentée comme une personne triple : la pecheresse repentie dont parle saint
Luc, Marie de Béthanie et Marie de Magdala, elle demeure selon saint Ambroise
(v.340-397), un type renvoyant a différentes figures. Qui est véritablement
sainte Marie-Madeleine ? Voila une question complexe, certes épineuse, qui
reste particulierement discutée depuis les premiers Peres de 1'Eglise. Toutefois,
depuis saint Grégoire le Grand, 1'Eglise reconnait que 1'autorité du personnage
magdalénien repose sur trois hypostases narratives empruntées aux Evangiles
canoniques!®. Marie-Madeleine est communément présentée comme la
pécheresse repentie dont parle saint Luc ; Marie de Béthanie, sceur de Marthe et
de Lazare et, Marie de Magdala, le premier témoin de la Résurrection du Christ.
Pourquoi une telle confusion ? En réalité, I’ombre qui réside autour de 'identité
de sainte Marie-Madeleine repose sur un probleme majeur, cette femme n’est
pas clairement nommée par les évangélistes, d’ou la persistance de 1'Eglise
latine a vouloir faire correspondre les péricopes évangéliques, d’ou la méfiance
de I'Eglise grecque a vouloir dissocier ces trois femmes de 'Evangile.

Apres 1’ Ascension du Christ, la vie de la sainte n’est pas connue, que devient-
elle ? Les légendes prennent alors le relais. La légende orientale esquisse 'image
d’une Madeleine morte a Epheése, la légende occidentale, bien plus féconde,
dévoile la vie d'une sainte bienheureuse ayant réalisé sa mission d’apotre a
Marseille et mené une vie ascétique dans le désert de la Sainte-Baume en
Provence.

A travers une Madeleine pluriforme (pecheresse, pénitente, contemplative,
évangélisatrice, ascete,...), qui fait le propre de l’anthropologie spirituelle
médiévale, la sainte s'impose comme un juste modele de vie intérieure, mais

15 La tradition de 'unité trouve sa source principale dans les Sermons XXV et XXXIII de saint
Grégoire le Grand, voir PL 76, col. 1189-1196 et col. 1239-1246.



encore comme une juste voie de salut pour les fideles. Sensiblement, les
premiers foyers de dévotion dédiés a la sainte émergent en Occident chrétien et,
au tournant du Xleme siecle, la fréle abbaye de Vézelay'®, ne tarde pas a
revendiquer son culte et a le promouvoir, éveillant ainsi un formidable vent de
piété sur 'ensemble de la chrétienté.

Bien qu’elle soit 'une des figures majeures du Nouveau Testament, son
tombeau pourrait avoir reposé dans le silence d'une petite crypte
paléochrétienne a Saint-Maximin!?, les sarcophages retrouvés et notamment
celui de la Madeleine sont davantage présentés par les archéologues comme
d’anciennes tombes chrétiennes. Dés le second quart du Xléme siecle, les
prétentions du monastere de Vézelay se réveillent et, suite a la rédaction d'un
dossier hagiographique conséquent, les moines clament détenir la pieuse
sépulture de la Madeleine - obtenue suite au furtum sacrum du moine Badilon
sur ordre du comte Girard de Roussillon. Noblement né, le culte magdalénien
devient I’'enjeu d'une habile politique monastique visant a faire de Vézelay
l'illustre berceau de la Madeleine et ce dessein spirituel, encouragé aussi bien
par la ferveur populaire que par le soutien de quelques puissants, conduit a
faire de ce petit village de Bourgogne un véritable phare de la chrétienté des le
début du XIleme siecle.

Particulierement prospére et ayant propagé sa formidable aura sanctitatis sur
une immensité chrétienne, s'étendant du royaume d’Angleterre aux terres de
I’'Empire, polarisant également dans son sillage les rivages de la Palestine
franque, le culte bourguignon de sainte Marie-Madeleine, bien qu’il soit
fortement concurrencé par les chanoines de Provence qui, en cette veille du
XlIIIeme siecle, prétendent détenir la véritable sépulture de la saintel®, opere une
contraction régionale et connait encore une longue prospérité dans la mouvance
des ducs de Bourgogne qui, bien loin de le délaisser, I'exaltent dans le but de
conforter et d’accroitre une politique princiére.

16 Une lettre de Guillaume de Volpiano, abbé de Saint-Bénigne, a Odon de Cluny révele
I'intervention des clunisiens a Vézelay qui, aprés avoir chassé l'abbé Erman et les moines,
souhaitent restaurer I'ordre et intégrer 'abbaye dans la sphere d’influence clunisienne. Vézelay
nécessite d’étre réformée et elle le sera sous l'abbatiat de Geoffroy (v.1037-1052), l'initiateur du
culte de la Madeleine. Concernant la lettre, voir les Annales bénédictines, vol. IV, p. 433.

17 Pour une description du lieu, voir HAITZE P.J., Apologétique de la religion des provencaux au
sujet de sainte Marie-Madeleine, Aix, 1714, p. 62-65 et FAILLON E.M., 1865, vol. I, col. 425-435;
voir également SAXER V., « La crypte et les sarcophages de Saint-Maximin dans la littérature
latine du Moyen Age », dans Provence Historique, 1955, p. 196-231.

18SAXER V., 1959, vol. 11, p. 228-239.
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D’une politique monastique, instaurée par le monastére de Vézelay, a une
politique princiere, rayonnant pleinement avec l'avénement de la lignée des
Valois au pouvoir (1364), le culte de sainte Marie-Madeleine est considéré
comme une gloire de la Bourgogne tout au long du Moyen Age. Si nous portons
notre regard principalement sur la Bourgogne, sur une sainteté locale ou les
autorités religieuses et princiéres captent I'engouement cultuel de la sainte dans
le but de se promouvoir, cette étude envisage également d’éventuelles
connexions avec le reste de 'Occident chrétien.

Car la sainteté désigne la haute perfection morale et spirituelle appliquée a un
saint et qui procede de Dieu, elle est encore une force surnaturelle capable de
lutter contre le mal et de restaurer 'ordre du monde perturbé par le péché'®. La
sainteté est également un lieu de rencontre entre un modeéle idéal, tel que
souhaite I'instaurer 1'Eglise et, les aspirations religieuses des fideles. Les quatre
grandes dynamiques de la sainteté qui régissent cette étude (écrite, liturgique,
dévotionnelle et politique) ouvrent donc sur une pluralité de problemes
adjacents qu’il convient désormais d’identifier.

Avant de poursuivre, il faut observer que les sources relatives au culte de sainte
Marie-Madeleine, bien qu’elles soient conséquentes, souffrent néanmoins d’une
absence. Concernant les données relatives au dossier hagiographique de la
Madeleine, elles sont bien connues et renseignées, celles du domaine liturgique
font défaut. En effet, il faut signaler que le seul livre liturgique provenant de
I’ancien monastere de Vézelay consiste en un bréviaire daté du XIVéme siecle ;
que si les autres livres liturgiques bourguignons adoptent majoritairement le
type coutumier de I'office magdalénien du 22 juillet, jour de la sainte Marie-
Madeleine, ils ne présentent guére une grande originalité. Cette carence touche
principalement l'abbaye de Vézelay, dont les titres furent brtlés par les
protestants (1569), il faut souligner que les données archivistiques et
archéologiques, relatives aux autres sanctuaires magdaléniens, sont également
moindres et sont, de nos jours, soit partiellement conservées, soit totalement
ruinées. Ce constat est également valable pour certaines données
iconographiques.

La dynamique de I'écrit explore les différentes sources qui traitent du devenir
de sainte Marie-Madeleine apres la Résurrection du Christ. Elle dévoile la lente

19 VAUCHEZ A., La sainteté en Occident aux derniers siécles du Moyen Age. D’aprés les procés de
canonisation et les documents hagiographiques, Rome, Ecole Francaise de Rome, 1981, p. 544.
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installation écrite de la légende magdalénienne et d’'une sainteté bienheureuse,
elle aborde également les sources relatives a I'histoire de son culte. Lors de la
seconde partie, axée sur le culte liturgique, il convient d’envisager son essor et
sa fixation : quand émerge-t-il et sous quelles formes ? Que révele le discours
exégétique ? Quelles images ou motifs de la Madeleine influent sur la vie des
tfideles ? Qui sont les promoteurs du culte magdalénien? Au cours de la
troisieme partie, basée sur les différentes formes et pratiques du culte, I'enquéte
examine tout d’abord, un culte résolument populaire qui échappe au controle
de I'Eglise : d’une dévotion individuelle a collective, comment se contamine-t-il
a la société ? Sous quelles formes se manifeste-t-il ? Puis, la fondation de
sanctuaires en 'honneur de la sainte et le morcellement de ses reliques sont
également envisagés : qui sont les commanditaires des édifices magdaléniens ?
Pourquoi consacrer une construction sous le vocable de la Madeleine ? Que
révele la répartition géographique de ces fondations? Que démontre la
typologie de ces élévations? Qui posséde des fragments du corps de la
Madeleine ? Dans quel but?... Enfin, la quatrieme partie, consacrée aux
politiques cultuelles, offre un réel intérét car elle présente une dualité croissante
entre le monastére de Vézelay et le couvent de Saint-Maximin, entre la famille
ducale de Bourgogne et la famille comtale de Provence. Il faut donc examiner
comment ces revendications cultuelles s’organisent ? Observer plus
spécifiquement, pourquoi et comment la dévotion des ducs de Bourgogne
integre le cadre d"une politique princiere ? Enfin, le dernier chapitre aborde les
réseaux du culte, qui sont les promoteurs du culte de la Madeleine ? Comment
le controle-t-il ? Comment le diffuse-t-il ?

Avant d’aborder la premiére partie de cette these traitant des sources, il
convient, dans un premier temps, de cerner l'identité de sainte Marie-
Madeleine, de délimiter le cadre géographique du sujet d’étude et d’aborder les
origines de la fondation monastique de Vézelay.

L’identité de la Madeleine des Evangiles

Si I'histoire de sainte Marie-Madeleine débute par les Evangiles, il faut préciser
que l'Ecriture Sainte ne lui présente que de breves allusions et qu’elle reste
essentiellement circonscrite dans un cadre christique. Comme nous l’annongons
précédemment, 'identité de sainte Marie-Madeleine repose sur trois hypostases
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narratives, empruntées aux Evangiles canoniques qui sont rédigés au cours du
premier siecle par Matthieu, Marc, Luc et Jean®.

L’Eglise, se basant sur I’'homilétique de saint Grégoire le Grand, admet que la
sainte est communément la pécheresse anonyme dont parle saint Luc ; Marie de
Béthanie, sceur de Marthe et de Lazare et, Marie de Magdala, le premier témoin
de la Résurrection du Christ. Quels sont ces récits qui présentent la sainte
comme étant un personnage composite des Evangiles ou encore comme cette
« femme coupée en morceaux »2! pour reprendre l'expression célebre du pere
Raymond-Léopold Bruckberger ? L’histoire évangélique de sainte Marie-
Madeleine, originaire de Magdala, débute dans la maison de Simon le
Pharisien, perdure aupres de Marthe et de Lazare dans la bourgade de Béthanie
puis s’acheve au Mont des Oliviers a Jérusalem. Tout d’abord, Marie-Madeleine
est présentée comme la pécheresse anonyme qui réalise la premiere onction des
pieds du Christ dans la maison de Simon le Pharisien, seul Luc rapporte cet
évenement :

«36Un Pharisien I'invita & manger chez lui. Il [Jésus] alla donc chez ce
Pharisien et se mit a table. ¥’Survint une femme qui était dans la ville
comme pécheresse. Ayant appris qu'il était a table chez le Pharisien,
elle avait apporté un flacon de parfum. 3Se tenant en arriére, pres de
ses pieds, tout en pleurs, elle se mit a lui baigner les pieds de ses
larmes, et elles les essuyaient de ses cheveux, les couvrait de baisers
et les oignait de parfum. 3*Ce que voyant, le Pharisien qui l'avait
invité se dit a part lui : Si cet homme était un prophete, il saurait qui
et de quelle espece est la femme qui le touche : une pécheresse! [...]
4“4Et, tourné vers la femme, il dit a Simon : Tu vois cette femme ! Je
suis venu chez toi: tu n'as pas versé d’eau sur mes pieds ; elle, par
contre, a baigné mes pieds de ses larmes et les a essuyés avec ses
cheveux. $Tu ne m’as pas donné le baiser ; elle, par contre, depuis
que je suis entré, n’a pas cessé de me couvrir les pieds de ses baisers.
4Tu n’as pas répandu d’huile sur ma téte ; elle, par contre, a répandu
du parfum sur mes pieds. ¥C’est pourquoi, je te le dis, ses nombreux
péchés lui sont pardonnés parce qu’elle a montré beaucoup d’amour.
Mais celui a qui on pardonne peu aime peu. ¥Et, a elle il dit: tes

20 Cela ne préjuge en rien des résultats récents de I'exégese sur la lente fabrication des évangiles
jusqu'au milieu du Ileme siecle, voir en particulier AMPHOUX C.B (dir.), MARGAIN ]J. (dir.),
Les premieres traditions de la Bible, Lausanne, éd. du Zebre, 2003, p. 139-162. Voir Annexe 1 -
Sainte Marie-Madeleine selon les Evangiles canoniques. La Sainte Bible du chanoine Crampon,
Tournai, Desclée, 1961.

21 BRUCKBERGER R.L., Marie-Madeleine, Paris, Albin Michel, 1975, p. 15.
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péchés te sont pardonnés. ¥Alors les convives se mirent a dire en
eux-mémes : Qui est cet homme qui pardonne jusqu’aux péchés ?
50Mais il dit a la femme : Ta foi t'as sauvée, va en paix » (7, 37-50).

Ensuite, la Madeleine est identifiée comme étant Marie de Béthanie ; selon saint
Jean, elle assiste a la résurrection de son frére Lazare par Jésus, en présence de
sa sceur Marthe :

«10r, il y avait un malade, Lazare de Béthanie, du bourg de Marie et
de Marthe, sa sceur. 2Marie est celle qui oignit le Seigneur de parfum
et lui essuya les pieds avec ses cheveux; c’est son frere Lazare qui
était malade. 3Les deux sceurs lui firent donc dire : Seigneur, celui que
tu aimes est malade. 4A cette nouvelle, Jésus dit : cette maladie ne fera
pas mourir ; elle est pour la gloire de Dieu, afin que par elle le Fils de
Dieu soit glorifié. 50r, Jésus aimait Marthe et sa sceur Marie. ®“Quand
donc il eut appris que Lazare était malade, il resta encore deux jours a
I'endroit ou il se trouvait. 7Ce n’est qu’apres cela qu’il dit a ces
disciples : Retournons en Judée [...] 2Quand donc Marthe apprit que
Jésus arrivait, elle alla a sa rencontre, tandis que Marie restait a la
maison. 2Marthe alors dit a Jésus : Seigneur, si tu avais été la, mon
frere ne serait pas mort ! 2Et maintenant, je sais que tout ce que tu
demanderas a Dieu, Dieu te l'accordera! 23Jésus lui dit: ton frere
ressuscitera ! 24Je sais, lui dit Marthe, qu’il ressuscitera, lors de la
résurrection, au dernier jour. Jésus lui dit: C'est moi qui suis la
Résurrection et la Vie. Celui qui croit en moi, fut-il mort, revivra, et
quiconque vit et croit en moi ne mourra jamais [...] ¥Jésus donc,
frémissant de nouveau intérieurement, arrive au tombeau. C’était une
grotte et une pierre posée contre. ¥Otez la pierre ! dit Jésus. Marthe,
la sceur du défunt, lui dit: Seigneur, il sent déja, car c’est son
quatriéme jour. 4Jésus lui dit: Ne t'ai-je pas dit que si tu crois, tu
verras la gloire de Dieu ? /On 6ta donc la pierre. Jésus, les yeux levés
au ciel, dit: Pere, je te rends grace de ce que tu m’as exaucé. #Je
savais bien, quant a moi, que toujours tu m’exauces; mais c’est a
cause de cette foule qui m’entoure que je 'ai dit, afin qu’ils croient
que c’est toi qui m’as envoyé. 4Puis, ces paroles dites, il cria a pleine
voix : Lazare, viens dehors ! #Et le mort sortit, les pieds et les mains
entourés de bandelettes et le visage enveloppé d'un suaire. Jésus dit :
Défaites-le et laissez-le aller ! » (11, 1-44).

Apres cet épisode, Marie de Béthanie réalise la seconde onction du Christ dans
la maison de Simon le lépreux a Béthanie, voici le récit de saint Matthieu :
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«Comme Jésus se trouvait a Béthanie, chez Simon le lépreux, 7une
femme s’approcha de lui avec un flacon de parfum fort cotiteux et,
pendant qu’il était a table, le lui versa sur la téte. 8Ce que voyant, les
disciples dirent avec indignation: A quoi bon ce gaspillage ? On
aurait pu vendre ce parfum bien cher et en donner le prix a des
pauvres. 1'Mais Jésus, s’étant apercu de la chose, leur dit : Pourquoi
peiner cette femme ? Car c’est une bonne action qu’elle a faite a mon
endroit. "Toujours, en effet, vous aurez des pauvres avec vous ; mais
moi, vous ne m’aurez pas toujours. 2En mettant ce parfum sur mon
corps, c’est pour m’ensevelir qu’elle Ia fait. 13En vérité, je vous le dis :
Partout ou sera proclamé ce Bon message, dans le monde entier, on
racontera aussi, en mémoire d’elle ce qu’elle vient de faire » (26, 6-13).

La scéne se trouve également narrée par Marc (16, 3-9) et Jean (12, 1-7). Si saint
Luc occulte I'épisode de la seconde onction, il rapporte néanmoins que Marie a
choisi la meilleure part :

«*Quant a Marthe, elle était prise par de multiples besognes du
service. Elle dit brusquement : Seigneur, cela ne te fait rien que ma
sceur me laisse faire le service toute seule ? Dis lui donc de me venir
en aide. #Mais le Seigneur lui répondit: Marthe, Ma the, tu
t'inquiétes et tu t'agites pour bien des choses, 2alors qu’il n’est besoin
que d’une seule. C'est Marie qui a choisi la meilleure part : elle ne lui
sera pas enlevée » (10, 40-42).

Enfin, Marie de Magdala est connue par les épisodes de la Passion et de la
Résurrection du Christ. Cette femme « de qui étaient sortis sept démons » relate
uniquement Luc (7, 2) figure parmi les suivantes de Jésus; lors de la Passion,
celle que 'on nomme «la Magdaléenne » est au pied de la croix, dans
I'entourage immédiat d"un groupe de femmes (Matthieu 27, 55-56 ; Marc 15, 40-
41 ; Luc 23, 48-49 ; Jean 19, 25-26) puis elle apparait lors de la mise au tombeau
de Jésus (Matthieu 27, 57-61; Marc 15, 42-47; Luc 23, 55-56; Jean 20, 1-10)
ensuite arrive la scene de la Résurrection du Christ, si Matthieu (28, 1-10), Marc
(16, 1-11) et Luc (24, 1-12) révelent que le ressuscité apparait a un groupe de
femmes, c’est uniquement saint Jean qui intronise Marie de Magdala comme le
témoin privilégié du mystere pascal :

«1Marie cependant se tenait pres du tombeau, dehors, et elle
pleurait. Tout en pleurant, elle se pencha dans le tombeau, 12et elle vit
deux anges vétus de blanc, assis a I'endroit ou avait reposé le corps
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de Jésus, 'un a la téte et 'autre aux pieds. 1¥Ceux-ci lui dirent:
Femme, pourquoi pleures-tu ? Parce qu’on a enlevé mon Seigneur,
leur dit-elle, et que je ne sais pas ou on 1’a mis. #*Ce disant, elle se
retourna et vit Jésus qui était 1a debout, mais elle ne savait pas que ce
fat Jésus. 5Jésus lui dit : Femme, pourquoi pleures-tu ? Qui cherches-
tu ? Elle, pensant que c’était le jardinier lui dit : Seigneur, si c’est toi
qui I'as emporté, dis-moi ot tu I'as emporté, dis-moi ot tu I'as mis,
pour que jaille le reprendre! ¢Jésus lui dit: Mariam! Elle, se
retournant, lui dit en hébreu : Rabbouni ! - ce qui veut dire Maitre.
17Jésus lui dit : Ne me touches pas ! Car je ne suis pas encore monté
vers mon Peére et votre Pére, vers mon Dieu et votre Dieu ! 18Marie la
Magdaléenne s’en fut annoncer aux disciples : J'ai vu le Seigneur. Et
voici ce qu’'il m’a dit » (20, 15-18).

Au terme de cette premiere lecture du personnage magdalénien, si 'autorité de
la Madeleine repose sur l’assemblage de trois péricopes évangéliques, il faut
souligner que de nombreuses discordances jonchent ces récits tant sur 1'identité
réelle de la sainte qui n’est pas clairement nommée, que sur ses actes relatés par
certains évangélistes et occultés par d’autres. C’est pleinement l'enjeu du
probleme synoptique??, par conséquent face au flou latent des Evangiles, le
débat identitaire de la Madeleine reste ouvert et, depuis la vive polémique
soulevée par Jacques Lefevre d’Etaples (1 1537) dans son Maria Magdalena
(1516), I'objet de controverses?3.

22 Le probléeme synoptique propose une lecture comparative des Evangiles dans le but d’établir
des correspondances, voir notamment BENOIT P., BOISMARD M.E., Synopse des quatre évangiles
en frangais, Paris, Le Cerf, 1965-1977, 3 vol. ; BULTMANN R., L’histoire de la tradition synoptique,
Paris, Seuil, 1973.

2 Au cours du XVIeme siecle, la légitimité du personnage magdalénien est remise en cause par
le théologien Jacques Lefevre d’Etaples dans son Maria Magdalena (1516), cette opinion est alors
vivement contestée par No&l Bédier dans son traité Une seule Madeleine (1519). Jacques Lefevre
d’Etaples, revenant sur quelques une de ses positions, rédige alors deux nouveaux essais De
tribus et unica Magdalena puis De duplici et unica Magdalena (1519). Le débat ouvert par Jacques
Leféevre d’Etaples est rejoint par Josse Clichtove, attisant ainsi la colére de Jean Fischer, évéque
de Rochester, auteur de L'unique Madeleine (1519). A compter de 1521, une nouvelle subversion
apparait suite a la préche d'un sermon de Martial Masurier a la cathédrale de Meaux. A partir
du XVIleme siécle et tout au long du XVIlleme siécle, la polémique se réveille suite a la
correction des bréviaires et a I'introduction successives de nouveaux offices en I'honneur de la
Madeleine, favorables a la distinction. Cette opinion est alors suivie par Pierre Louvet en 1636,
par Louis-Sébastien Le Nain de Tillemont ou encore par Bernard Anquetin qui compose une
longue Dissertation sur sainte Marie-Madeleine (1699). Jean de Launoy dans sa Dissertation sur les
saints apétres de la Provence (1641) conteste également 'unité des personnages de la Madeleine.
Inévitablement, les partisans de 1'unité réagissent par la rédaction de nouveaux traités, le plus
célebre est celui de Guy Trevet se nommant Dissertation pour maintenir 'unité de Marie-Madeleine,
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Apres avoir défini 'identité de sainte Marie-Madeleine, il convient désormais
d’aborder le cadre géographique de cette these, I'ancien duché de Bourgogne et
ses comtés périphériques.

Le duché de Bourgogne

Des I'année 879, le prince Boson s’autoproclame roi de Bourgogne et, des les
années 887-888, son frere Richard alors comte d’Autun, administre une partie
du royaume afin de protéger le territoire d'une invasion normande. Richard,
surnommé le Justicier, parvient a réunir les comtés d’Autun, de Nevers,
d’Auxerre, d’Avallon et de Sens et, vers 890, se titre « duc ». Mort au cours de
I'année 921, Richard le Justicier legue son important domaine a son fils Raoul,
fidele soutien du roi Robert qui, des I'année 936, devient lui-méme roi de
France. Un dénommé Hugues le Grand accede ensuite au titre ducal, occupant
les villes de Troyes, Sens, Auxerre, Langres et Dijon, Hugues le Noir, frere cadet
de Raoul, conserve les comtés de Macon, Autun, Beaune et Nevers?4. A la mort
d'Hugues le Grand (956), ses fils récupérent le duché de Bourgogne puis, une
querelle éclate. Dés 1’'année 1005, Robert est nommé duc de Bourgogne et le
nouveau duché se redessine, ne comportant plus que les comtés de Beaune,
Avallon et Dijon et les comtés satellites de Chalon-sur-Sadne, d”Auxois et de
Lassois, a I'origine du duché capétien?.

Deés I'année 1016, Robert donne le duché a son fils Henri, futur roi de France
qui, en 1032, le céde a son frere cadet Robert. La succession du duché
bourguignon, sans rupture, perdure jusqu'en 1361. Les ducs bourguignons
confortent l'assise territoriale et annexent de petites étendues de terres
avoisinantes, par exemple, suite au mariage du duc Eudes III a Alix de Vergy
(1199), la Bourgogne comprend désormais le pays au-dela de la Tille. Au cours
de I'année 1256, le duc possede les seigneuries de Brancion et d"Uxelles, au sud
du duché. Grands propriétaires terriens et vassaux des rois de France, les ducs

Marie, sceur de Marthe et la femme pécheresse (1713). Sur le probléeme de 1'unité ou de la pluralité
des Marie de 'Evangile, voir notamment CALMET A., « Dissertation sur les trois Marie », dans
Commentaire de I’Evangile de saint Luc, Paris, 1726, p. 403-410 ; LESETRE H., Dictionnaire de la
Bible, Paris, Letouzey et Ané, 1908, vol. IV, col. 814-817 ; FEUILLET A., « Les deux onctions
faites sur Jésus et Marie-Madeleine », dans Revue thomiste, 1975, p. 357-394.

2 BOUCHARD C., Sword, Miter and Cloister. Nobility and the Church in Burgundy, 980-1198, New-
York, Cornell University Press, 1987.

% Des le IXeme siécle, Langres devient une seigneurie épiscopale. L'évéque dispose de
I'ensemble des prérogatives comtales, sans porter le titre de comte. Voir FLAMMARION H,,
« Les pouvoirs dans la ville (VIIleme- XIVéme siecles) », dans Histoire de Langres des origines d
nos jours. La vie d’une cité, Caen, A. Journaux, 1988, p. 79-92.
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favorisent 'essor économique des villes par l'octroi de chartes communales
(Dijon, 1187), instaurent des prévotés et des baillis pour faciliter
I'administration du duché, disposent d'une chancellerie (1271) et d"un conseil
ducal pour veiller a la justice et aux finances. A la mort du duc Hugues IV de
Bourgogne (1272), un probléeme de succession apparait et le duché échoit a son
troisiéme fils Robert II qui, dés I'année 1279, épouse Agnes de France, la sceur
du roi de France Philippe le Bel. Le duc accroit sa puissance et devient le plus
puissant baron du royaume.

Des le premier quart du XIVeme siecle, le duché de Bourgogne est augmenté
par l'acquisition du comté de Bourgogne et celui d’Artois, suite au mariage du
duc Eudes IV de Bourgogne et de Jeanne II de France (1318). Dés I’année 1360,
Philippe de Rouvres, le petit-fils d’Eudes IV, épouse Marguerite de Male, fille
héritiére du comte de Flandre or, 'année suivante, le jeune duc trépasse et le
duché de Bourgogne opére un démembrement. En effet, les comtés de
Bourgogne et d’Artois sont légués a Marguerite de France, les comtés de
Boulogne et d’Auvergne héritent a Jean de Boulogne?°.

Sans héritier direct, le duché de Bourgogne retourne au pouvoir royal puis, dés
I'année 1364, Jean le Bon le cede en apanage a son fils Philippe le Hardi. Suite a
son mariage avec Marguerite de Flandre, le duc récupere la Flandre, 1’ Artois, la
Franche-Comté et Nevers. Sous Jean sans Peur (1404-1419), alors que le comté
de Nevers est attribué a un cadet, le duc récupere le comté de Tonnerre et
achete celui du Charolais (1390). Riche et célebre, le duché de Bourgogne recoit,
des I'année 1417, le ralliement des comtés d’ Auxerre, de Macon et de Bar-sur-

Seine.

Les ducs bourguignons de la lignée des Valois sont ambitieux et souhaitent
faire de Dijon la capitale du duché, ils construisent un palais ducal, une
chambre des comptes, la Chartreuse de Champmol (Maison dépositaire de la
nouvelle lignée) et fixe 'Ordre de la Toison d’Or (1430), fondé par Philippe le
Bon, a la Sainte-Chapelle. Malgré la prééminence de Dijon, des 1430, Bruxelles
s'impose également comme une capitale économique et politique du duché
bourguignon.

2 Grand-oncle de Philippe de Rouvres.
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La naissance de «1’Etat bourguignon »?, bien amorcée par Philippe le Hardi,
connait une impulsion manifeste sous Philippe le Bon. En effet, au cours de
I'année 1429, le duc achéte le comté de Namur, il hérite également des duchés
de Brabant (1427) et de Limbourg (1430), annexe le Hainaut, la Hollande, la
Zélande et le Luxembourg. Perpétuant 1'ceuvre de son pere Philippe le Bon,
Charles le Témeéraire s'impose également comme un duc conquérant
soumettant notamment la Gueldre (1473) et la Lorraine (1475)8. A sa mort,
survenue en 1477, le duché hérite a sa fille Marie de Bourgogne qui tente de le
préserver face a Louis XI, roi de France. Le Traité de Senlis (1493) accorde
finalement le duché au roi Charles VII, la Maison de Bourgogne conserve le
Charolais et la Franche-Comté, bien que I'héritage de Marie soit toujours
revendiqué par Charles Quint au début du XVIeme siecle?.

La fondation du monastere de Vézelay

Le monastere de Vézelay est fondé au cours du quatrieme quart du IXeme
siecle par le célebre et puissant comte Girard de Roussillon or, qui est celui-ci ?
Fils du comte Leuthard Ier de Frézensac et de la noble Grimaut, Girard est tout
d’abord comte de Paris sous Louis le Pieux. Peu avant 818, il épouse Berthe, fille
du comte de Tours et devient le beau-frere de I'empereur Lothaire Ier. Nommé
comte palatin, Girard administre les comtés de I’Avallonnais et de Lassois puis,
vers 844, gouverne le Lyonnais et le Viennois. De 855 a 858, Girard, désigné
comme précepteur de Charles de Provence, exerce la régence du royaume de
Provence. Luttant constamment contre les menaces du roi de France Charles le

%7 « Ce type d’Etat se caractérisait par l'existence d’un pouvoir politique incarné par une
dynastie princiére, par la création d’institutions administratives, judiciaires, financieres et
militaires propres, par le développement d’une société politique et d'une idéologie spécifique,
enfin par l'affirmation d'une diplomatie autonome », voir davantage SCHNERB B., L’Etat
bourguignon, Paris, Perrin, 2005, p. 8-9.

28 SCHELLE K., Charles le Téméraire. La Bourgogne entre les lys de France et I'aigle de I' Empire, Paris,
Fayard, 1979, p. 254.

2 Sur l'histoire du duché de Bourgogne, voir plus particulierement, BEGUILLET E.,
COURTEPEE C., GRAS P., RICHARD ]J., Description générale et particuliere du duché de Bourgogne,
Paris, Guénégaud, 1967-1968, 4 vol.; BRUGIERE A.G.P. (de Barante), Histoire des ducs de
Bourgogne de la maison de Valois (1364-1477), Paris, Duféy, 1837-1838, 6 vol.; DROUOT H.,
CALMETTE ]., Histoire de Bourgogne, Paris, Boivin, 1941 ; CHAUME M., Les origines du duché de
Bourgogne, Dijon, E. Rebourseau, 1925-1931, 2 vol. ; KLEINCLAUSZ A., Histoire de Bourgogne,
Paris, Champion, 1987 ; MARILIER J., Histoire de I’Eglise en Bourgogne, Dijon, éd. du Bien-Public,
1991 ; PETIT E., Histoire des ducs de Bourgogne de la race capétienne avec des documents inédits et des
pieces justificatives, Dijon, Impr. Darantiére, 1885-1905, 9 vol. ; RICHARD ]., Les ducs de Bourgogne
et la formation du duché du Xléme au XIVeme siécle, Paris, Les Belles Lettres, 1986 ; RICHARD J.
(dir.), Histoire de la Bourgogne, Toulouse, Privat, 1988.
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Chauve, Girard milite pour la division de la Provence entre Louis II et Lothaire
II, les freres de Charles de Provence. Aprés le partage du royaume, Lothaire II
confie le gouvernement de la partie septentrionale (Lyonnais et Viennois érigés
en duché) a Girard qui prend le titre de comte de Vienne. A la mort de Lothaire
IT (1 869), les prétentions de Charles le Chauve se réveillent et le duché integre
le domaine royal®0. Le comte de Roussillon et son épouse Berthe se retirent a
Avignon aupres de Louis II avant d’étre inhumés a l'abbaye de Pothieres
aupres de leurs fils Thierri, mort en bas-age3!.

Vers 858-859, le comte Girard de Roussillon et son épouse Berthe, souhaitant
liquider leurs domaines bourguignons afin d’éviter toutes confiscations royales,
fondent deux abbayes bénédictines, un couvent de moniales a Vézelay et un
monastere d’hommes a Pothieres.

Selon la Charte de fondation3?, novatrice en termes de droit ecclésiastique en pays
franc, Dieu est l'unique héritier de ces fondations religieuses, placées sous
I'autorité directe du siege apostolique. En contrepartie, les fondateurs se
réservent les revenus a titre de rente viagere et le droit de garde. Véritable
testament et garantie salutaire lors du Jugement dernier®3, ce document expose,
outre de riches et conséquentes dotations, trois conditions principales: a toute
autorité extérieure a l'abbé et au Pape, l'interdiction formelle d’exercer un
controdle et de gouverner ; 'interdiction d’usurper les biens des abbayes ; la libre
élection de 1’abbé ou de l'abbesse avant I'approbation de Rome. Pour garnir ces
édifices, 'abbé de Pothieres recoit du pape Nicolas ler des reliques des saints
Eusebe et Pontien puis, de I'archevéque Rémi de Lyon, celles des saints Andeux
et Ostien. Le 25 aott 863, I'abbaye de Pothiéres acquiert les fragments des saints
Pontien et Andeux et, le couvent de Vézelay, ceux des saints Eusebe et Ostien34.

Apres avoir reconnu le legs du monastere aupres du pape Nicolas ler, Girard
sollicite l'approbation de son ennemi Charles le Chauve qui lui délivre un

30 LONGNON A., « Girard de Roussillon dans I'histoire », dans Revue historique, 1978, p. 241-
279 ; voir surtout LOUIS. R, 1946.

31 Berthe T 873, Girard 1 877.

32 Charte de fondation publiée dans QUANTIN M., Cartulaire général de 1"Yonne. Recueil de
documents authentiques pour servir a I'histoire de ce département, Auxerre, Perriquet, 1854-1860, vol.
L p. 78-84.

33 AUFFROY H., Evolution du testament en France des origines au XIlléme siécle, Paris, Rousseau,
1899, p. 197-198.

3 LOUIS R., 1946, p. 59-66.
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diplome royal le 7 janvier 868%. A la fin du IXeme, bien que les abbayes de
Vézelay et de Pothieres, bien nées, jouissent d'une bénédiction papale et royale,
elles vont sommeiller pendant un siécle avant de se réveiller et de rayonner

régionalement.

Le couvent primitif de Vézelay, situé dans I'ancien pagus d”Avallon et niché
dans un vallon a proximité de la Cure, est placé sous le vocable de Notre-Dame.
Il est desservi par des moniales et un temps dirigé par Ava, fille de Girard et de
Berthe®. Vers 875, régulierement attaqué et pillé par les normands, le couvent
se déserte de ses religieuses et le comte doit intervenir pour rétablir la fondation
monastique. Les femmes sont alors remplacées par des moines, venus de
I'abbaye Saint-Martin d’Autun, vers 887, 'antique couvent est abandonné au
profit du mont Scorpion voisin, abrupt et escarpé dominant la vallée de la
Cure¥.

Sous l'abbatiat d’Eudes (878-v.907), 1'église est consacrée sous le vocable des
saints Pierre et Paul par le pape Jean VII (872-882) qui reconnait les privileges
du nouveau monastere. Vézelay ressemble davantage a un chantier ou tout
reste a faire, la vie monastique, en déclin, réclame d’étre restaurée. En effet,
selon la Vie de saint Hugues®, moine a 1’abbaye Saint-Martin d”Autun, ce dernier
et son compagnon Bernon, futur abbé de Cluny, rétablissent 1'ordre et la

discipline monastique?.

De 907 a 1011, les abbés de Vézelay, dont la vie et les actes restent méconnus, se
succedent, les papes confirment régulierement les privileges du monastére#.
Malgré un fort climat d’insécurité dans 1’Avallonnais, le roi Robert étant en
guerre contre le nouveau duc de Bourgogne Otte-Guillaume, l'abbaye de
Vézelay constitue un pole attractif enclin a la paix. Toutefois, malgré
I'installation de nouveaux foyers de peuplement, le monastere est en dérive.
Des I'année 1027, les moines de I'abbaye de Cluny, soutenu par le comte de

Nevers, pénetrent de force dans I'édifice et chassent I’abbé Erman et ses moines.

35 ADY, H 1940.

% Village actuel de Saint-Pere-sous-Vézelay.

37 Ruines de I'église Saint Pierre transformées en cimetiére au cours du XIXéme siécle.

3 Vita S. Hugonis (BHL 4003-4005), AASS, Apr., 11, 8, p. 763-771, 3eme éd., p. 761-769.

3 CHEREST A., 1863, vol. I, p. 18-19.

40 Au cours de cette période, les privileges du monastére sont confirmés en 943 par le pape
Martin (942-946), en 973 par le pape Benoit VI (973-974), en 986 et 990 par le pape Jean XV (985-
996), voir HUYGENS R.B.C., Monumenta Vizeliacensia. Textes relatifs a I'histoire de l'abbaye de
Vézelay, Turnhout, Brepols, p. 272-279, 284-287.
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Grace a l'intervention de Guillaume de Volpiano, abbé de Saint-Bénigne de
Dijon, s’adressant a I'abbé Odilon de Cluny, tous sont finalement rétablis au
monastere vézelien.

A compter de 1037, un vent nouveau souffle sur la fréle fondation vézelienne.
L’avénement de I'abbé Geoffroy inaugure les heures de gloire de 1’abbaye grace
a l'instauration d’une politique monastique visant a faire de Vézelay la vitrine
du culte de sainte Marie-Madeleine. Les moines revendiquent officiellement la
pieuse sépulture de la sainte femme des Evangiles et, rapidement, organise la
tabrique de la légende. Le 27 avril 1050, la bulle du pape Léon IX consacre
sainte Marie-Madeleine dans la titulature officielle de I'abbaye, marquant ainsi
«'acte de naissance de la Madeleine bourguignonne » selon Joseph Bédier4!.

Avant d’aborder plus en détails le cadre de cette 1égende, dévoilant une sainteté
« bienheureuse », il convient désormais de poser une premiere question: a
I'heure ou l'illustre culte de la Madeleine émerge en Occident chrétien, existe-t-
il d’autres légendes narrant le devenir de la Madeleine apres la Résurrection du
Christ ? Que révelent les sources ?

41 BEDIER J., Les légendes épiques. Recherches sur la formation des chansons de geste, Paris,
Champion, 1912, vol. 11, p. 74.
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Partie I ;

SOURCES






Les sources, relatives au culte de sainte Marie-Madeleine, présentent une belle
matiére et regroupent un ensemble conséquent et pluridisciplinaire assurant la
bonne connaissance de I'histoire du personnage de la Madeleine et de son culte.
Les sources sont particulierement diversifiées (hagiographique, liturgique,
archivistique,...) et incluent tout un ensemble de données matérielles
(archéologique, art monumental,...), elles se révelent complémentaires et
permettent de saisir pleinement I'évolution du culte magdalénien. Néanmoins,
elles présentent plusieurs problémes: tout d’abord, il faut regretter la
disparition totale voire la disparité progressive de nombreuses données
(sanctuaires); il faut remarquer la version parfois faussée de certains
documents (erreurs de datation principalement). Si 'image est permise, il faut
donc, a I'image d’un jardinier, débroussailler le terrain de ces mauvaises herbes
et ne garder que les bons plants afin de reconstituer le cadre d"un culte fécond.

La méthode consiste donc a relever chaque mention en l'honneur de la
Madeleine. Tl faut souligner que ce nom regoit, tout au long du Moyen Age, une
écriture multiforme : soit en version latine, la plus courante «sancta Maria
Magdalena » ou « sanctae Mariae Magdalenae » puis « sancta Maria Madelena »
le d pouvant doubler, également « sancte Marie Magdelene » et « sancte Marie
Madelene » - occasionnellement avec un s pour la terminologie du nom
Madeleine, plus rarement 1'usage de « sancta Maria Magdelegna » ou « sancte
Marie Magdelegne » ; concernant la version francaise, c’est habituellement
« sainte Marie Madeleine », «sainte Marie Magdeleine » ou encore « sainte
Marie Magdelegne », a noter que les e de Madeleine peuvent étre substitués par
una.

Afin d’organiser cette premiere partie, il est nécessaire de scinder les sources du
culte magdalénien en deux ensembles. Dans un premier temps, les données
relatives a I'histoire du personnage de sainte Marie-Madeleine sont envisagées,
dans un second temps, il convient d’approcher celles traitant de son culte.






Chapitre I - « Fabriquer » la Madeleine

Apres la mort du Christ au mont des Oliviers, la vie de Marie-Madeleine
demeure ignorée des Evangiles. Que devient-elle? Les récits apocryphes,
élaborés entre le ler et le Veme siecle, dépeignent 'image d'une femme initiée a
la science secréte de Jésus alors que les sources grecques et latines du Moyen
Age opposent une Madeleine morte a FEphése a une Madeleine
« bienheureuse », évangélisatrice de la Provence. Parallélement, 1'identité de la
Madeleine reste fortement controversée, l'intervention de saint Grégoire le
Grand (v.540-604), identifiant la sainte comme une figure triple des Evangiles,
inaugure une voie nouvelle pour I'Eglise. La « fabrique » de la Madeleine est
lancée, elle abreuve progressivement une chrétienté en quéte d'un modele a
imiter. Des le second quart du XIeme siécle, apparait une seconde « fabrique »,
celle de son culte au monastére magdalénien de Vézelay.

1. L’identité de sainte Marie-Madeleine

Les Evangiles canoniques constituent la source premiere dévoilant la vie de
sainte Marie-Madeleine mais il faut également considérer les Evangiles
apocryphes, non reconnus par 1'Eglise, complétant notre connaissance de la
sainte femme des Evangiles aux premiers siecles chrétiens.

Depuis la fin du XIXéme siécle, la littérature apocryphe connait un réel
engouement et, depuis la découverte de la librairie dite de Nag-Hammadi en
Haute-Egypte (1945), un certain renouveau. Dans le cadre des travaux menés
par le groupe de recherche Christianisme ancien, gnose et manichéisme a la faculté
de théologie de 1'Université de Laval (Québec) et dans la lignée des travaux de
Jacques-Etienne Ménard#?, trois axes d’études sont abordés: le contexte
d’écriture, la linguistique et I'enseignement doctrinal.

422 MENARD J.E., «Littérature apocalyptique juive et littérature gnostique », dans Exégése
biblique et judaisme, 1973, p. 146-169.



1.1 Une littérature gnostique (Ier-Véme siecle)

1.1.1 La gnose

Du ler au début du Véme siecle, la gnose, définie comme une philosophie
religieuse axée sur la connaissance de Dieu et de soi*3 et dévoilant
I'enseignement de Jésus aux apoOtres, est transmise oralement de maitres a
disciples au sein de sectes jugées hérétiques par 1'Eglise. Selon Irénée de Lyon,
auteur de Adversus Haereses (v.180), la premiere secte gnostique est établie par
Simon le Magicien qui, apres avoir été repoussé par les apotres, souhaite
acheter I'Esprit saint (Actes des Apdtres 8, 9-24). Il est alors accompagné par
Héléne, prostituée de Tyr, incarnant la «Pensée premiére». Retenue
prisonniere par les anges, qui la condamnent a errer de corps de femme en
corps de femme, Hélene est délivrée par Simon qui se présente lui-méme
comme la « Pensée supréme de Dieu »*4.

Les sectes gnostiques, héritieres de Simon le Magicien, connaissent un
important rayonnement dans I’Empire romain avant de se scinder en
différentes écoles. Dans le cadre de cette étude, il faut souligner que la secte des
Marcellinistes a Rome, branche de Il'école carpocratienne?>, prone
I'enseignement secret de Marie, Marthe et Salomé a sa fondatrice Marcelline
(Ileme siecle)*®; que selon Hippolyte, auteur de Refutatio omnium haeresium
(IlIeme siecle), la secte des Naaséniens revendique 1'enseignement de Jacques
qui est ensuite dévoilé a Mariamme (Madeleine).

La gnose tire sa source premiere des disciples du Christ et reste
particulierement imprégnée d'un enseignement ésotérique, d'une culture
hellénique et d’'un syncrétisme oriental selon Madeleine Scopello*s. Les
gnostiques, souhaitant atteindre le Plérome divin (plénitude divine), axent leurs
débats autour de themes majeurs comme la régénération, I'origine du mal et du

4 En 1966, un colloque universitaire organisé a Messine définit la gnose comme étant « une
conception de la connaissance des mystéres divins réservés a une élite », voir l'article « Le
colloque de Messine et le probléme du gnosticisme », dans Revue métaphysique et morale, 1967, p.
344-373.

44 SAINT IRENEE DE LYON, Adversus Haereses, trad. par A. Garreau, Namur, éd. du Soleil
Levant, 1962.

4 Tire son nom de Carpocrate, philosophe gnostique du second siecle natif d”Alexandrie.

4 Dictionnaire encyclopédique de théologie catholique, Paris, Gaume fréres et Duprey éditeurs, 1862,
vol. XIV, p. 217-221.

47 HIPPOLYTE DE ROME, Refutatio omnium haeresium, New-York, W. de Gruyter, 1986.

48 SCOPELLO M., Les gnostiques, Paris, Le Cerf, 1991, p. 65-70.
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monde, exposant tout un ensemble de mythes théogoniques et
anthropogoniques permettant de progresser vers l'origine divine de l'dme
humaine et son retour au séjour céleste.

Des le ler siécle, les gnostiques, qui pronent un discours contraire au
christianisme, sont jugés comme hérétiques et, a compter du IVéme siecle, les
sectes déclinent face a la montée croissante de la religion chrétienne.

1.1.2 Mariham 1'initiée

La vie de sainte Marie-Madeleine est connue par plusieurs récits apocryphes
constituant la librairie de Nag-Hammadi*’, conservée au musée du Caire depuis
1975 et, par le célébre papyrus copte Berolinensis Gnosticus 8502, entreposé au
département d’égyptologie du musée de Berlin depuis 1896.

Au sein de la librairie de Nag-Hammadi plusieurs récits évoquent Marie-
Madeleine, il faut évoquer principalement L'Evangile de Thomas et L’Evangile de
Philippe puis, la Sagesse de Jésus-Christ et le Dialogue du Sauveur, tous datés du
IVeme siecle puis, dans le manuscrit copte, la Pistis Sophia et L'Evangile de Marie,
rédigés au Veme siecle.

L’Evangile de Thomas: (NHC 1I, 2) s’annonce comme étant un discours

homilétique destiné a chercher son étre profond, il présente deux occurrences
envers la Madeleine. La plus signifiante concerne un passage du logion 114 :
« Simon Pierre leur dit : Que Marie sorte du milieu de nous, car les femmes ne
sont pas dignes de la vie. Jésus dit : Voici, je Iattirerai afin de la faire male, pour
qu’elle devienne, elle aussi, un esprit semblable a vous males. Car toute femme,
qui se fera male, entrera dans le Royaume des Cieux ». A travers cette notion de
«male », il faut nécessairement comprendre le besoin de retourner a une
androgynie primitive. Selon la pensée gnostique, ce concept fait référence au
récit du livre de la Genése lorsque Dieu créa I’homme a son image « male et
femelle » (1, 27; 2, 22), avant de provoquer une existence différenciée par la
fabrication de la femme (Eve) a partir de la cote d’Adam>.

4 Le premier inventaire est dressé en 1950 par Henri-Charles Puech. DUBOIS ].D., TARDIEU
M., Introduction a la littérature gnostique, Paris, Le Cerf, 1986, 2 vol.

50 Ces récits sont des copies de textes rédigés aux 2d et Illéme siecles, voir davantage DENIS
AM., HAELEWYCK ].C., Introduction a la littérature religieuse judéo-hellénistique, Turnhout,
Brepols, 2000.

51 BOVON F., Révélations et écritures. Nouveau Testament et littérature apocryphe chrétienne, Genéve,
Labor et Fides, 1993, p. 222.
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L’Evangile de Philippe : (NHC 1I, 3) est un texte tres important car il ouvre une
fenétre sur le sacramentaire gnostique, il présente la Madeleine comme étant
littéralement «la sceur, la mére et la compagne » de Jésus, aimée d'un amour
supérieur et préférée aux autres disciples>2.

L’Evangile selon Marie : (BG 8502, I) présente Marie-Madeleine comme une

femme de premier plan, choisie par Dieu5?. Mariham est intronisée comme la
médiatrice et la messagere de l'enseignement gnostique. Si I'Evangile de Marie
s’organise en deux parties, la premiére partie comporte un long dialogue entre
le Christ ressuscité et les disciples alors que dans la seconde partie, Marie-
Madeleine intervient pour transmettre les révélations qu’elle a recu du maitre
aux apotres, les invitant ainsi a suivre la volonté du Sauveur®. Enfin, le récit
s’acheve par une description de la montée de I'dme dans les cieux qui sont
dominés par quatre grandes puissances : les ténebres, le désir, I'ignorance et la
colere puis, au terme de cette ascension, s’acheve le repos de 1'ame. Les
premieres révélations, transmises par le Sauveur, insistent sur l'idée d'un
mariage spirituel que chacun doit accomplir, les secondes révélations,
introduites par la Madeleine, complétent ce tableau et suggerent davantage le
besoin de retourner a l'unité androgynique primitive pour étre sauvé, c’est
d’ailleurs dans ce contexte qu’il faut comprendre la parole de Marie-Madeleine
lorsqu’elle déclare «Il nous a fait homme» (9, 20). Cette conception
androgynique, qui se réfere aux premiers chapitres de la Genese, consiste a
révéler la part masculine (Dieu), représentée par le Christ ressuscité, a la part
téminine ('’humanité spirituelle), figurée ici par la Madeleine - ainsi la réunion
du divin et de I'humain spirituel conduira a 'Homme parfait. Comme la
Madeleine, les disciples sont donc invités a attendre 1'époux. Si a travers ce
traité, Marie-Madeleine recoit des révélations secretes, légitimant et accréditant
ainsi son statut d’apotre, elle est surtout considérée comme supérieure aux
autres disciples et notamment a Pierre. Un tel choix révele bien évidemment

52 MENARD ]., L’Evangile selon Philippe. Introduction, texte, traduction, commentaire, Paris,
Letouzey et Ané, 1967, p. 35.

5 « Il existe un fragment grec dont I'identité avec le texte copte a été confirmée par le professeur
Carl Schmidt : le Papyrus Rylands 463. Il proviendrait d'Oxyrhynque et est daté du début du
[IIéme siécle » voir LELOUP J.Y., « L’Evangile de Marie », dans Marie-Madeleine. Figure mythique
dans la littérature et les arts, Clermont-Ferrand, 1999, p. 36 ; BOVON F., 1993, p. 222.

5 « Malgré I'absence des pages 1 a 6, on peut présumer que la révélation du Sauveur occupait
entierement ou presque, la premiere partie du texte. Le discours de révélation de Marie-
Madeleine, qui débute par la description de la vision du Seigneur (10, 7s), est également
incomplet. Il est en effet interrompu en 10,23 et ne reprend qu’a la page 15, avec le récit de
I'ascension d’une dme. Il manque donc 4 pages au milieu de la révélation » voir PASQUIER A,
L’Evangile selon Marie, Laval, Presses de 'Université de Laval, 1983, p. 7.
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une volonté d’illustrer ce retour a 'unité androgynique a travers I'image du
couple de la Madeleine et du Sauveur, figurant ici la nouvelle Eve et le nouvel
Adam. Ajoutons enfin que ce traité jette surtout un voile sur la tradition
orthodoxe qui ne reconnaissait que 1’autorité de Pierre comme premier témoin
de la Résurrection, lui conférant ainsi toute autorité sur la communauté
chrétienne®.

La Pistis Sophia : (BG 8502, 3) révele un riche dialogue entre Jésus, la Madeleine

et les autres disciples. Le traité évoque que Marie-Madeleine, au méme titre que
Jean, est un étre supérieur, aimé d’'un amour unique et inégalé. Au cours de ce
riche dialogue, la Madeleine, qui s'impose comme la principale interlocutrice,
pose trente-neuf questions sur quarante-six, éveillant ainsi l'hostilité et la
jalousie de Pierre®.

La Madeleine, nommée Mariham, est également mentionnée dans deux autres
manuscrits : la Sagesse de Jésus-Christ (NHC 111, 4 ; BG 8502, III) et le Dialogue du
Sauveur (NHC 1II, 5)%7. Elle est encore signalée dans l'ceuvre Panarion
d’Epiphane lors des Questions de Marie, scindées en deux catégories «les
grandes » et «les petites », dévoilant a nouveau un riche dialogue sur les
révélations divines transmises a la Madeleine.

Marie-Madeleine est donc présentée comme la compagne de Jésus dans
I"Evangile selon Philippe, elle s’affirme dans la Pistis Sophia ou encore dans la
Sagesse de Jésus-Christ et dans le Dialogue du Sauveur comme l'initiée ou «la
pneumatique » avant de devenir I'exégete de Jésus qui enseigne aux disciples.
Dévoilant la place particuliere de la femme au sein des sectes gnostiques, ces
apocryphes présentent la rareté de nommer des femmes ancrées dans une
réalité historique, conférant une autorité toute particuliere a Marie-Madeleine?.

5 Ibidem.

5 Pistis Sophia, trad. par V. Macdermot et éd. par C. Schmidt, Londres, Brill Academic
Publishers, 1978.

57 Le Dialogue du Sauveur, trad. par LETOURNEAU P., Laval, Presses de 1'Université de Laval,
2003.

% De nombreuses femmes sont admises au sein de ces sectes religieuses, dans la Lettre des
Apétres (lleme siecle), la présence de Marthe est signalée aupres de Marie. TARDIEU M.,
« Titres au féminin dans la bibliotheque de Nag-Hammadi », dans Femme, gnose et manichéisme.
De l'espace mythique au territoire du réel, Leyde, Brill academic publishers, 2005, p. 127-153 ; du
méme auteur voir également La formation des canons scripturaires, Paris, Le Cerf, 1993, p. 237-244.
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1.2 Le débat identitaire

Tres tot, les Peres de I'Eglise ont manifesté un vif intérét pour l'identité de
sainte Marie-Madeleine or, il faut attendre 1’aveénement des écrits d’Ammonius
Saccas au Illeme siécle pour voir apparaitre les premieres théories sérieuses sur
I'unité des personnages de la Madeleine (la pecheresse repentie, Marie de
Béthanie et Marie de Magdala). Il faut alors distinguer trois grands moments
dans les théories émises sur la construction du personnage magdalénien : une
premiere phase identifiable des I'avénement de 1'age apostolique a Origene
(IlIéme siécle) ou I'on admet que la pécheresse des Evangiles est Marie de
Béthanie et qu’elle réalise une seule et méme onction dans la maison de Simon
le Pharisien, identifié comme étant lépreux ; une seconde phase, identifiable
sous saint Augustin (1430), pronant la distinction des deux onctions de Jésus
par Marie de Béthanie; enfin, une troisiéeme phase, inaugurée par saint
Grégoire le Grand, révélant que la pécheresse anonyme dont parle saint Luc,
Marie de Béthanie et Marie de Magdala sont un seul et méme personnage®.

1.2.1 L’apport majeur d’Ammonius Saccas

La premiere source qu’il convient d’évoquer concernant I'unité de personnes est

I'Harmonie des quatre Evangiles®0, rédigé au cours du Illeme siécle par le prétre
Ammonius Saccas, fondateur de 'école néoplatonicienne de Rome et maitre
d’Origéne. Avant cet écrit, le débat identitaire de la Madeleine n’est pas
réellement fixé, il vacille considérablement, ne dévoilant que de modestes
allusions envers la sainte, quel est donc I'apport de ce traité ?

A travers son Harmonie des quatre Evangiles, dont 1'objectif est de fournir une
lecture comparée des Evangiles canoniques, Ammonius révele trois faits : que la
femme pécheresse est en réalité Marie de Béthanie ; qu’elle ne réalise qu'une
seule et méme onction dans la maison de Simon le Pharisien, identifié comme le
lépreux ; que cette onction trouve sa justification dans I'Evangile de saint Jean
(12, 1-7), si I'on considere que l'onction de la pécheresse anonyme dont parle
saint Luc et celle relatée par saint Jean sont exécutées sur les pieds de Jésus.

Cet ouvrage connait une grande postérité au sein de I'Eglise grecque, il inspire
notamment saint Eusebe de Césarée (1 v.340) dans la rédaction de ses Canons

5 FAILLON E.M., 1865, vol. I, col. 58-68.
00 AMMONIUS SACCAS, Evangelica harmonia, dans PL 68, col. 255.
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Evangéliques, aujourd’hui perdus mais traduits par saint Jérome (1 v.420)61.
S’'inscrivant dans la tradition des anciens, il est donc admis que, depuis le
ITIeme siecle, la pécheresse délivrée de sept démons est bien Marie de Béthanie,
sceur de Marthe et de Lazare. L'Harmonie des quatre Evangiles d’Ammonius
forme école en Orient alors que 'avenement des écrits de son disciple Origene
relance le débat identitaire de la Madeleine puisqu’il différencie la pécheresse
anonyme dont parle saint Luc de Marie de Béthanie. En effet, Origéne (1 v.253),
célebre néoplatonicien se distinguant par une lecture allégorique et mystique de
I’Ecriture, n’admet pas que les évangélistes aient pu confondre leurs écrits aussi
il allegue qu’il existe autant de femmes que d’onctions. Ses homélies et son
Commentaire sur saint Matthieu®2 soulévent de nouvelles discussions, formant
école notamment aupreés de saint Jean Chrysostome (t 407), justifiant que si
I'une est pécheresse, elle ne peut étre confondue avec cette autre femme
nommée Marie, vertueuse et aimée de Dieu®3. Cette nouvelle école est
particulierement répandue au sein de 'Eglise d”Antioche et de Constantinople
des la fin du Vleme siécle, perdurant ainsi jusque dans les écrits de 1’archevéque
schismatique Théophylacte d"Acride (Bulgarie) au XIeme siecle®4.

Toutefois et selon I'ancienne tradition, plusieurs Peres de I'Eglise continuent de
clamer 'unité de la femme pécheresse et de Marie de Béthanie, ils revendiquent
également une seule et méme onction. Ce sentiment est partagé par saint
Jérdome bien que fébrile, par saint Ephrem, grand docteur de I'Eglise syriaque et,
par saint Apollinaire, évéque de Laodicée®® a une période marquée par le
premier concile de Nicée (325), ou la production littéraire patristique est
considérable®®.

Malgré les doutes semés par Origene sur l'unité des deux femmes, les Peres de
I'Eglise grecque continuent de se référer a 1'Harmonie des quatre Evangiles

61 SAINT JEROME, Chronique. Continuation de la Chronique d'Eusebe, années 326-378, éd. et trad.
par Benoit Jeanjean, Rennes, 2004.

62 ORIGENE, Homélies sur le Cantique, dans SC 37, col. 80-106 ; Homélie sur Luc, dans SC 87, col.
506 ; Commentaire sur saint Matthieu, dans PG 13, col. 1721-1726.

63 SAINT JEAN CHRYSOSTOME, Homélie sur Matthieu, dans PG 58, col. 724.

64 THEOPHYLACTE D’ACRIDE, Discours sur I’Evangile de saint Jean, dans PG 124, col. 289.

65 FAILLON E.M., 1865, vol. I, col. 146-150 ; voir également JOSSE. L, Dissertation pour maintenir
l'unité de Marie-Madeleine, Marie sceur de Marthe et la femme pécheresse, Paris, Louis Sevestre, 1713 ;
LACORDAIRE H., Sainte-Marie-Madeleine, Le Cerf, Paris, 2005.

6 Cette période des IVéme-Veéme siecles marque I'dge d’or de la littérature patristique, POLET
J.C. (dir.), Patrimoine littéraire européen. Tradition juive et chrétienne, Bruxelles, De Boeck
Université, 1992, p. 218.
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d’Ammonius, en témoigne notamment le Sermon sur la résurrection de Lazare®” de
I'archevéque André de Créte, rédigé au cours du VIleme siécle. A travers
I'enseignement des Péres de 1'Eglise grecque, il faut donc attester de plusieurs
faits : que selon une ancienne tradition, remontant a 1’dge apostolique, la femme
pécheresse possédée par sept démons est bien Marie de Béthanie et qu’elle
réalise une seule et méme onction ; que 'avenement d’Origene bouleverse la
tradition établie, ouvrant ainsi la voie a une nouvelle école pronant la
distinction de personnes et d’onctions; que malgré l'autorité d’Origene,
plusieurs Péres de I'Eglise grecque restent fidéles a I’ancienne tradition pronée
par I'Harmonie des quatre Evangiles d’ Ammonius.

1.2.2 L’Accord des Evangélistes de saint Augustin

Concernant les Peres latins, les théories sur 1'identité de la Madeleine sont plus
denses. Il convient de souligner qu’elles sont majoritairement pour 'unité de la
pécheresse et de Marie de Béthanie; qu’il faut attendre les écrits de saint
Augustin pour voir apparaitre la théorie selon laquelle il y aurait eu deux
onctions différentes réalisées par Marie de Béthanie.

Les théories d’Ammonius, ayant valeur de systéme en Orient, sont
communément admises par plusieurs Peres de l'Eglise latine comme saint
Paulin alors que celles d’Origene ouvrent de nouvelles voies de discussions. En
effet, la théorie de la distinction est alors reprise par saint Ambroise dans son
Commentaire sur saint Luc®® ou encore par saint Hilaire de Poitiers. Toutefois,
bien que la tradition de 1'unité persiste aupres de ces Peres de I'Eglise depuis le
IIleme siecle, c’est un tout autre débat, portant désormais sur le nombre des
onctions, qui est au centre des discussions. Combien d’onctions Marie de
Béthanie a-t-elle réalisées ? Si plusieurs docteurs dont saint Jérome pronent
deux onctions distinctes (la premiere portant sur les pieds et la seconde sur la
téte), d’autres identifient une seule et méme onction débutant par les pieds et se
terminant par la téte du Sauveur or, cette derniére opinion est tres vite éclipsée
par I"Accord des évangélistes®® de saint Augustin : « saint Matthieu et saint Marc
font répandre ce parfum sur la téte du Seigneur, saint Jean sur ses pieds ; mais
une telle différence n'implique aucune contradiction [...] Ce fait nous apprend,
comme je l'ai fait observer alors, que si les évangélistes racontent, celui-ci un

67 SAINT ANDRE DE CRETE, Sermon sur la résurrection de Lazare, dans PG 97, col. 959-986.

68 SAINT AMBROISE DE MILAN, Commentaire sur saint Luc, dans PL 15, col. 1649-1794.

0 SAINT AUGUSTIN, L’accord des évangélistes, trad. dans (Euvres complétes de saint Augustin,
traduites pour la premieére fois en frangais, Bar-le-Duc, 1867, vol. V.
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fait, celui-la un autre, nous devons en conclure que les deux faits ont eu lieu.
Disons donc aussi que cette femme répandit son parfum, non seulement sur la

téte du Seigneur, mais encore sur ses pieds »”0.

Ainsi donc cet ouvrage, devenu la régle aupres des Peres de 1'Eglise latine, loue
les deux onctions de Marie de Béthanie, la premiere inaugure le temps de la
conversion et la seconde caractérise pleinement le temps de la sainteté. Au
Moyen Age, ce systéme rassemble le sentiment de saint Thomas d’Aquin ou
encore de saint Bonaventure, fideles disciples de la théologie augustinienne. A
ce sujet, il convient de se reporter a la Chaine d’or de saint Thomas d’Aquin,
ouvrage mettant en lumiére aussi bien le récit des évangélistes que le sentiment
des Peres grecs et latins sur cette question complexe touchant a l'identité de la
pécheresse anonyme des Evangiles”!.

Le sentiment des Peres latins est donc le suivant : saint Augustin, n’émettant
aucune réserve et n’'ignorant pas les écrits grecs et les théories d’Origene, admet
que Marie de Béthanie est bien la pécheresse anonyme dont parle saint Luc et
qu’elle réalise deux onctions distinctes; que sa théorie, exposée dans son
remarquable ouvrage I"Accord des Evangélistes, est une source majeure pour les
Peres de I'Eglise latine jusqu’a devenir une regle, ouvrant également une voie
nouvelle auprés des Peres grecs.

Si le débat de la pécheresse anonyme confondue avec Marie de Béthanie est
I'objet de vives polémiques, celui identifiant Marie de Béthanie comme étant le
premier témoin de la Résurrection du Christ est également fortement discuté. Si
les premiers Péeres de 1'Eglise n’ont pas identifié 1'unité de ces deux femmes,
I'hypothese est toutefois abordée par saint Grégoire le Grand et devient vérité
absolue. Un bref regard sur la patristique grecque révéle que pour certains cette
unité est déja admise, c’est le cas pour saint Ephrem comme pour saint
Apollinaire dans sa Chaine des Peres grecs sur saint Jean. Ce sentiment est
également partagé par Théophane Céraméus, l'archevéque de Taormine en
Sicile, puisqu’au cours de l'une de ses homélies, il vante les graces de cette
femme pécheresse qui présente comme 1’Apdtre des apotres. Pour d’autres
docteurs comme Jean de Thessalonique”?, cette unité n’est pas la regle - une
tendance que la liturgie grecque semble d’ailleurs discuter si I'on se réfere aux

70 Ibidem, vol. V, p. 114-256.

7LSAINT THOMAS D’ AQUIN, Catena Aurea, Paris, Louis Vives, 1968.

72 JEAN DE THESSALONIQUE, Homeliae in mulierem quae unguenta attulerunt, dans PG 59, col.
637-644.
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ménologes. Si saint Ambroise a beaucoup commenté 1'identité de la Madeleine,
il convient de souligner qu’il est I'un des partisans de 'unité des trois femmes
au méme titre que saint Jérome ou encore saint Augustin. Pour revenir aux
docteurs latins, il convient d’observer que le véritable tournant s’opere sous
saint Grégoire le Grand, considéré comme «l'inventeur de l'unité » de la
Madeleine. Les deux pieces majeures de son ceuvre qui confirment son opinion
sont bien connues, il s’agit des sermons XXV et XXXIII, traditionnellement lus
lors de la féte de sainte Marie-Madeleine tout au long du Moyen Age.

1.2.3 L’autorité de saint Grégoire le Grand

Ce panorama des sentiments de 1'Eglise grecque et latine sur l'unité ou la
distinction de la pécheresse des Evangiles confondue avec Marie de Béthanie
puis Marie de Magdala apparait indispensable car les sources du Moyen Age
réveélent ces mémes préoccupations or, qu’enseignent-elles ? S’inscrivant dans
les mémes courants de pensée que l'époque antique, les sources médiévales
présentent ces mémes théories sur l'unité ou la distinction des trois femmes de
I'Evangile comme sur celles de Ionction mais elles reconnaissent
majoritairement le systeme de saint Grégoire le Grand pronant l'unité des
personnages.

L'un des écrits ayant le plus commenté cette question est sans nul doute le
XIleme livre du Commentaire sur saint Matthieu de Paschase Ratbert, abbé de
Corbie. Suivant le systeme de saint Augustin, l'auteur prone l'unité de
personnes (entre la pécheresse des Evangiles et Marie de Béthanie) et la
distinction des deux onctions. Saint Bernard semble également suivre ce
systeme or, cette opinion doit étre nuancée car les intentions semblent
subjectives. Cette méme réserve apparait également dans un sermon sur sainte
Marie-Madeleine attribué a Nicolas de Clairvaux, fidele disciple de saint
Bernard, puisque l'auteur révele ses doutes sur l'unité véritable de Ila
Madeleine”. La pensée de saint Augustin est donc communément admise au
sein de I'Eglise latine et invariablement reprise par les commentateurs
médiévaux et notamment dans la Glose dite ordinaire qu'on ne doit plus
attribuer a Walafrid Strabon, mais a une équipe de maitres des années 1090-
114074, Cependant, le débat n’est pas éteint et chacun tente de justifier son

73 NICOLAS DE CLAIRVAUX, Sermon sur la Madeleine (sous le nom de Pierre Damien), dans PL
144, col. 662.

74 LOBRICHON G., « Gloses latines de la Bible », Dictionnaire encyclopédique du Moyen Age, A.
Vauchez (dir.), Paris, 1997, vol. I, p. 667-668 ; LOBRICHON G. (dir.), RICHE P. (dir.), Le Moyen
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opinion par des confrontations de 1’écriture sainte et par un recours continuel
aux écrits patristiques, les théories de l'identité de la Madeleine variant
sensiblement entre la voie de saint Augustin et celle de saint Grégoire le Grand.

Malgré ces doutes, I'opinion est majoritairement pour saint Grégoire le Grand
et c’est d'ailleurs ses sermons qui sont lus spécialement le jour de sa féte ou
encore encensés lors du cycle pascal. La tradition de I'unité, solidement ancrée
au sein de I'Eglise latine, est donc unanimement suivie au Moyen Age

Comme il serait fastidieux de reprendre tous les écrits corroborant ces théories,
il convient d’évoquer quelques écrits majeurs en faveur de la tradition unitaire
de la Madeleine. Parmi ces écrits ayant profondément alimenté les clercs de
I'Eglise, il faut citer pour le VIleme siecle le septieme livre des Etymologies
d’'Isidore de Séville qui reconnait la construction triple de la Madeleine et
présente une explication du terme « Madeleine » signifiant tour. Ce sentiment
est également partagé par Alcuin, conseiller de Charlemagne, dans son
Commentaire sur saint Jean” et plusieurs de ses disciples dont Raban Maur et
Haymon d'Halberstad puis, par saint Odon de Cluny au Xéme siecle ou encore
par Pierre le Vénérable au siecle suivant dans sa belle hymne en 'honneur de la
sainte”°.

Au Xeme siecle, 'ceuvre principale qui cite 'unité de la Madeleine est sans
conteste le Sermo in veneratione sanctae Mariae Magdalenae écrit par 1'abbé Odon
de Cluny et constituant I'une des piéces majeures du « dossier vézelien »””.
Dans toute sa plénitude, ce sermon s’inspire largement de 1’homilétique”®
d’Haymon d’Auxerre et, signe que la ferveur magdalénienne est bien répandue
au sein de l’école carolingienne d’Auxerre, la Madeleine est de nouveau
encensée par le moine Heiric”. La tradition de 1'unité, professée par saint
Grégoire le Grand est donc fortement relayée par les grands commentateurs du

Age et la Bible, Paris, Beauchesne, 1984 ; SMITH L., The Glossa ordinaria : the making of a medieval
Bible commentary, Leiden, Brill, 2009 ; STIRNEMANN P., « Ot ont été fabriqués les livres de la
glose ordinaire dans la premiére moitié du Xlleme siecle? », dans Le XIléme siécle : mutations et
renouveau en France dans la premiére moitié du XIleme siécle, F. Gasparri (dir.), Paris, 1994, p. 257-
301.

75 ALCUIN, Commentaire sur I’Evangile de saint Jean, dans PL 100, col. 743-1008.

76 PIERRE LE VENERABLE, Hymne a Marie-Madeleine, dans PL 189, col. 1019.

77 Terme employé pour désigner le dossier hagiographique de I'abbaye de Vézelay.

78 HAYMON D’AUXERRE, Homélie 11, dans PL 118, col. 767-770.

7 Sur ce point, voir davantage l'article IOGNA-PRAT D., «Bienheureuse polysémie. La
Madeleine du Sermo in veneratione sanctae Mariae Magdalenae attribuée a Odon de Cluny », dans
Marie-Madeleine dans la mystique, les arts et les lettres, Beauchesne, Paris, 1989, p. 21-31.
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Moyen Age dans les grands foyers de la vie religieuse, principalement dans des
centres monastiques influents comme a Auxerre ou encore Cluny ou la sainte
est percue comme un juste modele de la vie érémitique et de la vie
contemplative.

Au Xlleme siecle, age d’or du culte magdalénien, cette tradition est encore
pérennisée par I'abbé Rupert de Deutz dans son Commentaire sur saint Jean®0
mais aussi par Guillaume de Saint Thierry au cours de sa Brevis commentatio in
Cantica®l ou encore promu par saint Bernard de Clairvaux, fidele soutien du
culte magdalénien en Bourgogne. Au Moyen Age, I'unité de la Madeleine reste
essentiellement débattue au sein d’écrits liturgiques, elle est célébrée par
I'homilétique et génere de riche compilation de textes mettant en lumiere une
Madeleine triple, capable d’offrir un juste miroir a la foule des fideles. Cette
théorie de 'unité est également enseignée par des scolastiques comme Marbode
de Rennes - chargé des écoles d”Angers ou encore par Pierre Comestor - chargé
de l'école de théologie de Paris. Du Xllléme siecle a la fin du XVeme siécle,
I'unité de la Madeleine est unanimement partagée par 1'Eglise latine et elle ne
connait pas de subversions. Bien au contraire, cette Madeleine triple inspire
toute la chrétienté et notamment la pastorale des ordres mendiants qui la
consacrent comme un juste modele du salut chrétien dés le XIlleme siecle, tel
que l'enseigne les Méditations de la vie du Christ3? de saint Bonaventure qui
distille I'image d'une Madeleine fidéle et constante dans la foi. Au siecle
suivant, l'autorité du personnage magdalénien n’est plus a démontrer, il faut
dire que la pécheresse repentie, célébrée comme le premier témoin de la
résurrection du Christ, gagne davantage de résonnance avec le théatre des
Passions se jouant devant le parvis des cathédrales, I'heure n’est plus a la
discussion de son identité mais au message qu’elle délivre a la foule des fideles :
« Ayons toujours spécialement en honneur, en mémoire et dilection, la tres
sainte-Marie-Madeleine. Apres Marie la Christophore, elle est, je crois la plus
haute parmi les saints; invoquons-la chaque jour et imitons-la pour notre
salut » relate Denys le Chartreux dans I'un de ses sermons®3.

80 RUPERT DE DEUTZ, Commentaria in Evangelium Sancti Johannis, éd. par H. Haacke, Turnhout,
Brepols, 1969.

81 GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, Brevis commentatio in Cantica, dans PL 184, col. 415-417.
82SAINT BONAVENTURE, Méditations de la vie du Christ, Dessain, Liege, 1847.

8 DENYS LE CHARTREUX, Sermon, dans Opera Omnia 32, col. 249-267.
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1.3 Le mythe oriental (Veme-XVeme siecle)

Outre les Evangiles canoniques et plusieurs récits apocryphes, la vie de sainte
Marie-Madeleine est également connue par une légende orientale. Apres
I’ Ascension du Christ, elle rapporte que sainte Marie-Madeleine vécut la fin de
sa vie a Ephese aupres de saint Jean I'Evangéliste avant d’étre inhumée a
I'entrée d'une grotte célebre et bien connue de la chrétienté, celle des sept
Dormants. Toutefois, il convient d’étre prudent car I'Eglise grecque n’identifie
pas Marie-Madeleine comme étant ce personnage triple des Evangiles. Par
conséquent, les preuves témoignant de sa présence a Ephese sont relativement
hasardeuses.

1.3.1 Preuves et incohérences de la Madeleine éphésienne

Il faut attendre le Veme siecle pour voir émerger la légende orientale d'une
Madeleine qui, souhaitant échapper a la persécution menée contre les juifs en
Palestine, se réfugie dans la ville d’Ephese. Avant d’aborder la grotte des sept
Dormants confirme cette tradition orale, il convient tout d’abord de préciser
l'identité de cette femme.

Selon Photius, patriarche de Constantinople au IXeme siecle, citant saint
Modeste, patriarche de Jérusalem au VIleme siecle, il est dit que :

« Des histoires rapportent que Madeleine, de laquelle le Seigneur
chassa sept démons, fut vierge et martyr. Cette particularité de son
martyre nous a été conservée, que la perfection de sa virginité et de sa
pureté la fit resplendir aux yeux des bourreaux comme un pur cristal.
Apres la mort de Notre-Dame elle se rendit auprés du disciple bien
aimé. C'est la que Marie-Madeleine, qui avait porté les parfums,
acheva sa course apostolique par le martyre. Elle n’avait pas vouluy,
jusqu’a son dernier souffle se séparer de Jean, évangéliste et vierge
[...] De méme, dit-on que le Sauveur avait donné au chef des Apotres
le nom de Pierre pour marquer la fermeté de sa foi, il donna a
Madeleine, afin de signifier sa pureté et son amour pour lui, le nom
de Marie, le méme que portait sa Sainte Mere »84.

Comme I'enseigne cette homélie, si la Madeleine d’Ephése est présentée comme
la disciple du Christ chassée de sept démons avant de devenir le témoin

84 PHOTIUS, Bibliotheca 275, dans PG 104, col. 244 ; FAILLON E.M., 1865, vol. I, col. 370;
SICARD M., 1910, vol. I, p. 19.
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privilégié du mystére pascal, cette femme se trouve également qualifiée de
«vierge » et de « martyr » or, comment I'expliquer ? A-t-elle été confondue avec
une autre Madeleine, martyr a Ephese ? Si la question reste en suspend, aucune
preuve écrite ne relate la mort de la sainte a Ephese (ni a Jérusalem), s’agit-il
donc de la femme des Evangiles ? Ces questions sont d’autant plus troublantes
que Polycarpe, né dans la ville 25 ans aprés la mort de saint Jean, n’évoque
nullement la présence de la Madeleine en Asie dans sa longue lettre adressée au
pape Victor et dénombrant « tous ceux qui, ayant vécu avec Jésus-Christ ou
avec les Apotres, étaient morts en Asie, principalement a Ephese »%.

Toutefois, il est admis depuis le Veme siécle que la sépulture de la sainte se
trouve a l'entrée de la grotte des sept Dormants d’Ephese. La légende de la
Madeleine se greffe alors sur un noyau légendaire particulierement fécond,
narrant que sept compagnons chrétiens, voulant échapper aux persécutions de
I'empereur Dece (249-251), se réfugient dans une caverne pour y dormir avant
de se réveiller sous le regne de I'empereur Théodose II (408-450) et révéler au
monde la vérité du dogme de la résurrection des corps®. Cette thématique de la
dormition est un motif récurrent de la littérature antique, elle pourrait avoir été
inspirée par le récit d’Abimelek selon le troisieme livre apocryphe de Baruch
(I1d siecle)?”.

La caverne dite des sept Dormants a Ephese, située sur le mont Pion, est
découverte en 1928 par l'archéologue autrichien Franz Miltner, elle conserve
plusieurs cavités indiquant 'emplacement précis des tombes des dormants et
celle de la Madeleine, particulierement étroite et exigué (1,78 m. x 0,71 m.)
placée a droite de l'entrée. Par cette situation singuliére, sainte Marie-Madeleine
se présente comme la gardienne de la grotte mais encore comme une figure
funéraire de premier plan, favorable a la résurrection des corps.

L’essence de la légende des sept Dormants d’Ephese est de proclamer un
message résolument chrétien : celui de la résurrection des corps, il reste alors

8 FAILLON E.M., 1865, vol. I, col. 378.

8 La plus ancienne version est connue par un manuscrit syriaque attribuable a Jacques de
Saroug (452-451), voir DUNN-LARDEAU B., « La légende des sept Dormants ou la traversée du
temps », dans De la sainteté a I’hagiographie. Genése et usage de la Légende dorée, Geneve, Droz,
2001, p. 228 ; JOURDAN F., La tradition des sept Dormants, Paris, Maisonneuve & Larose, 1983, p.
7-8.

87 Lors du siege de Jérusalem par Nabuchodonosor, Abimelek s’endort pendant 70 ans suite a
I'intervention du prophete Jérémie, c’est «la forme la plus ancienne de la tradition des sept
Dormants », voir JOURDAN F., 1983, p. 116.
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intimement lié a l'image de sainte Marie-Madeleine, témoin privilégié des
résurrections de son frére Lazare et du Christ. Par un heureux hasard,
certainement bien pensé au préalable, les sept Dormants s’implantent a
proximité de la tombe magdalénienne et le message en est d’autant plus fort
qu’il génere d'importants pelerinages, entrainant également dans son sillage la
construction d"une vaste nécropole tout autour de I'endroit dés le Veme siecle®.
Ainsi donc promue, les sépultures de la Madeleine et des sept Dormants ne
tardent pas a devenir un lieu de convergence réputé, rejoignant dans une
perspective eschatologique, I'attente et I'espérance des premiers chrétiens.

Dans ce contexte cultuel et culturel florissant, le substrat hagiographique de la
légende des sept Dormants est alors largement amplifié et repris par la tradition
islamique via l'intermédiaire des sources syriaques puisque la légende est
retranscrite dans la dix-huitieme sourate dite de la Caverne du Coran (VIleme
siecle)®. Dés lors, quel est I'impact de cette 1égende au sein de la religion
islamique ? Le role et la présence de la Madeleine sur ce lieu de culte éphésien
sont-ils connus ? Il faut tout d’abord préciser que pour les musulmans, la grotte
d’Epheése possede une grande importance puisque c’est I’endroit méme d’ou
sortiront les justes lors du Jugement dernier. Les sept Dormants, qui ne sont pas
nommeés, sont présentés comme des martyrs qui se retirent dans cet endroit
pour y dormir avant de proclamer le retour de la Justice. Selon la tradition
coranique, ils sont accompagnés par un chien (Qitimir) qui loge a I'entrée de la
caverne. L'insertion du chien comme gardien de la grotte éclipse ainsi I’antique
image de la Madeleine et I'existence présumée de son tombeau. Il faut ajouter
que si les musulmans n’emploient pas le terme de résurrection pour qualifier le
mystere de la légende éphésienne, ils utilisent davantage celui de la dormition
divine, 'idée majeure étant de révéler le retour de la justice de Dieu a la fin des
temps. Cette image de la dormition pourrait notamment expliquer le fait que le
personnage de la Madeleine, considéré comme le premier témoin de la
Résurrection du Christ soit substitué par une autre figure. Enfin, il convient de
souligner que cette thématique de la dormition présente un fort parallele avec
Hallaj, un martyr exécuté et crucifié a Bagdad en année 309 de I'Hégire (chiffre

8 HONIGMANN E., «Stephen of Ephesus and the Legend of the Seven Sleepers », dans
Patristic Studies. Studi e testi, Rome, 1953, p. 125-168.
8 LAUDE P., Massignon intérieur, Lausanne, L’ Age d’"Homme, 2001, p. 57.
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correspondant a la durée du sommeil des sept dormants) et dont la vie fut
consacrée a la recherche du sommeil dans la main de Dieu®.

Bien que la thématique de la dormition reste tres présente au sein de la culture
orientale, celle d'une résurrection salvatrice prédomine au sein de I'Eglise
orientale. Comme l'enseigne Tertullien (IId siécle) dans son ouvrage De Ia
résurrection de la chair, la résurrection des morts qui est « fiducia christanorum »
est exposée comme une vérité doctrinale, propre a la foi et révélée par Dieu. Au
cceur de ce débat, disputé entre I'dme et la chair, Tertullien professe la
conversion de 'ame pour que la chair devienne le pivot du salut, ensuite, la
chair est mortifiée par 1'ame selon les « sacrifices agréables a Dieu », c’est ici
I'image des mortifications, des jeunes et des abstinences, apres cette longue
phase et quand la mort arrive, la résurrection des corps s’opere car rien ne
meurt a 'image des « révolutions continuelles de la nature » qui en sont le fruit.
Pour conforter son jugement, Tertullien évoque les autres livres du Nouveau-
Testament traitant de la question et, se basant sur saint Paul argue que «si la
ressurection des morts n’a pas lieu, Jésus-Christ n’est point ressuscité » avant
d’annoncer que si la mort est venue par Adam, les hommes revivront en Jésus-
Christ. L’auteur poursuit son discours en soulignant que les hommes ne
ressusciteront pas dans le méme état, les uns auront « des corps glorieux, pour
la vie éternelle », les autres auront « des corps couverts d’ignominie, pour étre
livrés au supplice de l'enfer, qui ne finira jamais » ; que les corps mutilés par la
maladie seront restaurés par la vertu de Jésus-Christ?!.

L’opinion de Tertullien, abondamment reprise par les Péres de I'Eglise grecque
et notamment par Origene au Illéme siécle ou encore par I'Eglise d”Antioche,
grand centre du christianisme jusqu’au VIeme siecle, dévoile un riche débat sur
la résurrection et c’est dans ce contexte précis qu’il faut considérer le
rayonnement du culte oriental des sept Dormants a proximité du tombeau de la
Madeleine éphésienne.

La sépulture de Marie-Madeleine est donc bien connue depuis le Véme siecle a
Ephese or, les sources étant relativement disparates et présentant de surcroit
une certaine complexité sur l'identité réelle de la sainte, son culte demeure
particuliérement méconnu. Toutefois, selon le Synaxaire de Constantinople, daté

%0 MASSIGNON L., « Les Sept dormants d’Ephese », dans Ecrits mémorables, Paris, 2009, p. 290-
335.

91 GOUSSET C., Théologie dogmatique ou exposition des preuves et des dogmes de la religion catholique,
Paris, éd. Jacques Lecoffre, 1853, vol. II, p. 163-171.
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du IXéme siecle, la légende de la sainte sort de 1'ombre et se trouve ainsi
relayée :

« Apres la divine et sainte ascension du Christ sauveur, elle s’en fut a
Ephese aupres de saint-Jean le théologien, apotre et évangéliste, elle y
mourut et fut déposée prés de I'entrée de la grotte, dans laquelle ont
reposé, saints et bienheureux, les sept dormants »%2.

Vers 890, I'empereur Léon VI le Philosophe (886-912), fils de Basile le
Macédonien, exhume les reliques de la sainte afin de les entreposer dans une
église élevée en I'honneur des trois saints de Béthanie (Lazare, Marthe et Marie)
a Constantinople®®. Vers 1216, les reliques de la Madeleine sont
vraisemblablement transportées a Rome par le pape Honorius III avant d’étre
déposées dans le choeur de la basilique Saint-Jean de Latran.

A compter du Xéme siecle, la légende éphésienne de la Madeleine est bien
relayée par 1'Eglise grecque. Elle perdure tout au long du Moyen Age en Orient,
en témoigne notamment le Sermo in sanctam Mariam Magdalenam de Nicéphore
Calliste rédigé au cours du XIVéme siecle®.

1.3.2 Contamination de la 1égende orientale en Occident chrétien

L’Orient revendique depuis une époque fort ancienne la sépulture de sainte
Marie-Madeleine a Ephése or, est-elle connue par 1'Occident chrétien ? Par qui
et comment la légende se trouve-t-elle propagée ?

Des le Veme siecle, la légende de la Madeleine éphésienne, bien répandue dans
le bassin méditerranéen, génere d’importants pelerinages et éveille I'intérét de
quelques occidentaux, venus visiter cette ville célebre ott vécurent notamment
la Vierge Marie et saint Jean 1'Evangéliste®. En effet, si plusieurs récits de

92 Cité par CHOCHEYRAS ]., Les saintes de la Mer. Madeleine, Marthe, les saintes Maries de la
Provence a la Bourgogne, Orléans, Paradigme, 1998.

% « Finalement, sous Léon, par la grace de Dieu notre empereur, le corps saint fut transféré [a
Constantinople] et enterré dans le monastére Saint-Lazare, construit par les soins du Basileus.
Tous les ans, on y célébre 1'office en '’honneur de la sainte », a noter que le corps de saint Lazare
est également transporté de la capitale Cittium en Chypre a Constantinople, toujours sous le
régne de Léon le Philosophe, Ibidem.

94 NICEPHORE CALLISTE, Sermo in sanctam Mariam Magdalenam, dans PG 147, col. 539-576.

% Voir plus largement, DIERKENS A. (dir.), SANSTERRE M. (dir.), Voyages et voyageurs a
Byzance et en Occident du Vleme au Xleme siécle. Actes du colloque international organisé par la
Section d'Histoire de I' Université Libre de Bruxelles en collaboration avec le Département des Sciences
Historigues de I' Université de Liege (5-7 mai 1994), Genéve, Droz, 2000.
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voyage relatent la venue de plusieurs hommes illustres, il convient de citer au
Vleme siecle, saint Grégoire de Tours et, au VIlleme siecle, saint Willibald
d’Eichstatt” ou encore saint Magdalvée®.

Saint Grégoire de Tours, I'un des hommes les plus renseignés de son temps,
évoque au cours de son In gloria martyrum (586-590) avoir vu la sépulture de la
sainte, sans aucun vétement qui la couvre, dans un tombeau sans toiture : « In
ea urbe, ut creditur, Maria Magdalena quiescit, nullum super se tegumen
habens »%. Ce dernier fait connaitre la sépulture orientale de la Madeleine en
Occident et introduit le culte des sept Dormants dans le Royaume Franc®. Deux
siécles plus tard, la légende est rapportée par saint Willibad d’Eichstatt, plus
connu sous le nom de saint Guillebaud, qui relate avoir visité le tombeau de la
Madeleine a Ephése lors de son voyage a Rome et en Terre sainte!®. Cette
opinion est encore partagée par saint Magdalvée, évéque de Verdun,
qui déclare avoir observé le tombeau magdalénien en 745 et rapporté quelques
reliques de la sainte afin de fonder un sanctuaire en région verdunoise!?l. Selon
Richard de Wassebourg (t 1556) dans son ouvrage Antiquités de la Gaule-
Belgique, saint Magdalvée rencontre lors de son séjour plusieurs membres du
clergé d’Ephese, visite le tombeau de la Madeleine dont le corps repose dans un
sépulcre de cristal et obtient deux dents et quelques cheveux de la saintel®2.
Enfin, car il est admis que le corps de la Madeleine repose ensuite dans la ville
de Constantinople, le 2 janvier 1232, un seigneur nommé Geoffroy du Soleil

% Concernant le Voyage en Terre sainte de saint Willibald, voir CHARTON E., Voyageurs anciens
et modernes ou choix des relations de voyages, Paris, Magasin Pittoresque, 1863, vol. I, p. 73-93.

% Vie ancienne de saint Magdalvée dans Acta Sanctorum Boll. 4 oct., vol. 1I, p. 499-536.

9% SAINT GREGOIRE DE TOURS, De gloria martyrum, éd. par R. Van Dam dans Gregory of Tours.
Glory of the martyrs, Liverpool, Liverpool University press, 1988, p. 48.

% Une forte correspondance relie la légende des sept Dormants d’Ephese a celle des sept
Dormants de Marmoutier. Selon une lettre de Grégoire de Tours a I'archevéque Sulpice de
Bourges (la datation serait faussée voir la préface de Muratori, Rerum Italicarum scriptores, dans
la PL de Migne), la grotte de Marmoutier aurait renfermé sept moines ayant dormi sept jours a
I'abri de la corruption avant d’étre inhumés, sans qu’ils ne se réveillent. Il est fort probable que
cette légende se cristallise sur les récits de voyage rapportés par saint Grégoire de Tours qui
cotoie les moines de cette abbaye. Voir Histoire littéraire de la France, Paris, 1735, vol. 111, p. 543-
545.

100 TILLEMONT L. (de), Mémoires pour servir a I’histoire ecclésiastique des six premiers siécles, Paris,
1701.

100 GUERIN P., Les petits bollandistes. Vies des saints de I’Ancien et du Nouveau Testament d’apres le
peére Giry, Paris, Bloud et Barral, 1888, vol. VIII, p. 594.

102 ROUSSEL N., Histoire ecclésiastique et civile de Verdun, Bar-le-Duc, Constant-Laguerre, 1745,
vol. I, p. 177.
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recoit des reliques de la Madeleine et de sainte Anne puis les dépose a la
chapelle d”Auray en Bretagne!®.

La légende orientale de la Madeleine est largement absorbée par la légende des
sept Dormants d’Ephese or, elle peine a acquérir une autonomie propre en
Occident. Le culte des sept Dormants et, dans une moindre mesure celui de la
Madeleine d’Epheése, s’ébruitent en Occident chrétien, s’inscrivant tres tot dans
le vaste courant dévotionnel des saints orientaux vénérés a Rome. En effet, pour
éveiller la dévotion des fideles, 'Eglise propose des modeles de foi héroique et
c’est donc tout naturellement qu’elle présente, apres avoir vanté la vie
vertueuse des saints de la Rome des catacombes, celles des Peres du désert et
d’autres grandes figures orientales!04.

1.4 La légende occidentale de sainte Marie-Madeleine

La discipline hagiographique constitue une source majeure de I'histoire
religieuse et, elle ne doit pas étre approchée comme une science exacte mais
davantage comme un genre littéraire narrant une légende sainte et, de ce fait,
fourmillant d’un merveilleux chrétien particulierement fécond. Depuis le
XVIeme siecle, cette discipline est fortement controversée. Soumise a de
virulentes critiques remettant en cause les traditions de 1'Eglise, elle n’en
demeure pas moins une source édifiante sur la sainteté1%>:

Depuis le XVIIéme siecle, la l1égende sainte de Marie-Madeleine narrant son
débarquement en Provence avec plusieurs autres disciples du Christ demeure
au centre d'un débat historique particulierement accru ou chacun s’efforce de
prouver la véracité de cette tradition (voire de ces traditions, plusieurs versions
différenciées de la légende étant observables). La polémique est ouverte par
Jean de Launoy (1603-1678), docteur de la Sorbonne lors de sa Dissertation sur
les saints apotres de la Provencel® (1641) ou il réfute ouvertement I’apostolicité de
la Provence. La meilleure réponse apportée a ces critiques est alors I'ouvrage
d’Etienne-Michel Faillon intitulé Monuments inédits sur 'apostolat de sainte-Marie-

18 LALLEMAND A., Notice historique sur la trés ancienne chapelle de Sainte-Anne et la statue
miraculeuse qui en provenait, Vannes, Galles, 1862, p. 87.

104 DELEHAYE H., Sanctus : essai sur le culte des saints dans I'antiquité, Bruxelles, société des
Bollandistes, 1927.

105 AIGRAIN R., L’hagiographie, ses sources, ses méthodes, son histoire, Paris, Bloud & Gay, 1953.

106 LAUNOY ]J. (de), Dissertatio de commentatio Lazari et Maximini, Magdalenea et Marthae in
Provinciam appulsu, Paris, 1641.
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Madeleine en Provence et sur les autres apotres de cette contrée’®” (1865), offrant une
somme de documents non négligeables permettant de calmer les esprits. Cet
ouvrage, véritable éloge d'une Provence christianisée, conciliant avec force la
foi de son auteur, apparait comme la preuve d’une historicité attestée par un
amoncellement de preuves (parfois tronquées) remontant aux premiers siecles
chrétiens et perdurant jusqu'au début du XIXéme siecle. Pour autant, la
question n’est pas close puisque des le XXéme siecle, Eugene Duprat porte son
intérét sur les cycles de naissance et de remplacements des légendes
provencales!08.

L’'avenement du XXeme siécle renouvelle considérablement le débat
hagiographique. En effet, dans la lignée de Marc Bloch (1886-1944), de Robert
Folz (1910-1996) ou encore de Jacques le Goff, les vies saintes sont davantage
réinsérées dans une perspective critique, interdépendantes de leur contexte de
production d’ou cet engouement nouveau de la communauté scientifique a
redécouvrir cette disciplinel®.

Pour revenir a sainte Marie-Madeleine, la voie sur son légendaire est réellement
ouverte par les riches travaux de Victor Saxer qui, s’attachant a fixer
I'installation du culte en Occident, repositionne le légendaire magdalénien dans
son contexte historique. S'inscrivant dans ce méme axe de travail, il convient de
citer les travaux de Guy Lobrichon, revenant sur l'origine et I'essor de ces Vies
par une classification chronologique des versions latines dans son article « La
Madeleine des bourguignons aux Xleme et XIléme siécles »110 (1989) et, plus
récemment, la these de doctorat d’Elisabeth Pinto-Mathieu portant sur Sainte-
Marie-Madeleine dans la littérature latine et vernaculaire du Moyen Age'!l (1992),
examinant davantage le contexte de production et la tradition littéraire de ces
écrits en 'honneur de la sainte. Pour compléter ce panorama, il faut encore
évoquer les travaux de Régis Burnet et notamment son ouvrage Marie-Madeleine

107 FAILLON E.M., 1865, 2 vol.

108 Se reporter a la revue Mémoires de I'Institut historique de Provence.

109 Voir principalement les publications suivantes Les fonctions des saints dans le monde occidental
(llleme -XIleme siecles). Actes du colloque 27-29 octobre 1988, Rome, Ecole frangaise de Rome, 1991 ;
Hagiographie, culture et société, IVeme -Xéme siécles. Actes du colloque organisé a Nanterre et a Paris
(2-5 mai 1979), Paris, Etudes augustiniennes, 1981.

110 BHL 5439-5441.

11 PINTO-MATHIEU E., Marie-Madeleine dans la littérature du Moyen Age, Paris, Beauchesne,
1997.
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(Ier-XXlIeme siecle). De la pécheresse repentie a l'épouse de Jésus. Histoire de la
réception d’une figure biblique'1? (2004).

1.4.1 La Vita eremetica beatae Mariae Magdalenae

Si la vie de sainte Marie-Madeleine est relatée de maniere trés fragmentaire par
les Evangiles, il faut attendre le IXéme siécle pour obtenir la premiére piéce
hagiographique narrant le devenir de la sainte apres la Résurrection du Christ.
Bien connue, cette piece est la Vita eremitica beatae Mariae Magdalenael3,
composée des la seconde moitié du IXéme siecle pour des moines de I'Italie du
sud menant une vie cénobitique. Ce récit, profondément inspiré de légendes
orientales empruntées aux premiers anachoretes chrétiens et se référant
fortement a la vie de sainte Marie I'Egyptienne, narre la vie de la Madeleine
apreés 1’Ascension du Christ, faite de prieres dans la solitude d"une grotte qui
n‘est pas nommeée. Ce texte est alors bien répandu au sein des cercles
monastiques ou la sainte femme forme un juste modele de la vie contemplative
puis, a compter du Xlléme siecle, ce récit est fortement propagé dans les
manuscrits se scindant ainsi en différentes versions, signe d'une popularité
croissantell4,

La Vita eremetica beatae Mariae Magdalenae, abondamment retranscrite en version
latine ou encore en langue vernaculaire, est au cceur d'une controverse car elle
s'inspire de motifs littéraires non chrétiens « d"un exotisme mal venu »!15, aussi
est-elle contrebalancée par la rédaction de la Vie de la bienheureuse sainte Marie-
Madeleine et de sa sceur Marthe, ceuvre claravalienne datée du XIléme siecle, plus
conforme aux exigences de I'Eglise!¢. Cette nouvelle vie, trés longue (cinquante
chapitres) et tres érudite, faussement attribuée au pseudo-Raban Maur dans
‘édition d’Etienne-Michel Faillon, s’attarde spécialement sur les récits
évangéliques avant de revenir sur le voyage de la sainte en Provence, évoquant
ensuite sa mission évangélique a Marseille, sa vie ascétique dans la montagne
de la Sainte-Baume puis sa mort et, enfin, présentant quelques miracles ou fait

112 BHJ, 5443-5446.

113 Pour la version commune, voir BHL 5453-5454.

114 Selon Elisabeth Pinto-Mathieu, si la Vita eremitica se trouve inspirée des sources de I'historien
juif Josephe, elle comporte d'importants paralleles avec la vie de sainte Marie I'Egyptienne,
rédigée des le Vlleme siécle par Sophrone de Jérusalem, voir PINTO-MATHIEU E., 1997, p. 91-
94.

115 Jhidem, p. 124.

116 SAXER V., «La Vie de sainte Marie-Madeleine, ceuvre claravalienne du XIléme siécle
attribuée au pseudo-Raban », dans Mélanges saint Bernard, Dijon, 1954, p. 408-421.
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rare et isolé, I'hagiographe révéle que sainte Marthe a vu 1'dme de sa sceur
transportée dans les cieux par des anges'?”.

Cette nouvelle Vita ne semble pas avoir connu le succes escompté car c’est un
autre dossier hagiographique qui dés le début du Xlleme siecle prédomine,
celui jadis élaboré au monastere de la Madeleine a Vézelay et largement
propagé sur 'ensemble de I'Occident chrétien.

1.4.2 L’ceuvre hagiographique du monastére de Vézelay

Au début du IXéme siécle, si une dévotion en 'honneur de la Madeleine
émerge sensiblement en terre bourguignonne a travers I’homilétique de 1'école
carolingienne d”Auxerre ou encore avec le sermon In veneratione sanctae Mariae
Magdalenae d’Odon de Cluny, il faut attendre véritablement le début du XIeme
siecle pour voir émerger, a travers la rédaction du dossier hagiographique
vézelien, les premiers signes manifestes du culte de la sainte en terre
bourguignonne. A I'heure o1 I'Occident chrétien exulte ses saints locaux et que
les miracles géneérent 1’'enthousiasme croissant des fideles, la petite abbaye de
Vézelay élabore, sous l'abbatiat de Geoffroy (1037-1050), un dossier
hagiographique particulierement conséquent prouvant que le corps de la
Madeleine a été transféré secrétement de la Palestine a la vallée de I"Yonne.

I faut dire que selon la tradition orale, de toute ancienneté - au moins depuis le
quatriéme quart du IXeme siécle, les moines de Vézelay revendiquent détenir la
pieuse sépulture de la Madeleine dans le silence et la pénombre de la petite
crypte carolingienne. C’est alors qu’au tournant du Xleme siécle, I'antique
légende est subtilement mise en lumiere par 1'abbé Geoffroy. Membre d’une
tamille illustre, Geoffroy devient abbé de Vézelay pendant plus d'une trentaine
d’années, opérant ainsi au sein de I’abbaye un certain renouveau puisqu’il est a
I'origine de réformes et de la prospérité économique du monasterell8. Ce
dernier, modele de piété et d’humilité, est encore I'investigateur d'une ceuvre
hagiographique féconde, prouvant que l'illustre corps de la Madeleine repose
dans la petite crypte carolingienne du monastere, amorcant ainsi la glorieuse
célébrité du culte magdalénien en terre bourguignonne. L’ambition de 1’abbé
est grande, faire de Vézelay une vitrine du culte magdalénien dans le but
d’attirer les fideles et de générer une pieuse effervescence autour du tombeau
de la sainte. Cette entreprise reste cependant difficile, en témoigne la longue

17 PINTO-MATHIEU E., 1997, p. 122.
118 CHEREST A., 1863, vol. I, p. 20-24.
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phase d’installation écrite de cette ceuvre hagiographique qui, en I'espace d'un
demi-siecle, est largement reprise et corrigée.

Une premiere tradition, relatée dans les Gesta episcoporum Cameracensium et qui
ne semble pas étre antérieure aux années 1020, veut que le corps de la
Madeleine soit transporté de Jérusalem a Vézelay par un moine nommé
Badilon, si cette premiere justification semble difficilement admise par les
foules, cette version tombe vite dans 1'oubli'’®. L’abbé Geoffroy fait alors appel a
un hagiographe pour élaborer un dossier plus pertinent visant a accréditer la
présence du corps saint en Bourgogne.

Avant de poursuivre, il convient de souligner que, si le nom de 1'hagiographe
de Vézelay n'est pas connu, sa contribution est essentiellement d’ordre
historiographique, collectant voire fabriquant les informations a caractere
historique dans le but de légitimer les prétentions religieuses du monastere
vézelien!?0,

Le dossier primitif qui est rédigé comprend alors quatre premiéres pieces : une
vie évangélique'?!, en partie empruntée a un sermon d’Odon de Cluny ; la piece
Ompnipotentis Dei Clemential??, accréditant la légende bourguignonne et narrant
le transfert du corps de la sainte de la Provence a la Bourgogne; une vie
apostoliquel?, relatant le périple de sainte Marie-Madeleine de la Palestine a la
Provence puis quelques miracles.

Cette premiere ceuvre hagiographique est alors présentée comme une
« vérité authentique » dans le but de conforter 1'origine du tombeau de sainte
Marie-Madeleine en terre icaunaise, son intention est encore de proposer une
trame historique susceptible de convaincre et d’éveiller les foules a une méme
croyance. Aprés avoir judicieusement compilé les récits « héroiques » de la

119 Cet écrit est rédigé vers 1024-25 selon Victor Saxer, entre 1041-1043 selon Elisabeth Pinto-
Mathieu, voir notamment SAXER V., « Le culte et la tradition de sainte Marie-Madeleine en
Provence », dans Le peuple des saints. Croyances et dévotions en Provence et Comtat Venaissain a la fin
du Moyen Age, Avignon, Académie de Vaucluse, 1985, p. 52 ; PINTO-MATHIEU E., 1997, p. 95.
120 Pour une approche plus générale sur les hagiographes au Moyen Age, voir 'ouvrage
HEINZELMANN M. (dir.), Manuscrits hagiographiques et travail des hagiographes, Thorbecke,
Sigmaringen, 1992.

121 BHL 5439-5441.

122 BHL 5488 et 5442. Pour Victor Saxer comme pour Beaudoin de Gaiffier, ces deux piéces se
suivent voir GAIFFIER B. (de), « Hagiographie bourguignonne », dans Analecta Bollandiana,
1951, p. 137.

123 BHL 5443 a 5449.
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Madeleine par un recours aux sources évangéliques et au sermon d’Odon de
Cluny, apreés avoir ainsi vanté 1’origine palestinienne de la sainte, 'hagiographe
se consacre a la rédaction de la vie Omnipotentis Dei Clementia, révélant qu’apres
I’Ascension du Christ, la sainte, accompagnée par Lazare et Marthe, arrive a
Marseille pour convertir les peuples!?. La légende révéle encore qu’apres la
mort de la Madeleine, son corps est transporté dans une petite crypte et, qu'une
grande et belle église est édifiée au-dessus de son tombeau puis, la légende
bourguignonne émerge. Au cours du IXéme siecle, I'évéque Adalgar d’Autun et
le chevalier Adelelme, présenté comme le frére de 1'abbé Eudes de Vézelay,
révelent aux moines de Vézelay avoir visité le tombeau de la sainte en
Provence, une expédition est aussitot décidée pour ramener les précieuses
reliques afin qu’elles ne tombent pas aux mains des musulmans ou qu’elles ne
périssent dans les pillages. Quand I'évéque et le cortege trouvent finalement les
reliques de la sainte a Saint-Maximin, les sarrasins sont déja la alors, apres avoir
invoqué Dieu, le pieux convoi vézelien, miraculeusement protégé par un
énorme nuage, s'échappe et regagne la Bourgogne, le corps saint est
immédiatement déposé a 'abbaye de Vézelay.

Cette premiere version, présentant le risque de mettre trop en avant le role de
I'évéché d’Autun par rapport a celui des moines de Vézelay, est vite rectifiée
par la rédaction d"une autre légende intitulée la Vie Apostoliqgue pour reprendre
'appellation de Victor Saxer. Cette nouvelle piéce que I'on nomme encore Licet
Plerisque, présente la venue de sainte Marie-Madeleine et de saint Maximin de
la Palestine a la Gaule aprés la persécution des juifs en Palestine,
immédiatement apres 1"’Ascension du Christ dont le role est fortement amplifié
plus loin dans le récit, a 'occasion du passage narrant la mort de la sainte.

Malgré I'écriture de ces différentes pieces, I'ceuvre hagiographique reste encore
incomplete, en effet, comment expliquer la provenance des saintes reliques de
la Provence a la Bourgogne ? Certes, il y a le récit du convoi mené par Adalgar
et Adelelme mais cette version manque cruellement d’ampleur aussi, une
deuxiéme légende nommé la Translatio posterior, plus complete, est rédigée vers
le milieu du Xleme siécle. Désormais, la légende conte que le corps de la
Madeleine a pu étre transporté en Bourgogne par le moine Badilon, sur ordre
du comte Girard de Roussillon (fondateur du monastere de Vézelay) et de

124 A ce sujet, Elisabeth Pinto-Mathieu s’appuyant sur les travaux d’Alain Boureau, remarque
qu’il était toujours difficile d’attribuer la vocation de prédicateur a une femme, constituant alors
«la plus élevée des classes de sainteté », ; ainsi s’explique cette ombre qui plane sur l'apostolat
de Marthe et Marie-Madeleine dans le récit, voir PINTO-MATHIEU E., 1997, p. 97.
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I’abbé Eudes (878-v.907). L'insertion de la figure de Girard de Roussillon dans
I'enlevement des reliques de sainte Marie-Madeleine est judicieuse, elle conforte
I'origine de la fondation monastique tout en l’authentifiant. Enfin, pour
amplifier ces récits, I'hagiographe insére 1'adaptation d’'une homélie pascale
attribuée a Optat de Mileve (1 392) intitulée Sermo in sollemnitate sancte Marie
Magdalene'® puis quelques miracles dans 1'espoir d’éveiller la ferveur des

fideles!?6,

A compter du Xlleme siecle, la légende vézelienne connait un rayonnement
manifeste sur l'ensemble de 1'Occident chrétien, elle reste principalement
propagée par les foules pérégrines.

1.4.3 Une remise en cause

Au cours de l'année 1279, la tradition vézelienne est remise en cause par
Charles II d”Anjou, fils du roi de Naples Charles Ier, qui découvre les véritables
reliques de la sainte en Provence.

Fin lettré et homme de pouvoir, le prince de Salerne manifeste un profond
attachement aux traditions de Provence apres avoir été retenu prisonnier
pendant quatre ans par Alphonse, roi d’Aragon'?’, il porte alors une profonde
vénération pour les saints apotres de cette contrée: la triade sainte de
Béthanie (Marie, Marthe et Lazare) mais encore les saints Maximin, Sidoine,
Marie-Jacobé et Salomé qui, de toute antiquité, évangélisent le pays apres un
exil forcé de Palestine. S’attachant plus particulierement au culte de sainte
Marie-Madeleine, le prince de Salerne collecte les données : « les annales et les
chroniques nous apprennent que pour s’instruire il se rendit a Aix, fit
compulser les livres d’histoire et les annales, interrogea les vieillards sur les
traditions locales et ordonna toutes les recherches qui pouvaient I'éclairer »128.

125 Sermon édité par Victor Saxer dans Revue des sciences religieuses, 1956, p. 397-401.

126 SAXER V., « Miracula beate Marie Magdalene Vizeliaci facta. Etude de la tradition manuscrite
des recueils de miracles de la Madeleine a Vézelay », dans Bulletin philologique et historique, 1959,
p. 69-82 ; LOBRICHON G., 1989, p. 76.

127 Aprés sa captivité a Barcelone (1284-1288), Charles II d’Anjou qui est désormais roi de
Naples tente d’affermir son autorité sur le royaume de Naples et de reconquérir la Sicile. Au
palais d”Aix-en-Provence, le prince semble conforter son pouvoir sur le comté d’Anjou a travers
la revendication du culte des saints apotres de la Provence. Voir sur la captivité du comte,
FRETIGNE ].Y., Histoire de la Sicile. Des origines a nos jours, Paris, Fayard, 2009.

128 TROUILLET M.C., A propos de la découverte des reliques de sainte Marie-Madeleine, 1980.
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Comme il est impossible que le corps de la sainte puisse étre a Vézelay et a
Saint-Maximin en méme temps, la découverte des reliques est alors savamment
orchestrée, plongeant inévitablement le culte de sainte Marie-Madeleine dans
une position bipolaire. Les deux fondations monastiques entrent ainsi en
compétition par une guerre de notices interposées, chacune arguant
'ancestralité et la légitimité de son pieux trésor et, cette rivalité est d’autant
plus accrue qu’en 1295, elle est principalement maintenue par les dominicains,
nouvellement installés dans la ville par le prince de Salerne, sur autorisation du
pape Boniface VIII.

Il faut dire que si 'ceuvre hagiographique de Vézelay conforte l'intérét des
moines bourguignons, elle offre la part belle a la légende provencale puisque la
Madeleine, apres son débarquement en Provence, est présentée comme
I'évanggélisatrice de Marseille et comme l'ermite esseulée ayant vécu pendant
trente ans dans la grotte de la Sainte-Baume!?. Au tournant de I'année 1279,
I'idée est de réinventer cette légende afin d’encenser la tradition provencale,
aussi les moines de Saint-Maximin arguent que, lors du furtum sacrum opéré par
le moine Badilon, ce dernier a emporté les mauvaises reliques de la sainte,
dissimulées dans un autre sarcophage. Le culte des reliques de sainte Marie-
Madeleine, aprés avoir été revendiqué des le milieu du Xleme siecle par le
monastere de Vézelay, devient I'enjeu d'une nouvelle lutte. Le couvent de
Saint-Maximin brigue officiellement la sépulture magdalénienne.

L'origine du culte de la Madeleine est donc résolument bourguignonne et
I’ceuvre hagiographique vézelienne fixe la tradition provencale de la Madeleine.
A compter du Xlleme siécle, la légende est largement propagée a travers
I'Occident chrétien aussi, apres 1279, les moines de Saint-Maximin, sous la
coupe du prince Charles de Salerne, discréditent la version vézelienne par une
correction notoire : le moine Badilon, envoyé par le comte de Roussillon, pour
dérober le corps de la sainte aurait dérobé par erreur celui de saint Sidoine,
celui de la Madeleine ayant été entreposé dans un sarcophage autre que le
sien!30. Cette découverte se propage rapidement puisque des I'année 1283, elle
est retranscrite dans les Chroniques du frere Salimbene Adam de Parme!3l. Jean
Gobi I’Ancien, le prieur du couvent dominicain de Saint-Maximin rédige aussi

129 SAXER V., « Le culte et la tradition de sainte Marie-Madeleine en Provence », dans Mémoires
de I’Académie de Vaucluse, 1985, vol. VI, p. 48.

BOTROUILLET M.C,, 1980, p. 13-16.

131 Voir la traduction et de nombreux extraits de la chronique dans GUYOTJEANNIN O.,
Salimbene de Adam. Un chroniqueur franciscain, Turnhout, Brepols, 1995.
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un livre de miracles et opére une classification des miracles, reprenant
notamment la thématique de la libération des prisonniers initiée par
I'hagiographie vézelienne!32,

Les récits de pelerinages, prouvant essentiellement la notoriété religieuse d'un
lieu, permettent de compléter ces données. Malgré 1'absence des témoignages
vézeliens, il faut observer que la tradition est plus féconde en Provence et se
multiplient a compter du dernier tiers du XVeme siécle, témoignant ainsi du
rayonnement « européen » des sanctuaires provengaux.

1.4.4 Les compilations médiévales

A compter du Xlleme siécle, suite a la rédaction du Passionarium de 1’allemand
Burchard le Roux, de nombreux légendiers abrégés sont rédigés puis, ce
mouvement littéraire connait une impulsion nouvelle grace aux ordres
mendiants. En effet, a partir du deuxiéme tiers du Xllleme siecle, les
dominicains élaborent les grandes Abbreviatones pour les curés et les
prédicateurs en vue d’édifier les fidéles. A travers ces légendiers abrégés, qui
exposent la vie vertueuse des saints selon un rythme calendaire, un grand
nombre d’exempla moraux sont exposés aux fidéles ; ces « vérités historiques »,
si 'on considere le crédit et la célébrité de ces récits approuvés par 1'Eglise,
pérennisent le prestige et la renommée de nombreux cultes saints en terre
chrétienne.

Jean de Mailly, autrefois clerc du diocese d”Auxerre, est le premier abréviateur
dominicain avec son Abbreviatio in gestis et miraculis sanctorum rédigée vers 1225-
1230. Son manuscrit est ensuite augmenté et inspire la rédaction d’'une
multitude de légendiers abrégés postérieurs et notamment la célebre Légende
dorée de Jacques de Voragine. Ces connexions littéraires sont bien connues et
sont étudiées par les travaux du Pére Dondaine dans son article Jean de Mailly et
la Légende Dorée'33 (1946) puis, davantage explorées par Guy Philippart dans Les
légendiers latins et autres manuscrits hagiographiques'34 (1977).

Dans une recherche de merveilleux chrétien, susceptible de charmer les foules
et de les éveiller a de nouvelles dévotions, ces 1égendiers abrégés sont congus

132 JEAN GOBI, Miracles de sainte Marie-Madeleine, trad. par SCLAFER J., Paris, CNRS éd., 1996.
133 DONDAINE A., «Jean de Mailly et la Légende Dorée », dans Archives d’histoire dominicaine,
1946, p. 53-102.

134 PHILIPPART G., Les légendiers latins et autres manuscrits hagiographiques, Turnhout, Brepols,
1977.
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comme des armes de prédication particulierement efficace or, abondamment
propagés en Occident, quelle place accordent-ils a sainte Marie-Madeleine ?

Car la Madeleine est I'une des grandes figures saintes de 1'Occident, sa vie
trouve une place de choix dans ces grandes Abbrevationes. C'est tout d’abord
Jean de Mailly, dans son Abbreviatio in gestis et miraculis sanctorum (v.1225), qui
présente la Madeleine par un recours aux péricopes évangéliques, trés
largement inspiré de la Vita eremetica puis par plusieurs miracles de la sainte,
une courte évocation de sa vie en Provence, narrant les conditions de sa
prédication a Marseille aux co6tés de Maximin et enfin, la translatio de son corps
saint a Vézelay'3>. Dans le Liber epilogorum in gesta sanctorum ou le Passionale de
sanctis, rédigé vers 1224-1263 par Barthélémy de Trente, 'auteur se réfere
directement a la Vita eremetica de la sainte, si le monastere de Vézelay n’est pas
mentionné, il est indiqué que son corps repose en Provence!3®.

Il faut également évoquer 'apport de la célebre Légende Dorée de Jacques de
Voragine écrite au cours de la seconde moitié du XIlleme siecle. Dans cet écrit,
le récit dédié a sainte Marie-Madeleine occupe le chapitre 92 et s’inspire tres
largement des deux légendiers précités (notamment a 80% de Mailly). Malgré
des modifications notoires sont perceptibles sur I’organisation du texte, I'auteur
propose une progression chronologique de la vie de la sainte femme des
Evangiles. La Madeleine est présentée comme la pécheresse repentante qui, a
force d’amour obtient le pardon de ses fautes. A travers ce récit qui reprend le
caractere mythique de la sainte, de la pecheresse possédée par sept démons au
premier témoin de la résurrection du Christ, 'auteur cite la vie post-
évangélique de la sainte puis conte le furtum sacrum du moine Badilon. L’ ceuvre
de Jacques de Voragine, abondamment diffusée en Occident chrétien, supplante
alors le rayonnement des autres légendiers abrégés. Au cours de 'année 1329, le
savant moine dominicain de Limoges Bernard Gui, devenu évéque de Lodéve,
acheve la rédaction de son Speculum Sanctorale. Cet écrit consacre la part belle
au culte provencal de la Madeleine, embrasant comme dans un vaste
compendium les preuves indiscutables de la présence du tombeau de la sainte a
Saint-Maximin.

135 JEAN DE MAILLY, Abrégé des gestes et miracles des saints, trad. P. Dondaine, Paris, Le Cerf,
1947.

136 BARTOLOMEO DA TRENTO, Domenicano et agiografo medievale. Passionale de sanctis : textus,
index, a cura di Domenicano Gobbi, Trento, 1990.
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1.4.5 Le théatre des Passions

Enfin, il convient de souligner que la Madeleine se trouve encore évoquée dans
les drames liturgiques qui apparaissent dés le Xéme siecle puis dans les
mysteres de la Passion du Christ, o le role de la sainte est particulierement
développé.

Au XVIlleme siecle, plusieurs pieces majeures relatives au drame liturgique
prouvent que l'art dramatique est antérieur au XIVeme siecle. A compter du
XIXeme siecle, cette discipline opére un renouveau'd” éveillant ainsi I'intérét de
nombreux historiens comme Francisque Michel, Felix Clément, Aimé Chérest
ou encore Thomas Whright et Edmond de Coussemaker, l'art dramatique
connait de nombreuses subdivisions (théatre religieux, seigneurial, royal,
populaire,...) et le drame religieux se trouve distingué en deux catégories le

drame liturgique et les Mystéres, incluant les Passions.

Le drame liturgique caractérise des petites scénes tirées de la Bible et jouées
dans les églises par des clercs monastiques ou séculiers, elles sont largement
augmentées et amplifiées a compter du Xlleme siecle. Parmi les plus anciennes
pieces du drame liturgique, il convient de signaler le Drame des Trois Maries
d’Origny Sainte-Benoite ou encore la Complainte des trois Maries, de Cividale ;
des offices du sépulcre des XIléme et XIIIleme siecle, de I'abbaye d’Einsideln ou
encore le Missel des Fous de Sens!'3. Les Mysteres, célébrés le jour d’une féte,
dévoilent davantage un jeu dramatique ou les acteurs sont des laics. Pour un
apercu du Drame Liturgique, Edmond de Coussemaker donne un bon apercu de
ces drames (Drames liturgiques du Moyen Age, 1861), complété par 1'étude de
Blandine-Dominique Berger sur les rapports étroits entretenus entre le théatre
et la liturgie (Le drame liturgique de Pdques du Xéme au Xlléme siecle. Liturgie et
théitre, 1976) 139,

Il convient de souligner que les Passions apparaissent des la fin du XlIlleme
siecle et sont, au XVeme siecle, davantage apparentées a une production

137 « Dans un cours mémorable professé, en 1835, a la Sorbonne, M. Magnin, de l'institut, a
déroulé pour la premiere fois les diverses phases du drame religieux, aristocratique et
populaire, depuis l'origine du christiannisme jusqu’aux temps modernes», ce cours est
retranscrit dans MAGNIN C., Les origines du Théitre moderne ou histoire du génie dramatique, Paris,
Hachette, 1838.

138 Voir davantage COUSSEMAKER E. (de), Drames liturgiques du Moyen Age (texte et musique),
Paris, Librairie archéologique de Victor Didron, 1861, p. XVIIL

139 BERGER B.D., Le drame liturgique de Piques du Xeme au Xlleme siecle. Liturgie et thédtre, Paris,
Beauchesne, 1976.
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théatrale mettant en lumiére la mort et la Résurrection du Christ. Concernant
les Mystéres, qui émergent vers 1450, le jeu et la mise en scéne sont plus
complexes et envisagent plus largement 1'Histoire du Salut avec des emprunts a
I’Ancien Testament!0. Il faut souligner que les Mysteres, plus populaires et se
jouant hors du cadre ecclésial, sont plus complexes dans le jeu de scene, dans la
mise en place de la dramaturgie ou encore a travers le découpage des séquences
narratives comme le démontre Gustave Cohen Le personnage de Marie-Madeleine
dans le drame religieux francais du Moyen Age'#! (1956) ou encore Omer Jodogne
dans Marie-Madeleine pécheresse dans les passions médiévales. Des sources de Jean
Michel'#2 (1961). Les Mysteéres et les Passions sont classifiées en deux familles
établies par Graham Runnalls, c’est tout d’abord la Passion du Palatinus, la
Passion d’Autun et la Passion des Jongleurs puis les mysteres d”Arnoul Gréban et
de Jean Michel et, enfin la Passion d’Arras, la Passion d’Auvergne et la Passion de
Semur-en-Auxois. A noter que dans le Mystere de la Passion composé par Jean
Michel, cinq épisodes de 666 vers sont consacrés a la vie mondaine de la
saintel43,

Au-dela de cette représentation, ce théatre religieux dévoile un message
théologique qui n’échappe pas au fidéle, car il observe des images, des tableaux
de la vie sainte et entend tout un dialogue, susceptible de I'influencer.

2. Les sources du culte magdalénien

Apres avoir observé les sources relatives au personnage légendaire de la
Madeleine, il convient désormais d’identifier celles traitant de son culte. Afin
d’organiser ce chapitre, il est nécessaire de définir trois grandes catégories : les
sources relatives au culte liturgique, celles liées aux différentes formes et
pratiques de ce culte puis, les sources politiques.

140 ACCARIE M, Le théitre sacré de la fin du Moyen Age. Etude sur le sens moral de la Passion de Jean
Michel, Geneve, Droz, 1979 ; CHAMBERS E.K., The Mediaeval Stage. Book III. Religious drama,
Oxford, Clarendon Press, 1903 ; COHEN G., Anthologie du drame liturgique en France au Moyen-
Age. Textes originaux accompagnés de traductions, Paris, Cerf, 1955.

141 COHEN G., Le personnage de Marie-Madeleine dans le drame religieux francais du Moyen Age,
Torino, Societa Editrice Internazionale, 1956.

142 JODOGNE O., « Marie-Madeleine pécheresse dans les Passions médiévales. Des sources de
Jean Michel », dans Meélanges E. Van Cauwenbergh, Louvain, Publications Universitaires de
Louvain, 1961.

143 Jbidem, p. 272-284.
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Avant de poursuivre, il convient de souligner que depuis les années 1920, les
études sur le culte des saints constituent un champ de recherche fécond dans la
lignée des travaux d"Hippolyte Delehaye Sanctus. Essai sur le culte des saints dans
Vantiquité'44 (1927) et, depuis les années 1980, présentent un certain renouveau.
I1 faut nécessairement évoquer la belle étude de Peter Brown Le culte des saints.
Son essor et sa fonction dans la chrétienté latine'4® (1984) et I’apport conséquent des
travaux d’André Vauchez sur le sujet!46. Parallelement, cette discipline isole
quelques grandes figures de la sainteté comme saint Patrick, étudié par Stefan
Czarnowskil4” (1919), elle envisage encore des saintetés régionales comme Le
culte des saints en Savoiel#8 (1976) de Michele Brocard,... Depuis les années 1990,
ce champ disciplinaire est régulierement mis a I'honneur par la tenue de
colloques : Les fonctions des saints dans le monde occidental (Illeme-XIlleme
siécle) organisé par I’Ecole Francaise de Rome (1991)149; Le culte des saints aux
IXeme-XIlleme siecles a l'initiative du Centre d’Etudes Supérieures de
Civilisation Médiévale de I'Université de Poitiers (1993)1%0 ; Le culte des saints a
I'époque préromane et romane'®! tenu par I’ Association Culturelle de Cuxa (1997) ;
plus récemment, Hagiographie et culte des saints en France méridionale. XIleme-

XVeme siecle’>? par le Centre d’Etudes Historiques de Fanjeaux (2002), ...

144 DELEHAYE H., Sanctus. Essai sur le culte des saints dans I'antiquité, Bruxelles, Société des
Bollandistes, 1927 ; voir également Les origines du culte des martyrs, Bruxelles, Société des
Bollandistes, 1933 et ses nombreux travaux sur I'hagiographie.

145 BROWN P., Le culte des saints. Son essor et sa fonction dans la chrétienté latine, Paris, Le Cerf,
1984.

146 Voir principalement VAUCHEZ A., 1981 ; Le culte des saints en Gaule. Les premiers temps,
d’Hilaire de Poitiers a la fin du VIeme siecle, Paris, Le Cerf, 2000 ; Histoire des saints et de la sainteté
chrétienne, Paris, Hachette, 1986 ; se reporter également a CHIOVARO F. (dir.), Histoire des saints
et de la sainteté chrétienne, Paris, Hachette, 1987, 11 vol.

147 CZARNOWSKI S., Le culte des héros et ses conditions sociales. Saint Patrick héros national de
I'Irlande, Paris, Alcan, 1919.

148 BROCARD M., Le culte des saints en Savoie, Chambéry, Société savoisienne d’histoire et
d’archéologie, 1976.

149 Les fonctions des saints dans le monde occidental (I1léme-XI1léme siecles), Rome, Ecole Frangaise de
Rome, 1991.

150 Le culte des saints aux IXeme-Xllleme siecles, Poitiers, Centre d’études supérieures de
civilisation médiévale, 1995.

151 Le culte des saints a I'époque préromane et romane. Acte des XXXéme journées romanes de Cuxa (7-
16 juillet 1997), Cuxa, 1998.

152 Hagiographie et culte des saints en France méridionale. Xllleme-XVeme siecles, Toulouse, Privat,
2002.
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2.1 L’office liturgique

Le culte liturgique de sainte Marie-Madeleine étant bien connu grace aux
travaux de Victor Saxer, il convient d’en retracer les principales tendances. Les
premiéres mentions d’un culte rendu a la Madeleine apparaissent dans les
martyrologes, recueils liturgiques évoquant I’ensemble des saints vénérés par
’Eglise selon un rythme calendaire romain (calendes, nones et ides).

Au VIéme siécle, alors que les mentions bréves du martyrologe hiéronymien
sont augmentées par les additions gallicanes d’Auxerre, un moine copiste
introduit par erreur la féte des saintes de Béthanie Marie et Marthe, célébrée le
19 janvier'®. La féte du 19 janvier perdure jusqu’a la fin du Xleme siécle dans
les sacramentaires et opere une infiltration dans les missels jusqu’au début du
XlIéme siecle. La Madeleine est également fétée le 22 juillet, la féte se trouve
communément retranscrite dans les sacramentaires a compter du VIlleme
siecle, date de son introduction en Occident chrétien par Béde le Vénérable,
rapidement, elle ne tarde pas a supplanter celle du 19 janvier.

A compter du IXeme siecle, les premiéres pieces liturgiques en 1"honneur de
sainte Marie-Madeleine émergent dans les livres liturgiques. Les piéces les plus
stables de I'office primitif du 22 juillet sont signalées dans un Sacramentaire de
Saint-Martin de Tours a 'usage d"une église de la ville (IXéme siecle)'>, il s’agit
notamment des oraisons Deus qui beate Marie Magdalenae penitentiam, Accepta
maiestati tue et Auxilientur nobis'®. Au début du Xléme siécle, le sacramentaire
disparait progressivement du paysage liturgique au profit du missel, plus
pratique car il condense le sacramentaire, le lectionnaire et l’antiphonaire.
Comme le souligne Eric Palazzo, cette mesure favorise « une certaine évolution
de l'ecclésiologie de la liturgie [...] a notamment eu pour conséquence la
concentration théorique de I'action liturgique entre les mains du célébrant, sans
pour autant supprimer les autres acteurs de la cérémonie »1%. Les missels, qui
répertorient les fétes de sainte Marie-Madeleine, retranscrivent le plus souvent
la messe et 1'office liturgique (séculier ou monastique) du 22 juillet, composé

15 « [I n'y a pas de messe, au 19 janvier pour les saintes de Béthanie, dans les libelli du prétendu
sacramentaire léonien. Le gélasien, tel qu’il nous est conservé dans le Vaticanus Reginensis 316,
ne la possede pas, non plus [...] le grégorien du cod. Patavinus D. 47, a son tour, ne contient pas
de messe en I'honneur des saintes sceurs de Lazare » SAXER V., 1959, vol. |, p. 36-37.

154 Tours, BM, ms. 184.

155 SAXER V., 1959, vol. I, p. 43

156 PALAZZO E., Le Moyen Age. Des origines au XIIleme siecle, Paris, Beauchesne, p. 144.
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vraisemblablement au monastere bénédictin de Vézelay dés le second quart du
XIeme siécle et influant comme modele sur 1'ensemble de 1'Occident chrétien.
Toutefois, les missels ne comportent pas toujours ces mentions et présentent
parfois des versions supplémentées’>”. Ce constat vaut également pour les
bréviaires qui sont des versions abrégées des missels, présentant soit 1'office
séculier, soit 1'office monastique, plus développé, de la grande féte de la
Madeleine. Bien que les livres liturgiques du monastere de Vézelay soient
aujourd’hui perdus, subsiste néanmoins un Bréviaire de Vézelay!5® du XIVeme
siecle.

Pour compléter cette approche des sources liturgiques, il faut nécessairement
prendre en considération I’homilétique et I'hymnique traitant du personnage de
la Madeleine, aussi convient-il de renvoyer a deux ouvrages majeurs la riche
série Analecta Hymnica Medii Aevil>® (1888-1922) et Repertorium der lateinischen
Sermones des Mittelalters fir die Zeit von 1150-1350'%0 (1969-1990). Il faut
également considérer les travaux de Joseph Szovérfly qui analyse un corpus de
160 hymnes consacrées a sainte Marie-Madeleine dans Peccatrix quondam
femina : A survey of the Mary Magdalen hymns (1963)161,

Depuis le troisieme siécle, une foule de Peres de 1'Eglise ont commenté la vie
évangélique de sainte Marie-Madeleine or, le premier a interpréter les actes de
la sainte est Hippolyte de Rome (1 236) dans son Commentaire sur le Cantique'6?
puis il faut citer Clément d’Alexandrie (f v. 220) dans son Pédagogue'®3,
Tertullien (1 v. 220) dans son Adversus Praxean'®* et 1'ceuvre d’Origéne’®® (t
[TIeme siecle).

Ces premiers écrits se limitent a des mentions breves puis, a compter du IVeme
siecle, les commentaires sont plus fournis. Saint Ephrem encense le role de la

157 LEROQUAIS V., Les sacramentaires et les missels manuscrits des bibliothéques publiques de France,
Paris 1924.

158 Lyon, BM, ms. 555.

159 Analecta Hymnica Medii Aevi, éd. par Clemens Blume et Guido-Maria Dreves, Leipzig, 1888-
1922, 55 vol.

160 SCHNEYER ].B., Repertorium der lateinischen Sermones des Mittelalters filr die Zeit von 1150-
1350, Miinster, 1969-1979, 9 vol.

161 Voir également ANTIN P, «Ore lambere (hymne a sainte Marie-Madeleine) », dans
Ephemerides liturgicae, 1961, p. 21-24.

162 HIPPOLYTE DE ROME, De Cantico, dans CSCO 264, p. 43-49.

168 CLEMENT D’ALEXANDRIE, Le pédagogue, dans SC 108, 1965.

164 TERTULLIEN, Adversus Praxean, dans CCL 2, p. 1195-1196.

165 ORIGENE, Homélies sur le Cantique, dans SC 37, 1966, p. 80-82 et 106-108 ; Homélie sur saint
Luc, dans SC 87,1962, p. 506 ; In Matthaeum, dans PG 13, 1795, col. 1721-1726.
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Madeleine dans ses sermons In mulierem peccatricem®, Domino nostrol®’” et son
Hymne de la Crucifixion'®8, cette amplification sensible de la figure
magdalénienne se retrouve également dans l'ceuvre de saint Grégoire de
Nyssel® (t v. 395), de saint Jean Chrysostome!”? (1 407), de Sévérien de
Gabala'”! (1 v. 408), de Cyrille d’Alexandrie'”? (1 444), d’Amphiloque!”® (t v.
403) ou encore de Proclus'* (1 446); c’est ici les germes d'une tradition
exégétique prospere insistant principalement sur trois grandes thématiques: le
repentir de la sainte qui guérit I'ame du péché, I'image d'une sainte qui incarne
I’Eglise nouvelle ou encore sainte Marie-Madeleine, figure intermédiaire entre
Eve et Marie. Dans une moindre mesure, il convient de citer les écrits d’Eusébe
de Césaréel”> (T v. 340), de Grégoire de Nazianzel”¢ ( 389) et de Théodore de
Mopsuestel”” (1 428).

En Occident, les écrits des Peres de 1'Eglise témoignent de ces mémes débats
exégétiques. C'est pour le IVéme siecle, principalement saint Hilaire de
Poitiers'”® (1 367), Optat de Mileve (1 392) et Ambroise de Milan'” (1 397) qui
amplifient le débat, puis a compter du Veme siecle, saint Jérome!80 (1 420), saint
Augustin'® (1 430) et Pierre Chrysologue!8? (1 450). Parmi ces riches écrits, il
faut retenir le réemploi d’une homélie d’Optat de Miléve au Moyen Age, piéce
constituante du dossier hagiographique vézelien!83; le développement d'une

166 SAINT EPHREM, Sermo in mulierem peccatricem, dans Opera omnia graeca, Rome, 1743, vol. 11,
p- 297-306.

167 SAINT EPHREM, Sermo de Domino nostro, dans CSCO 271, 1966, p. 13-15.

168 SAINT EPHREM, Hymmne de la Crucifixion, Malines, Lamy, vol. I, col 533, 683.

169 GREGOIRE DE NYSSE, Contre Eunome 12, dans PG 45, col. 892.

170 SAINT JEAN CHRYSOSTOME, Homilia in Matthaeum, dans PG 58, col. 724.

171 SEVERIEN DE GABALA, In meretricem et pharisaeum, dans PG 59, col. 531-533.

172 SAINT CYRILLE D’ ALEXANDRIE, In Joannem 12, dans PG 74, col. 692, 697.

173 AMPHILOQUE, Homélie sur la pécheresse, dans PG 39, col. 88.

174 PROCLUS, Homélie sur 1’Ascension, dans PG 62, col. 727-730.

175 SAINT EUSEBE DE CESAREE, Quaestione evangelicae, dans PG 22, col. 937-957.

176 GREGOIRE DE NAZIANZE, La Passion du Christ, dans SC 149, 1969, p. 284-328.

177 THEODORE DE MOPSUESTE, Commentaire sur I’Evangile de saint Jean, dans CSCO 116, p.
244-253.

178 SAINT HILAIRE DE POITIERS, In Matthaeum, dans PL 9, col. 748.

179 SAINT AMBROISE DE MILAN, De spiritu sancto, dans PL 16, col. 793-794 ; De paenitentia 11,
dans SC 179, 1971, p. 173-177 ; Traité sur I’Evangile de Luc, dans SC 45, p. 233-241.

180 SAINT JEROME, Lettre 127, trad. Jérome Labourt, Paris, 1961, vol. VII, p. 141.

181 SAINT AUGUSTIN, Sermo 99, dans PL 38, col. 595-596.

182 SAINT PIERRE CHRYSOLOGUE, Sermones 74-79, dans PL 52, col. 408-469.

183 SAXER V., 1970, p. 30.
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exégese autour du nom de Madeleine signifiant tour et se référant a la figure de
I’Eglisel84.

Du Vleme au Vllleme siecle, Grégoire d’Antioche'® (1 538), Romanos le
Mélode'8¢ (Vlieme siecle) et Jean de Thessaloniquel®” (1 VIleme siecle)
immortalisent la Madeleine dans son role pascal ou elle inaugure une nouvelle
voie de réconciliation pour les hommes ; en Occident, saint Grégoire le Grand (t
604), ou encore Bede le vénérable!®® (1 735), dans une construction trinitaire du
personnage de la Madeleine, dépeignent tout un cheminement de I’ame déchue
a la grace, méritant de contempler I'éternité de la divinité du Christ avant de
devenir un modele pour I'Eglise. Les sermons XXV et XXXIII de saint Grégoire
le Grand, proclamant la construction trinitaire de la Madeleine, constituent tres
tot une lecture de prédilection pour la féte de la sainte.

Au Moyen Age, sainte Marie-Madeleine continue d’étre exaltée par 'Orient et
notamment par Théophylacte de Bulgarie'® (f v.1108) ou encore Philagathos de
Cérami'? (XIleme siecle) alors que c’est définitivement en Occident que les
commentaires en 1’honneur de la sainte acquiert un essor sans précédent,
encouragé assurément par la ferveur des cultes de Vézelay et de Saint-Maximin.

Des le IXeme siecle, I'image de la Madeleine se dévoile sous la plume de Raban
Maur (t 856) dans ses écrits sur Matthieu ou encore a travers ses homélies ; au
siecle suivant, c’est Odon de Cluny (1 912) qui exalte la figure magdalénienne
dans son sermon. A compter du XIléme siéecle, a '’heure ou rayonne le culte de
la sainte, les commentaires sur sainte Marie-Madeleine sont particulierement
nombreux sur I'ensemble de 1'Occident chrétien. Pierre de Celle (t 1183) lui
consacre cinq sermons!’! et son image se trouve abondamment amplifiée par
Geoffroy de Vendome'®? (1 v.1130), Anselme de Cantorbéry!®3 (1 1109), Rupert

184 Sur ce point voir également CHROMACE D’AQUILEE, Sermo XI, dans SC 154, p. 112-122;
MAXIME DE TURIN, Homilia LVI, dans PL 57, col. 359-362.

185 SAINT GREGOIRE D’ ANTIOCHE, Oratio in mulieres unguentiferas 7-11, dans PG 88, col. 1856-
1864.

186 ROMANOS LE MELODE, Hymne 21 et 40, dans SC 114 et 128, p. 20, 380-420.

187 JEAN DE THESSALONIQUE, Homeliae in mulieres quae unguenta attulerunt, dans PG 59, col.
637-644.

188 BEDE LE VENERABLE, Homelies 2 et 7, dans CCL 227.

189 THEOPHYLACTE DE BULGARIE, Ennaratio in evangelium Johannis, dans PG 124, col. 289.

190 PHILAGATHOS DE CERAMI, Homelies 29-34, dans PG 132, col. 617-681.

191 PIERRE DE CELLE, Sermons 60-64, dans PL 202, col. 822-839 ; voir également De conscientia,
dans J. Leclercq, La spiritualité de Pierre de Celle, Paris, Vrin, 1946, p. 224.

192 GEOFFROY DE VENDOME, Sermo 9, dans PL 157, col. 270-274.

193 ANSELME DE CANTORBERY, dans PL 58, col. 1010-1012.
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de Deutz!* (1t 1129) et Guillaume de Saint-Thierry'®> (1 1148), il faut encore
évoquer l'ceuvre de Godefroy d’Admont!®® (1 1165) et de Wolbéron'®” (1 1167).
La figure de la sainte trouve également un essor certain a travers I'’homilétique
cistercienne qui insiste plus particulierement sur la thématique des parfums de
la Madeleine avec saint Bernard (1 1153) ou encore son disciple Nicolas de
Clairvaux (1 v.1176), auteur d'un sermon composé pour le jour de sa féte.
Toujours au XIleme siecle, la figure magdalénienne connait une amplification
certaine en terre bourguignonne aupres du clunisien Pierre le Vénérable!*® (t
1156). Concernant I’ceuvre du moine Julien de Vézelay!® (1 1165), certes 'image
de la Madeleine n’est pas directement évoquée mais elle reste largement sous-
entendue.

Au cours du XIIIeme siécle, la figure magdalénienne inspire toujours une foule
d’ecclésiastiques a célébrer son repentir et son role de premier témoin du
mystere pascal, c’est le cas de Raoul Ardent?® (1 1200), d’Etienne de Tournai?’!
(t 1203) ou encore de Jacques de Vitry qui lui consacre deux sermons?02. Cette
ferveur inspire encore Albert le Grand?® (1 1280) ou encore Guillaume
Peyraut?®. A compter du XIVeme siecle, sous l'impulsion des ordres
mendiants, la figure de la Madeleine connait une fortune considérable aupres
des dominicains et des franciscains puis prospere tout au long du XVeme siécle,
notamment sous la plume de Denys le Chartreux (1 1471) qui lui consacre six
sermons?%.

2.2 Hagiotoponymie et iconographie
Les sources hagiotoponymiques permettent de considérer pleinement la portée

du culte magdalénien, elles constituent des indices particulierement précieux
sur la promotion cultuelle, révélant des zones de rayonnement voire des

194 RUPERT DE DEUTZ, De operibus Spiritus Sancti, dans SC 131, 1967, p. 290-292.

195 GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, Brevis commentatio in Cantica, dans PL 184, col. 415-417.
196 GODEFROY D’ADMONT, Homelies, dans PL 174, col. 795-801.

197 WOLBERON, Comment in Canticum, dans PL 195, col. 1021.

198 PIERRE LE VENERABLE, Sermon a la louange du Saint Sépulcre, dans PL 189, col. 976 ; Hymne
a Marie-Madeleine, col. 1019.

19 JULIEN DE VEZELAY, Sermons, trad. par Damien Vorreux, Paris, Le Cerf, 1972, 2 vol.

200 RAOUL ARDENT, Homilia I, dans PL 155, col. 1397-1401.

201 ETIENNE DE TOURNAL, Epistole 159, dans PL 211, col. 448.

22 JACQUES DE VITRY, Sermones, Anvers, 1575.

203 ALBERT LE GRAND, Opera omnia, éd. par BORGNET. A, Paris, Vives, 1890-1899.

204 GUILLAUME PEYRAUT, Sermones in epistolas et evangelia, Munich, 1643, p. 203-210.

205 DENYS LE CHARTREUX, Opera omnia, Tournai, 1906, p. 249-267.
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disparités. Les mentions de sanctuaires sous le vocable de sainte Marie-
Madeleine émergent a compter du Xleme siecle, elles connaissent un essor
técond aux XIleme et XIlleme siecles avant de se stabiliser aux siécles suivants.

Afin de rassembler les données, il faut nécessairement se reporter aux
répertoires et aux dictionnaires généraux?’® relatifs a la Bourgogne,
principalement les dictionnaires topographiques?” et les pouillés?%. Il faut
également considérer 'apport conséquent de la Gallia Christiana Novissima?0
(1899-1920) compilé et augmenté par Joseph-Hyacinthe Albanes et Ulysse
Chevalier.

Certaines mentions nouvelles ont été retrouvées suite a la consultation des
archives départementales de la région bourgogne (Yonne, Cote d’Or, Sadne et
Loire et Niévre), il faut également approcher les cartulaires de certains grands
ensembles monastiques bourguignons20 et parfois envisager 1'étude de
quelques manuscrits comme les chroniques afin de compléter nos données
initiales. En effet, I'étude du Cartulaire de la Pitance (XIlléme siécle) de I'abbaye
Saint-Germain d’Auxerre a révélé 1'existence d"une chapelle sous le vocable de
sainte Marie-Madeleine, I'étude de La Roue de Fortune ou Chronique de Grancey>
(XIVeme siecle) dévoile que 1'église de Villey-sur-Tille est placée sous le vocable
de la sainte par un dénommé Othon, doyen de Langres au XIléeme siecle. Enfin,
quelques ouvrages sur la Bourgogne permettent également de compléter nos

206 CHEVALIER U., Répertoire des sources historiques du Moyen Age, New-York, Kraus Reprint,
1975; COTTINEAU L.H., Répertoire topo-bibliographique des abbayes et prieurés, Macon, Protat
fréres, 1937, 2 vol. ; DAUZAT A., ROSTAING C., Dictionnaire étymologique des noms de lieux en
France, Paris, Larousse, 1963 ; NEGRE E., Toponymie générale de la France, Genéve, Droz, 1998.

207 BAUDIAU ].F., Le Morvand ou essai géographique, topographique et historique sur cette contrée,
Nevers, Paulin, 1866 ; BERLIERE U., Monasticon belge. Province de Liége, Liége, Centre national
de recherche d’histoire religieuse, 1955 ; QUANTIN M., Dictionnaire topographique du département
de I"Yonne, Paris, Impr. Impériale, 1862 ; RIGAULT ]., Dictionnaire topographique du département de
Sadne et Loire, Paris, CTHS, 2008 ; ROSEROT A., Dictionnaire topographique du département de Cote
d’Or, Paris, Impr. Nationale, 1924; SOULTRAIT G. (de), Dictionnaire topographique du
département de la Nievre, Paris, Impr. impériale, 1865.

208 Recueil des historiens des Gaules et de la France. Pouillés, Paris, a partir de 1903. I. Lyon (1904), II.
Rouen (1903), I1I. Tours (1903), IV. Sens (1904), V. Treves (1915), V1. Reims (1908), VII. Besangon
(1940), VIIL. Aix, Arles, Embrun (1923), IX. Bourges (1961-1962), X. Auch, Narbonne, Toulouse
(1972), XI. Bordeaux (en cours) - publiés par Auguste Longnon a Paris.

209 ALBANES J.H., CHEVALIER U., Gallia christiana novissima. Histoire des archevéchés, évéques et
abbayes de France, Montbéliard, Hoffmann, 1899-1920. I. Province d’Aix, II. Marseille, III. Arles,
IV. Saint-Paul-Trois-Chéteaux, V. Toulon, VI. Orange, VIL. Avignon.

210 QUANTIN M., 1854-1860, 2 vol.

211 JOLIBOIS E., La Roue de Fortune ou Chronigque de Grancey, Chaumont, Veuve Miot-Dadant,
1858, p. 56-58.
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informations comme l'ouvrage Description générale et particuliere du duché de
Bourgognex2 (1967-1968) ; considérer l'apport conséquent des études locales,
bien renseignées et le plus souvent a caractere monographique, réalisées pour le
compte de sociétés savantes. A propos de l'état de conservation de ces
sanctuaires, si certains sont in situ, d’autres sont profondément remaniés voire
totalement ruinés.

Concernant le grand pole du culte de la Madeleine a Vézelay, il faut souligner
que, malgré la perte des titres du monastere qui sont brtlés par les protestants
au cours du XVIeme siecle, la vie de 'abbaye au XIleme siécle est bien connue
par la Chronicon Vizeliacense?s rédigée par le moine Hugues de Poitiers et, la vie
spirituelle par les sermons de Julien de Vézelay et un unique bréviaire, plus
tardif composé au XIVeme siecle. Les études historiques sont particulierement
nombreuses, il convient de se reporter principalement aux Monumenta
Vizeliacensia. Textes relatifs a I'histoire de Vézelay (1976), aux travaux d’Aimé
Chérest portant sur Vézelay. Etude historique (1868) et de René Louis, intitulé
Girard, comte de Vienne (819-877) et ses fondations monastiques (1946). Concernant
les reliques de la sainte, il faut nécessairement recourir aux nombreux
inventaires de trésor dressés soit par les chapitres cathédraux, soit par les
monasteres.

Le corpus iconographique

L’étude des représentations de sainte Marie-Madeleine bénéficie depuis les
années 1950 d’un intérét croissant dans la lignée des travaux d’Emile Male ou
sainte Marie-Madeleine n’est plus envisagée dans 'ombre du Christ mais
comme un personnage autonome et de premier plan, dévoilant toute une
dialectique de I'image. Depuis les années 1980, les études iconographiques se
sont particuliérement amplifiées, ouvrant la voie a de nouvelles orientations de
travail, envisageant principalement le role et la fonction des images ou encore
I'existence de schémas iconographiques?4. Insistant sur une grammaire de
I'image, olt tous les composants d’'une image sont savamment organisés,
Frangois Garnier examine la codification des données, «le langage

212 BEGUILLET E., COURTEPEE C., GRAS P., RICHARD ]J., Description générale et particuliere du
duché de Bourgogne, Paris, Guénégaud, 1967-1968, 4 vol.

213 HUGUES DE POITIERS, Chronique de I'abbaye de Vézelay, La Charité-sur-Loire, Bernardat,
1969.

214 Voir davantage TOUBERT H., « Iconographie et histoire de la spiritualité médiévale », dans
Revue d’Histoire de la Spiritualité, 1974, p. 265-284.
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iconographique est constitué par 1'ensemble des éléments et des relations dont
les combinaisons permettent de créer des images en donnant aux
représentations des significations perceptibles et intelligibles »215.

Les sources iconographiques relatives a la Madeleine présentent un ensemble
conséquent et dévoilent deux catégories: un art monumental intégrant la
sculpture, le vitrail et la peinture murale et, les manuscrits. Toutefois, il faut étre
prudent car ces données restent incomplétes, tributaires de la détérioration
voire de la destruction de certaines ceuvres. Pour collecter les informations et
constituer notre corpus, plusieurs bases de données nationales ont été
consultées :

— Base Mobilier-Palissy, Ministere de la Culture et de la Communication, France.
http:/ /www.culture.gouv.fr

— Bases Enluminures et Liber Floridus, IRHT, France.
http:/ /www.enluminures.culture.fr
http:/ /liberfloridus.cines.fr

— Base Mandragore, Bibliotheque nationale de France, France.
http://mandragore.bnf.fr

— Base Enluminure, Bibliotheque Municipale de Lyon, France.
http:/ /www.bm-lyon.fr

— Base Institut Royal du Patrimoine Artistique, Belgique
http:/ /www kikirpa.be

Les recherches se sont poursuivies dans différentes institutions, principalement
au service de l'Inventaire du Conseil Régional de Bourgogne, au sein des archives
des Monuments Historiques de la région Bourgogne ou encore aupres de la
Bibliotheque Royale de Bruxelles, voire directement sur le terrain. Pour compléter
ces données, nous avons eu recours aux archives départementales et aux
indexations de catalogues d’expositions.

Les images de sainte Marie-Madeleine sont bien répertoriées, il faut toutefois
évoquer un probléme majeur. Souvent, I'identité de la sainte n’est pas signalée
et se trouve substituée par la mention d’'une scene : les saintes femmes au tombeau,
la résurrection de Lazare, la mise au tombeau du Christ,... ou elle n’apparait pas
toujours, la recherche peut donc s’avérer longue et pénible.

215 GARNIER F., Le langage de I'image au Moyen Age, Paris, Le Léopard d’or, 1982, p. 13.
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Lorsque le corpus est établi, I'enquéte peut alors débuter et s’orienter autour du
contexte de production (origine, artiste, commanditaire,...) et de réception de
I'ceuvre (lieu de destination, usage, dévotion privé ou public,...). Cet axe de
travail tente de répondre a deux questions : pourquoi représenter sainte Marie-
Madeleine au Moyen Age ? Comment 'image de la sainte est-elle promue ?
Outre cet aspect, il faut également s’attacher au traitement purement formel de
I'image et tenter de révéler comment les artistes ont-ils figurés sainte Marie-
Madeleine ? Ou encore, existe-t-il des particularismes régionaux ? Enfin, il faut
considérer pleinement la fonction des images (politique, religieuse,...) et cerner
ses modes d’expansion.

2.3 Politiques cultuelles

Bien que les sources relatives aux politiques cultuelles menées par le monastere
de la Madeleine a Vézelay et par les ducs de Bourgogne integrent pleinement
celles précédemment évoquées, il faut ajouter pour les ducs de Bourgogne
quelques pistes de recherche annexes. En effet, car les actes de piété sont
ritualisés et participent pleinement a louer 1'image d"un prince, I'enquéte tente

de répondre a un probleme majeur: comment s’affirme le comportement
dévotionnel de cette élite princiere ?

Pour répondre a cette question, il convient d’explorer 1'histoire du duché de
Bourgogne et de ses ducs, bien renseignée grace aux travaux d” Otto Cartellieri
La cour des ducs de Bourgognee (1946), de Joseph Calmette Les grands ducs de
Bourgogne»? (1949), d’Ernest Petit Histoire des ducs de Bourgogne de la race
capétienne avec des documents inédits et des pieces justificatives®s (1885-1905) ou
encore de Jean Richard Les ducs de Bourgogne et la formation du duché du Xleme au
XIVeme sieclez (1954) . Toutefois, depuis les années 1970, si les travaux sont
considérables (diplomatie, législation princiére, finances,...), la piété et les
dévotions ducales font figure de parent pauvre malgré quelques belles études
comme La dévotion de Philippe le Hardi et de Marguerite de Flandre d’apres des
documents inédits>0 (1911) d’Etienne Picard, Piété ducale et vie liturgique a la cour

216 CARTELLIERI O., La cour des ducs de Bourgogne, Paris, Payot, 1946.

27 CALMETTE J., Les grands ducs de Bourgogne, Paris, Michel, 1949.

218 PETIT E., 1885-1905, 9 vol.

219 RICHARD J., Les ducs de Bourgogne et la formation du duché du Xleme au XIVéme siécle, Paris,
société les Belles Lettres, 1954.

20 PICARD E., La dévotion de Philippe le Hardi et de Marquerite de Flandre d’apres des documents
inédits Dijon, Impr. Jobard, 1911.
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de Charles le Téméraire, duc de Bourgogne?' (2010) de David Loiselet, « La piété et
les dévotions de Philippe le Bon, duc de Bourgogne (1419-1467) »22 de Bertrand
Schnerb (2005), ...

Outre ces ouvrages, il convient de mentionner I'apport conséquent de plusieurs
chroniques, destinés a témoigner et a glorifier les hauts-faits de ces princes. En
effet, a compter du regne de Philippe le Bon, de nombreux récits historiques
sont composés a la gloire de la Maison de Bourgogne et dont certains se référent
au culte de sainte Marie-Madeleine et a son noble fondateur Girard de
Roussillon, c’est le cas notamment de Jean Wauquelin, Philippe de Commynes
ou encore des Chroniques abrégés des anciens rois et ducs de Bourgogne (XVéme). Il
faut encore explorer un grand nombre de documents pour restituer le cadre des
dévotions princiéres et notamment se reporter a plusieurs ouvrages majeurs
comme Inventaire de la librairie de Philippe le Hardi?®3 (1906) et La littérature
francaise a la cour des ducs de Bourgogne. Philippe le Hardi, Jean sans Peur, Philippe le
Bon, Charles le Téméraire??* (1909) de Georges Doutrepont, Les sources de I’histoire
économique et sociale du Moyen Age. Les Etats de la Maison de Bourgogne?s (2001).
Les inventaires de mobiliers ou encore de joyaux completent considérablement
ces informations en témoigne notamment les précieuses études de Bernard et
d’'Henri Prost sur le sujet?, il faut également considérer 1'apport conséquent
des reconstitutions d’itinéraires des ducs de Bourgogne afin d’appréhender les
pelerinages réalisés par ces derniers sur le tombeau vézelien de la Madeleine?.

21 LOISELET D., «Piété ducale et vie liturgique a la cour de Charles le Téméraire, duc de
Bourgogne », mémoire de master I, Université de Bourgogne, 2008.

22 SCHNERB B., « La piété et les dévotions de Philippe le Bon, duc de Bourgogne (1419-1467) »,
dans Comptes-rendus des séances de I' Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, Dijon, 2005, p. 1319-
1344.

22 DOUTREPONT G., Inventaire de la librairie de Philippe le Hardi, Bruxelles, Imbreghts, 1906.

24 DOUTREPONT G., La littérature frangaise a la cour des ducs de Bourgogne. Philippe le Hardi, Jean
sans Peur, Philippe le Bon, Charles le Téméraire, Paris, Honoré Champion, 1909.

25 BAUTIER R.H., SORNAY J., Les sources de I'histoire économique et sociale du Moyen Age. Les
Etats de la maison de Bourgogne, Paris, CNRS, 2001.

226 PROST B., PROST H., Inventaires mobiliers et extraits des comptes des ducs de Bourgogne de la
maison de Valois (1378-1477), Paris, Leroux, 1902-1909, 2 vol.; voir également les travaux du
marquis Léon de Laborde : Les ducs de Bourgogne. Etude sur les lettres, les arts et l'industrie pendant
le XVeéme siecle et plus particulierement dans les Pays-Bas et le duché de Bourgogne, Paris, Plon, 1849-
1852 et « Inventaire des tableaux, livres, joyaux et meubles de Marguerite d”Autriche, fille de
Marie de Bourgogne et de Maximilien empereur d’Allemagne (1524)», dans Aus revue
archéologique 7, Paris, A. Leleux, 1850.

227 PETIT E., Itinéraires de Philippe le Hardi et de Jean sans Peur. Ducs de Bourgogne (1363-1419)
d’apres les comptes de dépenses de leur hotel, Paris, Impr. Nationale, 1898 ; VANDER LINDEN H.,
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Au-dela de ces collectes de renseignements, ces recherches impliquent de se
référer a des travaux plus conséquents envisageant le roéle de 1'Etat
bourguignon, tel que le traite Colette Beaune dans Naissance de la nation
France??8 (1985) ou encore Yvon Lacaze dans «Le role des traditions dans la
genese d'un sentiment national au XVeme siéecle »?2 (1971) ; d’approcher la
promotion de I'image du prince, tel que le suggere Michel Pastoureau dans son
ouvrage L’emblématique princiere (1994)230. Afin de confronter nos données, le
role politique des comtes de Provence est également envisagé et, a cet égard, les
témoignages cultuels de cette lignée restent particulierement bien étudiés par la
somme de 1’abbé Etienne-Michel Faillon.

Itinéraires de Charles, duc de Bourgogne, Marguerite d’York et Marie de Bourgogne (1467-1477),
Bruxelles, Académie Royale de Belgique, 1936.

228 BEAUNE C., Naissance de la nation France, Paris, Gallimard, 2005.

29 LACAZE Y., « Le role des traditions dans la genese d'un sentiment national au XVeme
siecle », dans Bibliotheque de I’Ecole des Chartes, 1971, p. 308-385.

20 PASTOUREAU M., «L'emblématique princiére », dans Héraldique et emblématique de la maison
de Savoie (Xeme-XVeéme siecle), Lausanne, 1994.
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Conclusion de la partie

Les sources relatives au culte magdalénien sont trés diversifiées et
particuliérement éparses alors que celles traitant du personnage de sainte
Marie-Madeleine font apparaitre une sainte multiforme, de la femme des
Evangiles a la gnostique, de la Madeleine d"Ephese a la Madeleine de Provence.
La légende occidentale, la plus féconde, est élaborée au monastere de Vézelay
des le second quart du Xleme siecle, elle vante une Madeleine évangélisatrice
de la ville de Marseille et célebre pleinement I'ermite de la Sainte-Baume. Elle
inaugure également la pieuse légende du moine Badilon qui, sur ordre du
comte Girard de Roussillon, vole le corps de la sainte pour l'entreposer au
monastére bourguignon.

La légende de la Madeleine éveille donc la ferveur croissante des fideéles et
inspire la chrétienté a imiter son bon exemple. A compter du second quart du
Xleme siécle, le culte liturgique ne tarde pas a se développer et polarise
I'Occident chrétien, se déclinant sous une pluralité de formes, de la simple
dévotion a I'instauration d"un office liturgique au pélerinage a la fondation de
sanctuaires,... Promu et idéalisé par un pouvoir monastique, absorbé par le
pouvoir ducal de Bourgogne dés le troisieme quart du XIVeme siecle, le culte de
sainte Marie-Madeleine révele cependant des tensions politiques, signe
manifeste qu’il constitue un prestige pour ceux qui le revendiquent.

Les sources du culte de la Madeleine dévoilent les visages d'une sainteté
typiquement médiévale qui opere une emprise certaine au sein de la région qui
I’a vu éclore et dont il convient désormais d’envisager la portée.
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Partie Il :

CULTE LITURGIQUE






Le terme « liturgie » est récent, il est institué au cours du XVIéme siecle par les
humanistes ; avant cette période, c’est davantage le terme « ministére divin » ou
« office divin » qui est employé pour désigner le culte public que 1'Eglise rend a
Dieu. La liturgie se propose d’étre encore une «action communautaire a
laquelle participe une assemblée » dans le but de faire revivre les mysteres du
Christ®! ; pour Paul de Clerck, elle est « un lieu de mémoire pour 1'Eglise, mais
aussi un des fondements de l'institutionnalité chrétienne, pouvant jouer en
plusieurs domaines le role d’instance critique de la théologie »232. Acte social
décrit par Emile Durkheim?33, la liturgie est également pluriforme dans le sens
ott 'entend Eric Palazzo dans Liturgie et société au Moyen Age?3* (2000), c'est-a-
dire qu’elle peut s’appliquer aussi bien au temps qu’a I'espace, aux images, a la
politique,...

Depuis la fin du XIXeme siecle, les études sur la liturgie sont particuliérement
nombreuses, il convient d’évoquer principalement les travaux de 'abbé Louis
Duchesne (1 1922)%35, les riches inventaires de Victor-Martial Leroquais (t
1946)%3¢ et 'apport considérable du monastére bénédictin de Solesmes?¥” sur le
sujet. A compter du XXeme siécle, le Mouvement Liturgique de Louvain, instauré
par le pape Pie X (1 1914), propose une restauration critique de la liturgie : « le
mouvement liturgique comporte avec lui un renouveau de 1'étude de I'Ecriture
et des Peres de I'Eglise, source et fondement de la liturgie. Le mouvement
liturgique implique aussi, par le fait méme, wune renaissance de
'ecclésiologie »28. Vers les années 1920, le théologien Romano Guardini (t
1968)»9 renouvelle le sujet et aborde la liturgie selon une perspective

21 VAGAGGINI C.,, Initiation théologique a la Liturgie, Paris, Biblica, 1959, vol. I, p. 7.

22 DE CLERCK P., La liturgie. Lieu théologique, Paris, Beauchesne, 1999, p. 3.

233 DURKHEIM E., Les Formes élémentaires de la vie religieuse, Paris, PUF, 1968, p. 13.

24 PALAZZO E., Liturgie et société au Moyen Age, Paris, Aubier, 2000.

2% Voir principalement DUCHESNE L., Histoire ancienne de I’Eglise, Paris, Fontemoing, 1907-
1910, 3 vol. et Les origines du culte chrétien. Etude sur la liturgie latine avant Charlemagne, Paris, De
Broccard, 1925.

26 Parmi les riches inventaires de Victor-Martial Leroquais, voir notamment Les bréviaires
manuscrits des bibliothéques publiques de France, Paris, 1932-1934 ; Les psautiers manuscrits latins des
bibliothéeques publiques de France, Macon, Protat freres, 1940-1941 ou encore Les pontificaux
manuscrits des bibliotheques publiques de France, Paris, 1937.

237 Voir principalement I'ceuvre de I'abbé Prosper Guéranger (f 1857) et les nombreux volumes
du Dictionnaire d’archéologie chrétienne et liturgie d"Henri Leclercq (1945).

238 KERK-VOORDE A., ROUSSEAU O., Le mouvement théologique dans le monde contemporain.
Liturgie, dogme, philosophie, exégése, Paris, Beauchesne, 1996, p. 26-29.

239 Concernant les travaux de Romano Guardini, voir plus particulierement L’esprit de la liturgie,
Paris, Plon, 1929 et DEBUYST F., L’entrée en liturgie. Introduction a l'ceuvre liturgique de Romano



diachronique, en distinguant les éléments fluctuants des éléments stables et
permanents. Il convient également de citer 1'apport majeur du liturgiste Aimé-
Georges Martimort (t 2000) et notamment son ouvrage L’Eglise en priere.
Introduction a la liturgie?*0 (1992).

Le culte liturgique de la Madeleine est ancien, il émerge tout d’abord par 1’écrit
des le Veme siecle dans les martyrologes sous forme de mentions breves puis, a
compter du VIeme siecle, le culte connait une amplification sensible grace a
I'homilétique. L’avénement du IXeme siecle inaugure les premieres prieres en
I'honneur de la pécheresse des Evangiles puis, des le second quart du Xleme
siecle, le culte s’organise par l'instauration d'un office qui lui est propre.
Quelles sont donc les différentes formes et formules de cet office liturgique ?
Comment s’organise t-il? Il convient également d’examiner comment se
déroule le culte liturgique de la Madeleine le 22 juillet ? Quels endroits
véhiculent la sacralité active de la Madeleine ? Enfin, dans un second temps, il
convient d’examiner le discours exégétique relatif au personnage magdalénien.
En effet, depuis I'époque patristique, que révelent les riches commentaires des
Peres de 'Eglise et des théologiens du Moyen Age sur la Madeleine ? Comment
est-elle percue par ces hommes d’'Eglise ?

Le but de cette seconde partie est d’approcher le culte liturgique de sainte
Marie-Madeleine a travers I’écrit, I’espace et I’enseignement exégétique qui sont
autant de dynamiques de la sainteté, elle n'entend pas moins révéler les
grandes images de la Madeleine ayant imprégné la mémoire de I'Eglise comme
celle des fideles.

Guardini, Paris, Le Cerf, 2008 ; dans ce méme courant de pensée, voir également les travaux de
I'italien Roberto Tagliaferri.

20 MARTIMORT A.G., L’Eglise en priére. Introduction a la liturgie, Tournai, éd. Desclée, 1961 et
Les lectures liturgiques et leurs livres, Turnhout, Brepols, 1992 ; CABIE R., « L’ceuvre liturgique de
Monseigneur Aimé-Georges Martimort (1911-2000) », dans La Maison-Dieu, 2000, p. 93-112.
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Chapitre II - Formes et formules de la liturgie

Le culte d’un saint est un honneur rendu a une mémoire vénérable, il se définit
par une attitude dévotionnelle particuliére le jour de ’anniversaire de sa mort,
c’est 'éclosion de formes rituelles sur un espace consacré qui se contaminent
d’un diocése a un autre; c’est encore l'exaltation d'un idéal de perfection
susceptible d’influer sur la vie des fideles?4l. Quelles sont les différentes formes
et formules de la liturgie magdalénienne ? Voici une question complexe qu’il
convient d’aborder en plusieurs étapes. En effet, la liturgie de sainte Marie-
Madeleine forme un champ de recherche particulierement fécond qui se
manifeste tout d’abord par une installation écrite, c’est la mention des fétes
dans les calendriers puis la lente élaboration d’une messe et d"un office en son
honneur, avant de se manifester au cadre de la dévotion privée par les priéres ;
dans un second temps, il convient de mettre en lumiere le pelerinage annuel de
Vézelay célébré le 22 juillet, intégrant Vézelay dans une géographie sacrée. Des
lors, comment s’organise le culte liturgique de la Madeleine ? Comment sainte
Marie-Madeleine est-elle exposée aux foules de fideles ?

1.  Sainte Marie-Madeleine dans I’année liturgique

Le saint s’inscrit dans le temps, il faut donc envisager la place de sainte Marie-
Madeleine dans l'année liturgique. En effet, 'année liturgique est régie par
deux périodes, c’est tout d’abord le Propre du temps qui célébre les grands
évenements de la vie du Christ puis, c’est le Propre des saints qui honore la
Vierge Marie et la cour céleste. Quelle place accorde-t-on a sainte Marie-
Madeleine dans 'année liturgique ? Son image est-elle restreinte a une date

convenue ou amplifiée dans le cadre d’autres cérémonies liturgiques ?

1.1 Les grandes fétes de la Madeleine

1.1.1 Fétes majeures

Des le VIeme siecle, Marie de Béthanie est communément fétée le 19 janvier par
I'Eglise latine, simultanément avec sa sceur Marthe or, cette féte doit étre
observée avec prudence car elle résulte d"une altération avec le culte des deux
martyrs de Jérusalem nommés Marthe et Marius. D’ailleurs, a ce sujet, Victor

21 DELEHAYE H., 1927.



Saxer remarque que « la féte du 19 janvier n’appartient pas au noyau primitif,
venu d’Italie du nord, du martyrologue hiéronymien »?#2. Cette féte est alors
principalement relayée dans de nombreux martyrologes abrégés ou calendriers,
elle semble avoir été recopiée par erreur du martyrologe hiéronymien
d’Auxerre au plus tard vers la fin du VIéme siécle, perdurant ainsi dans la
liturgie jusqu’a I'avénement du XIIéme siecle?43.

Outre cette féte, la Madeleine est également célébrée le 22 juillet, jour de son dies
natalis c’est-a-dire lors de son entrée solennelle dans la gloire éternelle.
Introduite tardivement en Occident par Bede le Vénérable (t 735), moine
anglais de l'abbaye de Jarrow, la féte du 22 juillet est inscrite dans son
martyrologe des le VIIléme siécle et se propage rapidement aux livres
liturgiques. Selon Dom Henri Quentin, grand spécialiste des martyrologes, cette
mention semble inspirée des documents liturgiques ou hagiographiques de
I’Eglise grecque qui célébre précisément Marie de Magdala ce jour 1a?#4. En effet,
selon la liturgie grecque, la Madeleine est spécialement honorée le 22 juillet,
comme en témoignent notamment plusieurs synaxaires et ménologes
orientaux?¥. Cette tradition est donc ancienne et perdure tout au long du
Moyen Age246,

En Occident chrétien, la féte du 19 janvier, mention tronquée d’'un moine
copiste, tombe progressivement dans I'oubli au cours du XIIéme siécle au profit
de la féte du 22 juillet qui, gagnant davantage de résonnance au sein de I'Eglise,
est considérée comme la grande féte de la Madeleine. Sainte Marie-Madeleine
est donc communément célébrée le 22 juillet par I'Eglise, elle est également
largement honorée lors des fétes du cycle pascal. Cette tradition est ancienne
puisque saint Grégoire le Grand exalte la figure magdalénienne lors des fétes

22SAXER V., 1959, vol. I, p. 38.

23 Jbidem, p. 35.

24 QUENTIN H., 1908, p. 594; PALEOLOGUE A., «Marie-Madeleine dans la tradition
byzantine », dans Marie-Madeleine dans la mystique, les arts et les lettres, Paris, Beauchesne, 1989,
p- 166-167 ; SAXER V., 1959, vol. ], p. 42.

25 Dans trois ménologes conservés au British Museum, trace de la féte de sainte Marie-
Madeleine au 22 juillet : ms add. 14503, f. 178 r. (1166) ; ms. add. 17232, f. 493 r. (1210) ; ms. add
17261, f. 66 r. (XIlleme-XIVeéme siécle) ; voir NAU F., « Un martyrologe et douze ménologes
syriaques », dans Patrologia orientalis, 1993, p. 56-111.

26 WRIGHT W., A Catalogue Of The Syriac Manuscripts Preserved In The Library Of The University
Of Cambridge, Cambridge, University Press, 1901, 2 vol.
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mobiles de Paques deés le VIéme siecle?®’. Il faut dire que la sainte étant
consacrée comme le premier témoin de la Résurrection du Christ, elle trouve
une place de prédilection au sein de la liturgie pascale, incarnant I'image d’une
Eglise naissante qui communique la Bonne Nouvelle au monde. Au cours du
VIlléme siecle, Paul Diacre (v. 720/730-v. 797) insere les deux homélies de saint
Grégoire le Grand dans son homiliaire et, lorsque ce recueil devient obligatoire
suite a la promulgation du capitulaire de Charlemagne (768-800), ces homélies
sont alors lues lors de 1'office nocturne de Paques?*8. Aux siecles suivants, elles
integrent l'office liturgique du 22 juillet et sont largement reprises par les
théologiens du Moyen Age sous forme fragmentée, par des emprunts partiels
réinsérés dans des commentaires nouveaux en vue d’édifier les fideéles. Enfin, la
Madeleine est fétée le ler novembre pour la féte de tous les saints, tradition
ancienne remontant a 835 instituée par l'empereur Louis le Débonnaire a la
demande du pape Grégoire IV et des évéques de la Gaule, de la Germanie et du
nord de I'Espagne?¥.

Si I'on considére le Chronicon Vizeliacense du moine Hugues de Poitiers les fétes
du 22 juillet et de Paques constituent des fétes majeures dans 1’année liturgique
largement célébrée a I'abbaye de Vézelay. Ces grandes manifestations sont
I'occasion de recevoir des hotes de marque, le chroniqueur relate «J'ai vu
Etienne, évéque du Mans, les jours de Paques et de Marie-Madeleine, célebrer la
grand messe, et au moins deux fois. Le jour de sainte Marie-Madeleine, quand
I'évéque d’Autun célébra la messe, il y avait la 'évéque de Chartres, lequel
prononga le sermon devant le peuple »?% ; « Le cardinal Jean ayant appris que
le cardinal Jordan avait été nommé légat dans les Gaules, lui écrivit de se rendre
en hate a Vézelay afin d’y célébrer avec lui la féte prochaine de la bienheureuse
Marie-Madeleine »?51 sous 1’abbatiat de Pons de Montboissier; « L’année
suivante (1156), c’est-a-dire I'année de la victoire et de paix, savoir : celui du
Mans et celui d’Evreux, revenant de Rome avec I’abbé St. Albans?52, s’arrétérent
a Vézelay pour y faire la Sainte Paque, et sur la demande du vénérable abbé
Pons, ils célébrerent 1'office des saintes Vigiles, et conférerent les ordres sacrés

247 Voir principalement les homélies XXI a XXV : SAINT GREGOIRE LE GRAND, Homélies sur
les Evangiles, trad. et éd. par les moines du Barroux, 2000, vol. II.

#8SAXER V., 1959, vol. I, p. 33.

29 BAUMER S., Histoire du bréviaire, Paris, Letouzey et Ané, 1905, vol. I, p. 367.

250 HUYGENS R.B.C., 1976, p. 403, 1. 336-339.

21 [bidem, p. 433, 11. 709-712.

252 Un anglais nommé Robert de Gorham.
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en grandes solennités »?3; « Aux approches des saintes solennités de la
Résurrection du Seigneur, I'évéque de Segni se rendit a Vézelay, envoyé de la
part du pape, pour visiter et fortifier les fréres ». Enfin, il faut ajouter la visite
d’Etienne de Pontoise, Milon et d'Hugues d’Argenteuil, le jour de la sainte
Marie-Madeleine?>.

1.1.2 Fétes mineures

Outre la féte du 22 juillet, les livres liturgiques présentent-ils d’autres fétes
consacrées a la Madeleine ? Quelquefois, une féte, inscrite soit le premier avril,
début avril ou encore le 10 mars, célébre la conversio de sainte Marie-Madeleine.
Si cette féte, qui semble d’origine anglicane, remonte au haut Moyen Age, se
retrouve principalement dans les calendriers bavarois, elle ne se rencontre pas
dans nos témoins bourguignons?3>.

Autre féte, autre temps de la Madeleine, le 19 mars, les bourguignons célebrent
la translatio des reliques de sainte Marie-Madeleine de la Provence vers la
Bourgogne?®. Cette tradition, bien répandue dans plusieurs manuscrits
liturgiques des le XIléeme siecle, présente au sein de l'unique Bréviaire de
Vézelay?>” (XIVéme) conservé, un office qui lui est propre. A compter du
quatriéme quart du XIIéeme siecle, plusieurs manuscrits bourguignons
signalent au 22 avril la mention de la revelatio des reliques de la Madeleine.
Cette mention, que 'on retrouve notamment dans un Missel d’Autun?® du
XIVeme siecle, est instituée apres la grande cérémonie de la révélation des
reliques de la sainte qui se déroule au cours de I'année 1267 a Vézelay en
présence de hauts dignitaires de 'Eglise et d’illustres seigneurs dont le duc
Hugues IV de Bourgogne. A Sens oul I'on véneére la Madeleine avec beaucoup
de ferveur, suite a cette cérémonie, une relique de la sainte est offerte a la
cathédrale Saint-Etienne par le pape Martin 1V, cette susceptio est commémorée

23 Jbidem, p. 506, 111. 1561-1566.

254 Jbidem, p. 551-552, IV. 1539-1544.

%5 SAXER V., 1959, vol. 11, p. 324.

26 « Quo venientes cuncti sese humi prostraverunt, orantes omnipotentiam divinae Majestatis,
ipsamque amicissimam Domini nostri Jesu Christi Mariam attentius obsecrantes, ut a loco illo
deferriad monasterium glebam sui corporis permitteret. Denique cum summa exsultatione
tinnulis signorum perstrepentibus, melodiisque monachorum resonantibus, pluribus
luminaribus accensis, intromiserunt illud in ecclesiam Dei genitricis sanctorumque apostolorum
Petri et Pauli honore a principio sacratam : atque Ibidem, ut decebat, honorifice quarto decimo
calendas aprilis reposuerunt », BHL 5489.

%7 Lyon, BM, ms. 555.

258 Paris, BnF, ms. lat. 17316.

97



le 14 novembre comme l'indique un Missel de Sens a l'usage de Melun?> (1489)
voire le 16 décembre comme l'indique un Bréviaire de Sens?®0 (XIIleme). Il faut
ajouter que l'image de la sainte reste également promue lors des grandes
cérémonies liturgiques pénitentielles, notamment le mercredi des Cendres
marquant le début du Caréme ou encore lors de la féte des pardons se
déroulant le dimanche de I'octave de Paques?¢!.

Bien que le Bréviaire de Vézelay?¢?, daté du XIVeme siecle, constitue 'unique
manuscrit liturgique du monastére bourguignon, quelle place la sainte occupe-
t-elle dans I'année liturgique ? La figure de sainte Marie-Madeleine se trouve
évoquée a plusieurs reprises. Elle apparait tout d’abord le 19 mars, le jour ot le
moine Badilon, sur ordre du comte Girard de Roussillon, dépose les saintes
reliques de la Madeleine a 'abbaye de Vézelay; le 11 mai, la communauté
monastique honore la mémoire de leur sainte patronne, jour de la « dedicacio
ecclesia beate Marie Magdalene », féte placée sous le rite double et ou
I'assemblée monastique est tenue de faire procession en aube blanche; le 22
juillet se déroule en grande pompe la féte de sainte Marie-Madeleine, elle est
précédée par une vigile « vel vigilia beate Marie Magdalene » et prolongée par
'octave de la féte qui perdure jusqu’au 29 juillet ; le 6 novembre, une féte plagée
sous le rite double célebre «la Toussaint et 1'élévation des reliques de
Vézelay »263. La sainte se trouve encore honorée lors des fétes du cycle pascal
comme 1'Apostolo apostolorum pour avoir été le premier témoin de la
Résurrection du Christ, a la Pentecote et a 1’office de la Toussaint.

Avant de poursuivre, il convient de souligner que si la Madeleine « vézelienne »
est fréquemment évoquée dans les calendriers liturgiques bourguignons au 22
juillet, & compter du XIéme siecle ; au 19 mars, des le XIleme siecle ; la féte du
22 avril, instituée a la fin du XIlleme siecle est une particularité bourguignonne
qui semble avoir connu quelques infiltrations dans le nord de la France. Dans
une méme démarche et a compter de la fin du Xllleme siécle, la Provence
célebre a la date du 5 mai, I'invention ou la translation des reliques provencales
de la sainte par le prince Charles de Salerne :

259 Paris, BnF, ms. lat. 880 1.

200 PELLECHET M., Notes sur les livres liturgiques des dioceses d’Autun, Chalon et Mdcon, Paris,
Champion, 1883, p. 317.

21 BAUDIAU J.F., 1854, vol. II, p. 131.

262 Lyon, BM, ms. 555.

263 « omnium sanctorum et exceptio reliquiarum Virzeliacensis festum duplex ».
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« La féte de la Translation de sainte Madeleine eut lieu la premiére
fois le 5 du mois de mai 1280, qui tomba cette année le second
dimanche apres Paques. Il parait qu'en ordonnant d’en célébrer

N .

I'anniversaire a pareil jour, les évéques ne déterminérent pas si ce
serait le second dimanche apres Paques ou le 5 du mois de mai; et
c’est sans doute a cette détermination ambigué qu’il faut attribuer la
diversité d'usages qui s’établit dans plusieurs églises, dont les unes
célébraient cette féte le 5 de mai comme a mai, et les autres le
quinzieme jour apres Paques, comme on I'a toujours pratiqué a Saint-
Maximin »264,

1.1.3 Les mentions calendaires

Grace a la conservation d'un grand nombre de manuscrits liturgiques, les fétes
dédiées en 'honneur de la Madeleine sont bien connues et, si du XIéme au
Xlléme siecle, les manuscrits dévoilent la lente et progressive phase
d’installation écrite de son culte, c’est a compter du Xllleme siecle que la
majorité des manuscrits la mentionnent dans le calendrier au 22 juillet et lui
présentent un office qui lui est propre. Toutefois, ces données sont relatives car,
d’'un témoin a un autre, les données sont extrémement fluctuantes, variant
encore selon l'intensité dévotionnelle que l'on lui réservait dans certains
dioceses.

L’étude de plusieurs manuscrits bourguignons permet aujourd’hui de mieux
comprendre la réelle place que l'on accordait au culte de sainte Marie-
Madeleine en terre bourguignonne. Se trouve-t-il favorisé ? Son culte se limite-t-
il a de simples et bréves mentions ?

Au Moyen Age, les livres liturgiques sont généralement pourvus d'un
calendrier qui, selon les jours et selon le rite qu’il convient, assignent les
différentes fétes des saints. Il réside également des jours libres, permettant de
placer les fétes mobiles et de faire les translations utiles. Placé en téte du
manuscrit, le calendrier reprend un ordonnancement propre a I'Eglise mais
offre également la particularité d’introduire la féte des saints qui sont propres a
un diocese. A compter du XIleme siecle, 'apparition de fétes nouvelles entraine
un bouleversement des livres de prieres, c’est alors que, sous l'impulsion des
franciscains, les anciens jours simples sont fétés comme des fétes doubles et le
rite s’en trouve surélevé. L’abondance de ces nouvelles fétes plonge les

264 FAILLON E.M., 1865, vol. I, col. 875.
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sacramentaires dans une forme contraire aux anciens usages de l'Eglise,
provoquant ainsi ’apparition de nombreuses messes et ces insertions auraient
pu se démultiplier a I'infini si des mesures n’avaient pas été prises au cours du
XIVeme siecle pour restreindre ces nouvelles insertions263.

La Madeleine étant admise comme 'une des grandes saintes de 1'Eglise, sa féte,
célébrée le 22 juillet, n'est pas restreinte a la Bourgogne, ni a la Provence qui
revendique officiellement son culte des le quatrieme quart du Xllleme siecle,
mais est universellement recue et cet engouement semble avoir été directement
inspiré par le monastere bénédictin de Vézelay qui développe son culte des le
second quart du Xléme siecle. A partir du Xlleme siecle, la sainte se trouve
unanimement fétée par les foules et, a compter du XIlleme siecle, la mention de
la féte se trouve parfaitement insérée dans les calendriers. Si certains manuscrits
contiennent primitivement la féte du 22 juillet, signe de la popularité croissante
de son culte, de nombreux manuscrits sont supplémentés, c’est-a-dire
augmentés par des mentions propres aux fétes de sainte Marie-Madeleine.
Parfois sous le rite simple, la féte de la Madeleine est le plus souvent plagée
sous le rite double notamment dans le Bréviaire de Vézelay (XIVéme).

Au sein de nos témoins bourguignons, la féte du 22 juillet est communément
admise comme 1'une des grandes fétes solennelles du calendrier liturgique et la
mention duplex se trouve le plus souvent renseignée, c’est le cas notamment
pour un Bréviaire de Sens?¢¢, daté du Xllleme siécle et, pour un Bréviaire
d’Auxerre??, rédigé vers 1377-1410. Le calendrier peut également comporter
l'indication de I'octave, consistant en une célébration réduite des grandes fétes,
huit jours aprés la premiére. Dans le Bréviaire d’Auxerre précédemment
évoqué, la féte de sainte Marie-Madeleine est célébrée avec octave, c’est le cas
également dans un Missel d’Autun?® et dans un Bréviaire de Sens?*? datés du
XIVeéme siecle, dans un Missel de Sens a I'usage de Melun?”® composé au cours
du XVeme siecle - c’est ici un indice cultuel particulierement fort sur
I'importance du culte que I'on réserve a la sainte.

266 BAUMER S., 1905, vol. II p. 24-33.
266 Paris, BnF, ms. lat. 1028.

267 Paris, BnF, ms. lat 1029 1.

268 Paris, BnF, ms. lat. 17316.

269 Vatican, ms. regin. 182

270 Paris, BnF, ms. lat. 880 1.
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Parfois, la mention de la féte est signalée par 'emploi d'une couleur différente
de celle employée pour le texte, le plus souvent bleu?”! et a compter du XIVeme
siecle, en lettres dorées dans quelques rares manuscrits. Cette volonté de
différencier la féte de sainte Marie-Madeleine témoigne de I'importance qu’elle
revét dans certains dioceses et tend a manifester la solennité qu’on lui
réserve?’2, Cette différenciation que l'on retrouve dans plusieurs livres
liturgiques de la lignée des Valois, lignée ducale de Bourgogne, est un indice
dévotionnel qui révele la piété des ducs de Bourgogne pour la Madeleine.
L’exemple le plus remarquable se trouve dans le Livre d’"Heures de Marie de
Bourgogne (1470-1480) ou la féte de sainte Marie-Madeleine est signalée en
lettres dorées?’3. L’emploi d'une couleur pour signaler la féte de la sainte est
également observable dans le Livre de priéres de Maximilien Ier de Habsbourg,
époux de la duchesse Marie de Bourgogne?”4.

La féte de sainte Marie-Madeleine est donc une féte solennelle, c’est-a-dire et
comme le donne le Dictionnaire pratique de liturgie romaine, une féte pourvue
d’une «solennité » définie comme étant « la pompe extérieure (décoration de
I'église et de I'autel, richesse des ornements sacrés, nombre des ministres, etc)
dont une féte peut étre rehaussée. La solennité est plus grande si la féte est
célébrée avec fériation ou avec octave. On distingue quatre degrés dans la
solennité extérieure : 1¢r Noé€l, Epiphanie, Paques, Ascension [etc.] ; 2¢ les deux
jours qui suivent Noél, Paques et Pentecodte [etc.] ; 3¢ tous les dimanches et les
fétes doubles de seconde classe non comprises dans le 2¢; 4¢ les fétes de rite
double-majeur et au-dessous de toutes les féries »275.

Pourquoi la Madeleine est-elle I'objet d'une telle solennité en Bourgogne ? Bien
évidemment, les prélats bourguignons souhaitent honorer la Madeleine avec
beaucoup de ferveur car elle est présentée comme l'illustre disciple du Christ,
ils souhaitent également renouer avec une identité régionale et capter une part
du prestige du culte vézelien. Il faut en effet considérer 1'impact du culte de la
Madeleine en Bourgogne et I'enthousiasme qu’il suscite aupres des dioceses

271 C'est le cas du Bréviaire parisien de Philippe le Bel, voir SAXER V., 1959, vol. 11, p. 287.

272 Cet emploi de lettres dorées se rencontre également dans un manuscrit de Saint-Germain-
des-Prés ou encore dans un calendrier flamand, Ibidem ; I'emploi de l'écriture dorée est
également observable dans un Livre d’'Heures de Bourges, inaugurant le début du suffrage de
sainte Marie-Madeleine. Romarantin, BM, ms. 16.

273 Vienne, Bibliothéque nationale d’Autriche, codex Vindobonensis 1857.

274 Vienne, Bibliotheque nationale d”Autriche, ms. 1907.

275 LESAGE R., Dictionnaire pratique de la liturgie romaine, Paris, Bonne Presse, 1952, col 987.988
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voisins comme Sens, Auxerre et Autun. Par un vaste réseau de solidarités,
entretenu d"un diocese a un autre, le culte magdalénien reste particulierement
favorisé.

Dés le Veme siécle, une dévotion sensible envers sainte Marie-Madeleine
apparait dans les martyrologes sous forme de mentions breves, la sainte reste
principalement fétée le 19 mars, le 22 juillet et lors des fétes du cycle pascal. A
compter du [Xeme, quelques priéres sont dédiées a la sainte femme des
Evangiles puis il faut attendre le second quart du XIéme pour observer la mise
en place d’un office liturgique qui lui est propre.

2. Organisation et évolution de la liturgie magdalénienne

L’installation écrite du culte liturgique de sainte Marie-Madeleine est
relativement tardive car elle apparait des le second quart du Xleme siecle pour
se stabiliser au cours du XIIleme siecle. Ce constat ne signifie nullement que la
sainte femme n’est pas honorée avant cette période, il est probable que I'office
archaique du haut Moyen Age « a pu se composer de lectures tirées de saint
Augustin ou de saint Grégoire et de prieres communes. Cela veut dire
simplement que les textes propres de la messe ont précédé les textes propres de
Ioffice, le 22 juillet »276.

2.1 Une installation écrite

2.1.1 Messe

A compter du XIIIeme siecle, les manuscrits sont majoritairement pourvus de la
messe du 22 juillet, 'office semble avoir été composé dés le début du Xleme
siecle au monastere bénédictin de Vézelay avant de se contaminer aux premiers
missels pléniers et aux bréviaires. Dés lors, comment se compose la messe du 22
juillet ? Que réveélent nos témoins bourguignons ?

Avant d’aborder la composition méme de la messe du 22 juillet, il convient de
souligner que, bien avant le XIeme siéecle, la messe du 22 juillet est absente des
livres liturgiques car elle n’est pas formée, il existe des prieres en I'honneur de
la sainte comme Deus qui beate Marie Magdalenae penitentiam, des oraisons
comme la célébre Largire nobis et des lectures, extraites de la patristique,

276 SAXER V., 1959, vol. I, p. 181.
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spécialement lues ce jour. Comme 1’a relevé Victor Saxer, le type commun de la
messe du 22 juillet est formé par «l'introit Gaudeamus, de 1'oraison Largire, de
‘épitre Mulierem, du graduel Propter ueritatem, des versets de I'alléluia Optimam
partem et surtout Surrexit Dominus, de la séquence Mane prima sabbati, de
I'Evangile Rogabat et quelquefois Maria stabat, du Credo, de 1'offertoire Angelus
Domini plutdt que Filie requm et de la communion Diffusa est »*”7. Outre ces
pieces liturgiques, la messe du 22 juillet s’inspire trés largement du commun
des saintes femmes et du propre du temps, nous donnons ci-apres un tableau
qui présente les piéces les plus souvent employées pour la célébration de la

messe.

277 Jbidem, vol. 11, p. 291.
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Tabl. 1 - Classification des pieces liturgiques constituant la messe du 22 juillet.

Eléments stables de la Provenance du Provenance du Pieces propres a la
messe commun des saintes propre du temps | sainte
femmes
Introit
Gaudeamus omnes Cognoui * *
Dilexisti
Me exspectauerunt
Vultum tuum
Loquebar
Gaudeamus omnes
Oraison
Largire nobis * * Largire nobis
Deus qui beate Marie
Magdalene penitentiam
Prebeat nobis
Deus qui per
unigenitum tuum
Deus qui per os
Omnipotens sempiterne
Deus
Sacratissimam Domine
Epitre
Mulierem fortem Mulierem fortem Mulierem fortem *
Qui gloriatur
Graduel
Propter ueritatem Adiuuabit eam * Surgens Ihesus mane
Concupiuit rex
Diffusa est
Dilexisti
Specie tua
Propter ueritatem
Audi filia
Alléluia
Optimam partem Adducentur regi Surrexit Dominus Hec et illa Maria
Surrexit Dominus Specie tua O Magdalena nobilis
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Diffusa est
Séquence
Mane prima sabbati * Mane prima sabbati *
Evangile
Rogabat * Maria stabat Rogabat lesum quidam
de phariseis
Credo
Offertoire
Angelus Domini plutot | Diffusa est Angelus Domini *
que Filie regum Filie requm
Offerentur regi
Communion
Diffusa est Confundantur Uidens dominus *
Feci iudicam
Simile est Dilexisti
Principes persecuti sunt
Diffusa est
Beate uiscera Marie
Postcommunion
Sanctificet nos * * Sanctificet nos
Auxilientur nobis
Prebeat nobis
Sumpto Domine
Deus qui per
Unigenitum

Ce tableau démontre clairement que la messe du 22 juillet est largement
empruntée au commun des saintes femmes, soit 56 % ; que 32 % des pieces
liturgiques sont propres a sainte Marie-Madeleine et que 12 % d’entre elles sont
extraites du propre du temps.

Au Moyen Age, l'introit Gaudeamus omnes et le graduel Propter ueritatem sont
des pieces liturgiques employées pour la féte de I’Assomption de la Vierge
Marie. Si l'introit Gaudeamus omnes exalte la foi de 1'Eglise, le graduel Propter
ueritatem est plus grave et solennel, invitant I’ame contemplative a écouter la
voix du bien-aimé qui souhaite I'attirer a lui. Adoptées pour la messe de sainte
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Marie-Madeleine et notamment retranscrites dans un Missel d’Autun?’®
(XIVeme siecle) ou encore dans un Missel de Sens a I'usage de Melun?”® (XVéme
siecle), elles témoignent de la solennité qui est réservée a sainte Marie-
Madeleine. Quelquefois, ce sont les piéces du commun des saintes femmes qui
sont employées, c’est Cognoui du commun des veuves ou encore Dilexisti, Me
exspectauerunt, Vultum tuum et Loquebar du commun des Vierges. Il faut noter,
parmi ces dernieres pieces, une volonté d’insister sur un aspect particulier de la
Madeleine, louant soit son intégrité physique et spirituelle (Dilexisti, Loguebar),

soit idéalisant une Madeleine en quéte de I'Epoux (Vultum tuum).

Les oraisons, qui sont propres a sainte Marie-Madeleine, sont assez diversifiées.
Parmi les plus anciennes, il convient de citer 1'oraison Largire nobis qui insiste
sur le Dieu de miséricorde qui délivre du péché, c’est également cette méme
thématique qui est employée dans Deus qui beate Marie Magdalene penitentiam
alors que d’autres oraisons comme Deus qui per os se réferent davantage au
premier témoin de la résurrection du Christ: « beate Marie Magdalene
dominice resurrectionis gaudium primum sanctis apostolis innotescere
voluisti ». Dans un Sacramentaire d’Autun?® (XIleme siecle), les oraisons de la
messe Largire nobis, Hanc nostre oblationis hostiam et Sanctificet nos sont bien
retranscrites, un Missel de Saint-Philibert de Tournus®! (XIleme siécle) utilise
quant a lui I’oraison suivante : « Prebeat nobis, Domine, Beate Marie Magdalene
salutiferam immutatio sancta doctrinam, quatenus illius partis consortes effici
mereamur, que non auferetur ab ea. Per ».

Lors de la lecture de I'épitre, 'usage est de lire Qui gloriatur, tiré de la premiere
lettre de saint Paul aux Corinthiens appelant les fideles a se glorifier dans Dieu ;
concernant I'épitre Mulierem fortem, abondamment employée pour I'office du 22
juillet et observable dans le Missel d’Autun précédemment évoqué, elle fait
référence a Salomon lorsqu’il demande « Qui pourra jamais trouver une femme
forte ? ». Cette épitre, la plus souvent accolée a la Vierge Marie, convient
également a la Madeleine car elle reste constante dans la foi. Ce motif de la
femme forte est tres largement encensé par 1'Eglise et impregne 1’homilétique
comme le théatre des Passions dés le XIVeme siecle dans un registre plus
populaire.

278 Paris, BnF, ms. lat. 17 316.
279 Paris, BnF, ms. lat. 880 I.
280 Autun, BM, ms. 10.

281 Autun, BM, ms. 11.
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Pour le graduel, la messe s’inspire trés largement du commun des saintes
femmes, c’est Adiuuabit eam, Concupiuit rex, Diffusa est, Dilexisti, Specie tua,
Propter ueritatem et Audi filia qui insistent sur un idéal de perfection moral;
concernant la séquence « Surgens Ihesus mane prima sabbati primo apparuit
Marie Magdalene de qia eiecerat VII demonia», propre a sainte Marie-
Madeleine, elle se réfere principalement a la pécheresse repentie de 1'Evangile
de saint Luc.

Pour l'alléluia, I'éventail des textes liturgiques utilisés est plus large, ces derniers
sont extraits soit du commun des saintes femmes, soit du propre du temps,
comme Surrexit Dominus, lu généralement pour le temps de Paques tel que le
donne un Missel de Sens a 'usage de Melun?8? (XIVeme siecle) ; c’est également
I'emploi de la piéce Optimam partem, révélant que sainte Marie-Madeleine a
choisi la meilleure part et qu’elle ne lui sera pas enlevée. C'est ici I'une des
tigures majeures de la Madeleine qui est évoquée, celle de I’ame contemplative
en quéte de Dieu. L'usage de cette piece est de toute ancienneté, se trouvant
déja abondamment employée aux premiers siecles dans I’homilétique des Peres
de I'Eglise, elle perdure tout au long du Moyen Age et se retrouve dans deux

autres missels autunois?®3.

La séquence ou prose Mane prima sabbati est ensuite récitée. Eloge d’'une
Madeleine devenue le premier témoin de la Résurrection du Christ, cette prose
intronise la sainte sur un méme pied d’égalité que la Vierge Marie « Matri
Christi coequata » qui mérite pleinement de porter le titre «stella Maris »,
résurgence paienne d’'une cosmogonie ou encore d'un symbolisme planétaire
néo-platonicien traditionnellement réservé a Marie284. Avant de poursuivre, il
convient de s’attarder un instant sur cette piéce majeure de la liturgie
magdalénienne. Si la prose Mane prima sabbati intronise Marie-Madeleine
comme étant le premier témoin oculaire de la Résurrection du Christ (« O beati
oculi, quibus rege seculi, morte iam deposita »), elle est ensuite présentée
comme une sainte touchée par la grace divine, lavée de ses péchés alors que son
esprit implore « mens orat» celui que son coeur aime. Ensuite, la sainte
miséricordieuse « pia » est comparée a la Vierge Marie, elle mérite alors de
partager son qualificatif « stella maris » avant de s'imposer comme celle qui

282 Paris, BnF, ms. lat. 880 1.

283 Paris, BnF, ms. 17 316.

284 ELIADE M., Le sacré et le profane, Paris, Gallimard, 1965; DEPREZ S., Mircea Eliade. La
philosophie du sacré, Paris, L'Harmattan, 1999, p. 104-106.
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régne sur le monde « illa mundi imperatrix » et qui I'emplit de joie « mundum
replet letitia ». Ce diptyque suggéré entre ces deux figures féminines de premier
plan n’est pas sans rappeler qu’au tournant du XIlIeme siecle, elles sont placées
sur un méme niveau d’égalité, capables de remplacer I'homme dans le
processus eschatologique de 1'Eglise. Enfin, sainte Marie-Madeleine est
présentée comme la femme qui intercede pour les fideles aupres du Christ,
imagé ici comme étant la source de piété « ut fons ille pietatis » qui concede le
pardon.

Concernant la lecture des Evangiles, le célébrant prononce généralement
Rogabat, extrait de saint Luc (VII, 36-50), narrant la premiére onction de Jésus
par la Madeleine dans la maison de Simon le Pharisien. Quelquefois, cet
évangile est substitué par Maria stabat, ordinairement lu lors de I'office pascal et
évoquant l'apparition du Christ ressuscité a la Madeleine, il est abondamment
employé dans plusieurs missels sénonais?®>.

En guise de préface, le célébrant fait le plus souvent I'éloge d"une Madeleine
délivrée du péché, tel que le donne un Bréviaire d’Auxerre du Xllleme siécle,
conservé a la cathédrale28¢. Apres le credo et avant la communion, plusieurs
offertoires peuvent étre prononcées, soit Diffusa est, Filie requm ou Offerentur regi
du commun des saintes femmes ; soit Angelus Domini employé pour le propre
du temps et, semble t-il, privilégié par plusieurs manuscrits liturgiques
bourguignons?®’.

Pour la communion, la messe magdalénienne s’inspire tres largement du
commun des saintes femmes, c’est traditionnellement 'emploi de Feci iudicam,
Simile est ou encore de Diffusa est. Concernant la piece liturgique Beate uiscera
Marie, il s’agit d'un chant primitivement consacré a la Vierge Marie lors de la
Pentecote, adapté a la Madeleine.

Lors de la postcommunion, le célébrant récite de nouveau les oraisons Largire
nobis, Prebeat nobis ou encore Sanctificet nos voire Auxilientur nobis, éloge d'une
Madeleine contrit ayant renoncé a la vie mondaine. Pour la bénédiction,

285 Paris, BNF, ms. 17 316.

286 « Eterne Deus, totius creature mirificus ac clementissimus reparator, qui beatam Mariam
Magdalenam suarum ymbribus lacrimarum sanctificans, superni luminis illustratione
profudisti. Unde subnixis precibus in eius sollemnitate deposcimus, quatinus ipsius pio
suffraganti patrocinio ad illum inculpabiles pervenire mereamur, quem prima resurexisse
nuntiavit a mortuis Jesum Christum, Dominus nostrum », PELLECHET M., 1883, p. 374.

287 Paris, BnF, ms. lat. 880 I et ms. 17 316.
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certaines d’entre elles peuvent étre spécialement adaptées au jour du 22 juillet
comme le présente un Bénédictional de Sens?8.

Apres avoir observé les pieces couramment admises pour la messe du 22 juillet,
largement retranscrites dans le Missel de 1'abbaye Saint Philibert de Tournus?®®
(XIleme), il s’avere que les messes bourguignonnes sont le plus souvent
calquées sur le type de I'office monastique vézelien et si, d"un manuscrit a un
autre, I'emploi de certaines pieces divergent, les messes ne présentent guere
quelques particularismes.

A travers les parties constituantes de la messe, il apparait que de nombreuses
piéces sont empruntées a I'office de la Vierge Marie, c’est notamment 1'introit
Gaudeamus omnes et le graduel Propter ueritatem employés pour la féte de
I’Assomption, c’est encore des recours au commun des saintes femmes comme
au propre du temps avec une prédilection pour les piéces liturgiques récitées
lors du cycle pascal. Apres une longue phase d’installation écrite débutant des
la seconde moitié du Xleme siecle, la messe du 22 juillet se trouve
communément admise par 1'Eglise a compter du Xllleme siecle or, quelles
images de la sainte sont ainsi véhiculées ? L’image d"une Madeleine repentie et
celle de la femme qui devient le premier témoin de la Résurrection du Christ
prédominent largement alors que la femme contemplative est davantage mise
en retrait. Le type commun de la messe s’inspire donc trés largement des
évangiles de Luc (7, 37-50 ; 10, 38-42) et de Jean (20, 15-18). Il faut également
souligner qu’il réside une forte acculturation de la liturgie mariale a la liturgie
magdalénienne. Ce constat invite a penser que des la premiére moitié du Xleme
siecle, c’est pleinement I'image d'une femme graciée et attachée a la révélation
divine que 1'Eglise souhaite encenser, les emprunts répétés aux pieces
liturgiques de la Vierge Marie et au cycle pascal en sont les témoins manifestes.
Il faut également évoquer la persistance de 1'image de la pécheresse repentie,
autrefois possédée par sept démons et lavée par les larmes de la pénitence, a
travers la lecture des Evangiles et des postcommunions, invitant les pécheurs a
suivre le bon exemple de la Madeleine.

28 « Omnipotens Deus det uobis copiam benedictionis sue, qui beatae Marie Magdalene
penitenti dedit misericordiarum suarum abundantiam. Amen. Et qui illam fecit choruscare
miraculis, uos exornet honorum operum incrementis. Amen. Quo eius et exemplis eruditi
intercessione muniti, cuius depositionis diem celebratis, illi positis in celesti regione adiungi.
Amen », Sens, BM, ms. 988.

289 Autun, BM, ms. 42.
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2.1.2 L’office du 22 juillet

Apres la messe, il convient de porter notre attention sur I'office divin, considéré
comme la priere publique de I'Eglise, célébré selon les différentes heures du
jour et de la nuit. Au Moyen Age, si l'office de la Madeleine bénéficie d’une
grande popularité, il est adapté pour un usage monastique et séculier. Tres
certainement élaboré par le monastere de Vézelay, loffice liturgique
magdalénien connait une grande fortune en terre bourguignonne avant de
s'imposer comme modele au reste de I'Occident chrétien.

L’office monastique

L’office monastique de sainte Marie-Madeleine se trouve déterminé par trois
types : l'office des chartreux, relativement sobre ; 1'office cistercien, augmenté
«a une solennité comparable a celle dont usaient les clunisiens et les
séculiers »2% ; l'office bénédictin, le plus répandu. L’office bénédictin du
monastere de Vézelay semble se contaminer aux autres livres liturgiques a
compter de la seconde moitié du Xleme siecle, aussi convient-il de I'approcher
plus en détails grace a un témoin majeur, bien que tardif, I'unique Bréviaire de
Vézelay, daté du XIVeme siécle. Des lors, comment s’organise la grande féte du
22 juillet ? Quelles images de la sainte sont dévoilées au choeur des moines ?

La féte vézelienne du 22 juillet se déroule en grande pompe, elle est précédée
par une vigile « vel vigilia beate Marie Magdalene » débutant le jour de la saint
Victor et, se trouve prolongée par l'octave de la féte perdurant jusqu’au 29
juillet®!. En effet, si les moines honorent saint Victor ce jour, a compter du
troisieme nocturne, 1'office est consacré a la Madeleine. Il débute par le cantique
Maria ergo unxit puis apparait Dimissa sunt ei, le répons O peccatoris solacium et
enfin 1'oraison Largire nobis, précédemment évoquée. Ce troisiéeme nocturne
insiste plus particuliérement sur I'image d’'une Madeleine repentante qui offre
le don de soi dans le but d’absoudre ses fautes. L'office image une Madeleine
éplorée aux pieds du Christ, il intronise la sainte comme la femme des onctions
qui recoit la grace du fils de Dieu et dont le geste préfigure le sacrifice futur du
Christ.

Aux laudes, inaugurant l'office de l'aurore, cinq antiennes sont prononcées
Quid molesti estis, Sinite mulierem, Mittens hec mulier, Dum esset rex et In odore

20SAXER V., 1959, vol. II, p. 294.
21 Voir Annexe 2 - Office du 22 juillet d’apres le Bréviaire de Vézelay (XIVéme siécle).
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unguentorum qui condensent une justification de 'acte de la Madeleine par
Jésus. La capitule Sapiencia vincit est suivie par le répons Emit Maria et le verset
Opus enim potuit louant une Madeleine graciée puis, apparait I'hymne Maria fusi
crinibus, le verset Optimam partem et I'oraison Largire nobis. L’hymne Maria fusi
crinibus vante largement une Madeleine lavée de ses crimes grace aux larmes du
repentir.

Le jour du 22 juillet, la féte de sainte Marie-Madeleine débute aux premiéres
vépres, se prolonge avec les matines, les laudes puis s’achéve avec les secondes
vépres. Les premiéres vépres sont introduites par 1'antienne Simile est regnum
celorum puis arrive la capitule Mulierem fortem, le répons Felix Maria et le verset
Mixtum rorem puis arrive I’hymne Fidelium devotio et le verset Optimam partem.
Si ces premieres pieces liturgiques insistent davantage sur une Madeleine
pénitente et fidele a son maitre, le magnificat Celsi meriti Maria et 1'oraison
Largire nobis la présentent davantage dans son role pascal de premier témoin de
la Résurrection du Christ.

Les matines sont introduites par l'invitatoire Eternum trinumque alors que
I'usage est de prononcer ensuite '’hymne Consonis Christum?®? puis les antiennes
Cum discubuisset, Secus pedes lhesu, Irrigabant igitur, Symon autem, Et conversus
Dominus, Quoniam multum évoquant les deux onctions de sainte Marie-
Madeleine dans la maison de Simon le pharisien et celle de Simon le lépreux. Le
verset Dimissa sunt ei évoque ensuite le pardon des péchés puis une suite de
répons, complétée par des versets insistent plus particulierement sur Marie qui
a choisi la meilleure partavec Letetur omne et le verset Hec Maria. Quam ;
Optimam partem et le verset Diligens Dominum. Que non ; Pectire sincero et le
verset Abstergat Domina. Unxit ; Felix Maria et le verset Mixtum rorem. Gloria est.
Les antiennes qui suivent se réferent principalement au diptyque de la
Madeleine et de Marthe, 1'une incarnant la vie contemplative et l'autre la vie
active, cest tout d’abord Satagente igitur Martha puis Non est Martha inquit, Et
respondens statim, Hic certe precipuus, Tulerunt dominum, Celsi meritii Maria et
enfin le verset Fides tua te saluam fecit, évoquant les paroles du Christ a la sainte.
De nouveau répons suivent les antiennes, il s’agit de Hic certe precipuus et du
verset Ardore karitatis. Dominico; Eternis accumulata et le verset Subdite tibi.
Divina ; Optima partem et le verset Ut mereamur. Qua ; O beata Maria et le verset
Summis celorum. Assidue puis arrive le cantique Recumbente lhesu, évoquant la

22 Hymne Consonis Christum présente dans un Bréviaire de Geneve (XVéme), BnF, lat. 16307.

111



venue de sainte Marie-Madeleine dans la maison du pharisien puis, c’est a
nouveau le verset Quid molestis estis puis ce sont les répons : Flagrans ihesu et le
verset Peccaminum. Unde ; Potissima mercede et le verset Qui tua obtine ; Celsi
meriti Maria et le verset Exigua nostrorum. Obtine ; O felix sacrorum et le verset
Angelico pollet. Pascuntur. Gloria. O felix qui intronisent une Madeleine touchée
par la grace et lavée de ses péchés pour avoir réalisé les gestes de 1’onction.

Apres avoir largement consacré la Madeleine pénitente qui réalise les deux
onctions de Jésus au cours des matines, que révelent les laudes ? Les laudes
débutent par une série de cinq antiennes, c’est tout d’abord Laudibus excelsis,
une louange a sainte Marie-Madeleine puis Pectore sincero, Quo tecum captent,
Sustolle Maria, Intercede supplicans qui dépeignent 1'image d'une sainte
secourable dans la priere, capable d’intercéder aupres de Dieu. Ensuite, "office
est prolongé par la capitule Mulierem fortem puis c’est le répons Sancta Maria
accompagné du verset Et impetratam. Audi. Gloria. Sancta. L’assemblée chante
alors 'hymne Maria fusis crinibus, éloge d'une Madeleine délivrée de ses crimes,
invitant le fidéle sur la juste voie du salut puis le verset Optimam partem est
récité. Enfin, c’est la bénédiction O mundi lampas qui proclame la Résurrection
du Christ et célebre une Madeleine devenue Apotre des apotres, les laudes
s'achevent alors par loraison «Sacratissimam Domine beatae Mariae
Magdalenae qua caelos subiit celebritatem recensentes ».

Au cours des deuxiémes vépres, les quatre premieres antiennes utilisées sont
Cum autem effudisset, Lacrimis ergo rigabat, Satagente circa, Dixit autem dominus,
puis arrive a nouveau la capitule Mulierem fortem. Les secondes vépres honorent
une Madeleine nouvelle, régénérée par les larmes du repentir. Le répons
Regnum mundi et le verset Eructavit. Quem vidi insistent sur le renoncement aux
vanités du monde pour 'amour de Jésus-Christ. Enfin, 1'office se termine par
'oraison Largire nobis, abondamment employée pour la féte magdalénienne du
22 juillet.

Concernant les psaumes, qui intronisent le plus souvent I’office monastique, ils
sont précédés soit par une antienne soit par une capitule et sont le plus souvent
chantés. Les psaumes employés pour les matines sont principalement
empruntés aux saintes femmes (vierges, mariés ou veuves) Domine Dominus
noster, Celi enarrant, Domini est terra, Eructavuit cor meum, Deus noster ou encore
Magnus Dominus pour le premier nocturne ; Benedixisti, Fundamenta eius, Cantate
Domino, Dominus regnauit exsultet, Cantate Domino et Dominus regnauit irascantur
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pour le second nocturne, et pour le troisiéme nocturne, le cantique Audite me.
Les psaumes, prononcés pour les laudes, sont ceux des jours de fétes Dominus
regnavit decorem, Jubilate, Deus deus meus, Benedicte, Laudate ; pour les secondes
vépres, ils sont plus diversifiés soit Dixit dominus, Laudate pueri, Letatus
summinum, Lauda Jerusalem et Nisi dominum. Dans un Bréviaire de Saint-Pierre-
le-Vif2%3, daté du XIIIeme siecle, 'usage est de lire les psaumes des vierges le 22
juillet.

L’office monastique du 22 juillet, qui célebre pleinement le dies natalis de la
sainte - le jour de son entrée dans la gloire d"une vie éternelle, insiste donc
principalement sur une Madeleine repentie de ses fautes.

L'office séculier

Dans de nombreuses églises séculieres, un office propre est consacré a sainte
Marie-Madeleine le 22 juillet. Comment se compose-t-il ? Quelles sources sont
employées ? Que révelent nos témoins bourguignons ?

Certes, I'office séculier de sainte Marie-Madeleine n’est pas observé dans toutes
les églises séculieres de 1'Occident chrétien, cette mention varie selon I'intensité
dévotionnelle que I'on porte envers la sainte. Toutefois, il est bien représenté en
Bourgogne (Auxerre, Sens,...) comme en Provence (Aix, Arles,...), dans le sillage
des deux grands poles du culte magdalénien, également a Paris ou encore a
Verdun.

S’inspirant largement de l'office monastique, 'office séculier du 22 juillet
débute aux premieres vépres et s’acheve aux secondes vépres, consacrant ainsi
un vibrant éloge a la Madeleine.

Pour les premieres vépres, l'usage est de prononcer les antiennes suivantes
Recumbente Thesu ou Cum discubuisset, Cum autem ou Secus pedes ipsius, Lacrimis
ergo ou Irrigabat igitur, Satagente circa ou Symon autem, Dixit autem Dominus ou
encore Et conversus Dominus. Ensuite, la capitule Mulierem fortem intervient, le
répons suivant est Felix Maria, puis suit I'hymne Fidelium devotio, le verset
Optimam partem, le magnificat Celsi meriti Maria et I’oraison Largire nobis.

Pour les matines, l'invitatoire employé est Eternum trinumque Deum puis arrive
I'hymne Fidelium devotio. Les trois premiéres antiennes le plus fréquemment

293 Paris, BnF, ms. lat. 1041.
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admises sont ensuite Cum discubuisset, Secus pedes ipsius, Irrigabat igitur; en
guise de répons Letetur omne seculum, Optimam partem, Felix Maria voire Pectore
sincero puis, de nouveau les antiennes suivantes Symon autem, Et conversus
Dominus, Quoniam multum et les répons Pectore Sincero ou Beata Maria, Hic certe
precipuus ou Potissima mercede, Beata Maria ou Eternis accumulata, Flagranus Ihesus
ou Felix Maria. Les trois antiennes suivantes sont Satagabat igitur, Non est inquit
Martha, Et respondens dixit et enfin les répons Celsi Meriti, Eternis accululata ou
encore Flagrans Ihesu pour le septiéme répons puis Potissima mercede ou O mirum
et magnum voire Optimam partem et enfin O felix sacrorum.

Au cours des laudes, les cing premieres antiennes récitées sont Laudibus excelsis,
Pectore Sincero, Quo tecum ou Sustolle Maria, Maria ergo ou Celsi meriti ou Intercede
supplicans puis suit la capitule Mulierem fortem, ’hymne Maria fusis crinibus ou
Sermone blando, le verset Dimissa sunt eu ou Dilexisti iustitiam, la bénédiction O
mundi lampas et 1"oraison Largire nobis.

Les secondes vépres réemploient les antiennes empruntées pour les laudes puis
arrive la capitule Mulierem fortem, le verset Optimam partem, le magnificat Celsi
meriti Maria et I’oraison Largire nobis?.

Les pieces généralement admises pour I'office séculier sont similaires a celles de
I'office monastique, elles encensent a nouveau les images de la pecheresse
repentie et du premier témoin pascal.

Au sein de nos témoins bourguignons, le type commun est largement suivi,
toutefois, il convient de souligner quelques particularismes. Dans un Bréviaire
de Sens?® (XIlléme), les vépres emploient les psaumes des jours de fétes Ad
vesperas psalmi de feria, 'usage vaut également pour Auxerre Psalmi feriales?%.

Lors des secondes vépres, I'hymne Maria fusis crinibus, tel que l'offre un
Bréviaire de Sens?” (XIlleme), loue largement la Madeleine des onctions, lavée

de ses crimes.

24 SAXER. V, 1959, vol. 11, p. 383-384.

295 Paris, BnF, ms. lat. 1028.

296 Paris, BnF, ms. lat 1029 1.

27 « Maria fusis crinibus / Procumbens Christi pedibus / Et dum rigat cum lacrimis / Se
lavat sorde criminis. / Hinc consecuta plurimum, / Amoris erga Dominum, / In celorum
palacia, / Gaudet per henni premio. / Rogamus ergo, Domina, / Nostra deleto criminal, /
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Apres les premiéres vépres, les matines se composent toujours d’éléments
propres a la féte de sainte Marie-Madeleine et les psaumes employés sont le
plus souvent ceux de la Vierge Marie.

Le Bréviaire de Sens (XIlléeme), précédemment évoqué, présente toutefois une
originalité, il contient des psaumes spécialement lus a la féte de sainte Marie-
Madeleine comme Domine Dominus noster, Celi enarrant, Domini est, Eructauit,
Deus noster, Omnes gentes, Magnus Dominus ou encore Fundamenta eius. Pour les
secondes vépres, il s’agit des psaumes Dominus, Confitebor, Laudate pueri, Credidi,
In convertendo. Ces psaumes invitent les pécheurs au repentir et a suivre la juste
voie de salut chrétien, ils integrent pleinement le cadre d’une liturgie
pénitentielle. L’originalité de ce bréviaire sénonais traduit la place particuliere
du culte magdalénien a Sens et qui, des le XIlleme siécle, reste bien implanté
dans la ville, comportant plusieurs édifices sous le vocable de la sainte et une
précieuse relique de la sainte a la cathédrale Saint-Etienne (1281).

Quelquefois I'office du 22 juillet peut-étre augmenté par des proses, comme le
donne un Missel d’Autun®® (XVeme), louant largement une Madeleine qui
renait a une vie nouvelle par le sacrifice des larmes. Cette prose est lue
immeédiatement apres ’hymne des matines.

Il faut également observer que l'office liturgique du 22 juillet emploie
fréquemment I'hymne Lauda mater ecclesia, I'objectif est de célebrer pleinement
une Madeleine guérie et lavée de ses crimes: « Contriti cordis unctio, Cum
lacrimarum fluvio, Et pietatis actio, Ream soluit a vicio » tel que le donne un
Bréviaire de Nevers?® daté du Xllleme siecle30. Concernant l'emploi de

Tuisque sanctis precibus, / Nos iunge in celestibus, / Patri, nato cum flamine, / Sit laus
eterno tempore, / Cui est summa deitas, / In unitate trinitas, Amen ». D6le, BM, ms. 41.

28 « Summe Deus, exaudi preces nostras, / lesu devote tibi quas fundinus in tua redempti
magna gratia. / Qui es spes solis miseris omnibus, in cuius et mutu perstant secula. / Cuius
maiestas sancta casu perdita efficit integra, / Atque pietas summa mundat noxia hominum
scelera. / Testis est enim Maria Magdalene, tua munera, / Adest que sensit lurida uiciorum
sorde plurima. / Hec quia te dilexit super omnia, / Dimissa sunt ei multa crimina, / Deitas
quam superna respicit clemencia, / Hanc sibi facit ferre mistica servicia. / Ecce Dei lacrimis
pedes irrigabat, * iam precepta uenia, / Atque caput ungit iam uirtutis tenens numina, doxa
fulta deica. / Cum hoc egisset tam pie felix Maria, omnibus exempla, audit a domino dulcia
verba: / Fides te saluat, in pace vade, dilecta, tua tibi manent premia in me sperantibus maxima
formia. / Ergo compos salutis eterne, o beata, nos semper adivva, / Ipsa nobis petens a Domina
peccatorum ueniam impetra. Amen ». Autun, Bibliotheque du Grand séminaire, ms. 118 bis.
29Cité par PELLECHET M., 1883, p. 346.

300 Sur ce point « Saint Vincent Ferrier fait remarquer que les cantiques des anges que sainte
Madeleine entendait dans ses ravissements n’étaient autre chose que les louanges que ces
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I'hymne Fuit domini dilectus dans un Bréviaire de Macon3'1(XVéme siecle), elle
consacre largement la triade de Béthanie.

A compter du Xléme siécle, les lectures de l'office du 22 juillet sont le plus
souvent des sermons et des homélies empruntées aux Péres de 1'Eglise. Bien
évidemment, les homélies XXV et XXXIII de saint Grégoire-le-Grand comme le
sermon d’Odon de Cluny sont largement prononcés ce jour. Ce dernier sermon
est notamment lu pour la féte du 22 juillet au monastére sénonais de Saint-
Pierre-le-Vif au Xllléme siecle. A I'abbaye cistercienne de la Ferté-sur-Grosne,
deés la fin du XIleme siecle, I'usage est de lire un sermon pendant le repas du
jour de la sainte Marie-Madeleine32. Il faut ajouter que la vie de la sainte est
largement encensée ce jour, ainsi a 1'office d”Auxerre, les moines lisent Cum in
suis actibus, le deuxieme récit de la translation des reliques de la Madeleine
opéré par le comte Girard de Roussillon. D’autres pieces liturgiques,
empruntées a sa Vita, célebrent également sainte Marie-Madeleine le 22 juillet,
comme la Vie licet plerisque, narrant le devenir de la sainte apres 1’ Ascension du
Christ. II convient de souligner que ces lectures ne sont pas lues intégralement
d’ou la signalisation de nombreux passages abrégés dans les manuscrits. Seuls
les passages les plus édifiants sont prononcés afin de frapper I'imagination du
cheeur des moines et des foules de fideles.

Avant de poursuivre, il convient de s’attarder sur le riche Bréviaire de Philippe
le Bon3%, daté du XVeme siecle. Il faut observer la place singuliere réservée a
sainte Marie-Madeleine. En effet, le jour de Paques, le duc a 'usage de lire
I'homélie XXXIII de saint Grégoire le Grand mettant en lumiere le role pascal de
la sainte et célebre, au 22 juillet, la pieuse image de la Madeleine. Insistant sur la
tigure de la pécheresse repentie et sur le premier témoin de la Réssurection du
Christ, 1'office De sancta Maria Magdalena débute aux premieres vépres ou il
commémore le souvenir de saint Wandrille, également fété le 22 juillet. Si
I'office, a 'usage privé du duc, emploie de nombreuses pieces liturgiques
traditionnellement lues pour la solennité de la sainte comme le répons Tulerunt
Dominum meum, '’hymne Mane prima sabbati ou encore le sermon d’Odon de

esprits rendaient a Dieu pour les graces signalées accordées a cette bienheureuse créature, et il
ajoute que les hymnes dont se servait I'Eglise dans I'office du 22 juillet, et spécialement ’hymne
Lauda mater ecclesia exprimaient en effet ces actions de graces », FAILLON E.M., 1865, vol. I,
col. 75.

301 PELLECHET M., 1883, p. .

302 Chalon-sur-Sadéne, BM, ms. 27.

303 Bruxelles, KBR, ms. 9026, f. 321 v.-325 r.
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Cluny3%,... Il faut souligner I'emploi de pieces empruntées au cycle pascal c’est
les répons Dum transisset sabbatum ou encore Maria Magdalene et altera Maria se
référant a I'Evangile de saint Matthieu (28, 1-7) ; le premier verset du psaume
Venite electa mea, invitant a partager le trone du Christ; la séquence Victime
paschali laudes, attribuée a Wipon de Bourgogne (XIeme siécle), louant la
Résurrection du Christ et la Madeleine, son premier témoin3%.

Des le second quart du XIeme siecle, a I'heure ot le culte de la Madeleine est
instauré, Vézelay semble impulser un type d’office liturgique qui se contamine
a la Bourgogne et se propage au reste de 1'Occident chrétien. En Bourgogne,
I’office monastique de Vézelay est I'objet d"une grande solennité, il se compose
de 12 lecons, comporte une vigile et un octave. Employant un nombre de piéeces
liturgiques fortement diversifié, 1'office vézelien forme modele. L'un des
témoins les plus représentatif de cette acculturation en Bourgogne est
certainement 1'office séculier d'un Bréviaire d’ Autun daté de 148030

Au regard des manuscrits provencaux, les pieces liturgiques employées pour la
féte du 22 juillet sont presque toujours les mémes et, de ce fait, n’offrent guere
de grandes différences avec les offices bourguignons. Toutefois, les offices d"un
Bréviaire de Fréjus®” et un autre de Girone3%, datés du XVeme siecle,
présentent quelques variantes, notamment dans l'emploi des antiennes des
matines et des laudes (Adoremus Christum, Annua Magdalene, Hec cernens Christi,
Horti custodem, Ipsa resurgenten ou encore Venit et hec testi Christum) qui insistent
principalement sur une Madeleine élue méritant de voir le Christ ressuscité3®.
Si les manuscrits liturgiques bourguignons et provencaux offrent de fortes
correspondances a travers leurs offices, une dualité transparait toutefois entre
ces deux ensembles, a travers les autres mentions de fétes relatives a la
Madeleine. Elles concernent principalement 1’authentification des corps de la
Madeleine a compter de la seconde moitié du XIIIeme siécle, soit le 22 avril en
Bourgogne et le 5 mai en Provence. Ces mentions restent les témoins les plus

304 Formant les lectio.

305 Voir Annexe 3 - Office du 22 juillet d’apres le Bréviaire de Philippe le Bon (XVéme siecle).

306 « Ms. vendu en 1820, aprés la mort de M. Maret, pour 26 fr., a Lagier, libraire a Dijon, on n'a
pu en suivre la trace », voir PELLECHET M., 1883, p. 20, 318-324.

307 Paris, BnF, ms. lat. 1261.

308 Paris, BnF, ms. lat. 1309.

309 SAXER V., 1959, vol. 11, p. 379.
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représentatifs de cultes régionaux, légitimant et louant soit la Madeleine de
Vézelay, soit celle de Saint-Maximin. Ce constat est le méme pour les lectures de
I'office, a I'heure ou les bourguignons encensent la légende du moine Badilon et
le role du comte Girard de Roussillon, la Provence occulte volontairement cette
version et accrédite davantage 'image de Maximin son saint patron310.

2.1.3 Les prieres

Le culte liturgique de sainte Marie-Madeleine est également augmenté par des
prieres, prononcées dans le cadre de la dévotion privée. Grace aux travaux de
Jean Sonnet Incipit de prieres en francais®!! (1956) et de Pierre Rézeau Les prieres
aux saints en francais a la fin du Moyen Age'2 (1983), le cadre des priéres en
I'honneur de la Madeleine est bien répertorié.

Flanquant principalement des livres d'Heures, se définissant comme des
répliques laics de livres liturgiques destinés a des moines, les priéres révelent la
profonde piété de leur propriétaire; elles sont le plus souvent récitées a la
messe ou dans un cadre plus intime, devant un crucifix ou une image sainte313.
Reflet d'une dévotion privée, comment sainte Marie-Madeleine est-elle
approchée ? Quelle place lui est réservée ?

La plus ancienne priére en 'honneur de la Madeleine est celle écrite pour
Blanche d’Orléans dans son Livre d’Heures®# au cours du Xllleme siécle. A
compter du XIVeme siecle, elles se multiplient dévoilant ainsi de véritables
petites historiettes pieuses. Dés cette période, les prieres dédiées a sainte Marie-
Madeleine s’attachent principalement a présenter 1'image de la pécheresse
repentie ou encore celle du premier témoin de la Résurrection du Christ,
reléguant dans I'ombre les autres scénes majeures de sa vie, a savoir la
résurrection de Lazare ou encore la scene de 'optimam partem. Si 1'objectif est
d’implorer l'intercession de la sainte pour retrouver une juste voie de conduite,

310 Le nom de saint Maximin est absent des martyrologes qui ont précédé le XIleme siecle puis,
rapidement, son culte émerge (féte le 8 juin). Dés I'année 1103, un autel lui est dédié
conjointement avec la Madeleine a I'église Saint-Sauveur d’Aix-en-Provence. Son corps repose a
Saint-Maximin. BAILLET A., Les vies des saints, composées sur ce qui nous est resté de plus autentique
et de plus assuré dans leur histoire, disposées selon l'ordre des calendriers et des martyrologes, Paris,
Savoye, 1739, vol. IV, col. 625-626.

311 SONNET J., Incipit de prieres en frangais, Genéve, Droz, 1956.

312 REZEAU P., Les prieres aux saints en frangais d la fin du Moyen Age, Geneéve, Droz, 1983, 2 vol.
313 PINTO-MATHIEU E., 1997, p. 68.

314 New-York, Bibliotheque publique, ms. 56, f. 376 v. ; éditée par HOEPFFNER E. dans Romania,
n° 53, p. 567-568.
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absoute du péché, le pécheur souhaite également étre intronisé aupres de Dieu
et gagner les justes voies de Paradis.

Sainte Marie-Madeleine est le plus souvent approchée comme la pécheresse
repentie qui pleure les larmes de la pénitence, image récurrente de la liturgie
magdalénienne3’®. Il faut alors noter 'emploi systématique du motif de la
fontaine de larmes, soit dans une priere du XIVeme siecle 'image d"une « sainte
Marie Magdeleine, qui a grant fontaine de lermes venis a la fonteinne de
misericorde »316 ou encore, dans une autre oraison datée de la seconde moitié
du XIVéme siecle, « Des piés de Jhesucrit tres saincte laveresse, non mie d’ague
commune mais de tes larmes sainnes, issant fuer de ton cuer d’amorouse
fontainne »317.

Pour avoir pleuré les larmes du repentir, la Madeleine incarne pleinement un
juste modele a imiter, tel que l'enseigne un petit office du XIVeéme siecle
conservé dans un recueil de traités de piété3!8, si la « dame bieneureuse »
incarne un « bel mirouer et digne exemplaire de pénitence », un riche dialogue
s’amorce entre la dame dévote et la sainte qui souhaite parvenir a I'imitation
spirituelle®!®. Dans ce méme manuscrit, une autre priére insiste notamment sur
le r6le de la Madeleine au sépulcre du Christ :

« 10Certes, je croy mieulx ta parolle
Que je ne faiz celle des Juifs
Toujours sont de mauvaise ecole
Aussi a tout mal instruiz

11 Je say vraiment que Jhesuscrist
Est revenu de mort a vie

Ayes mercy de mon esprit ».

Enfin, une priere du XVéme siecle, conservée dans un Livre d'Heures a Angers,
présente un vibrant éloge a sainte Marie-Madeleine, celui d"une femme repentie
et vivifiée par I'amour de Dieu qui mérite, au matin de Paques, de rencontrer le

315 NAGY P., Le don des larmes au Moyen Age. Un instrument spirituel en quéte d'institution, Paris,
Albin Michel, 2000.

316 Paris, BnF, ms. NAL 592, f. 78r.-85v.

317 REZEAU P., 1983, p. 341-343.

318 Poitiers, BM, ms. 95, f. 72 v.-79v.

319 PINTO-MATHIEU E., 1997, p. 77-79.
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crucifié. La priere s’acheve par une imploration a la Madeleine et a sa bénéfique
intercession :

« 615] te suppli, haultaine dame

Si tu onques eus pitié d’ame

Qui t'apellas en son aie

Que ma meschant ame esbaye
¢5Pour les delitz et grans excés

Qu’a perpetrés, comme tu scés

Mon corps, qui a tres mal vescu

Tu te veilles monstrer escu

Priant ledit Prince des roys

79Que mes fouleurs et grans desroys
Il me pardont sans vangement

En moy disant au jugement

Vien t'en, tu es bien digne d’estre
Avec que mes amys a destre. Amen ».

A partir du XIVeme siéecle et tout au long du XVéme siécle, les prieres dédiées a
sainte Marie-Madeleine sont le plus souvent réservées a une élite féminine320
qui trouve, a travers 'image de la sainte, un juste miroir a imiter. Intronisée
comme «l’amerouse chatelenne » dans un manuscrit de Metz32!, emprunt
marqué a la Légende dorée de Jacques de Voragine qui la présente sous les traits
d'une propriétaire terrienne possédant la villa de Magdala, sainte Marie-
Madeleine est alors confortablement exposée comme une sainte protectrice de
la noblesse. Par ce renvoi permanent, entre la femme dévote et la sainte, tout un
imaginaire chrétien se trouve ainsi conforté, celui d'une caste aristocratique
soucieuse de se reconnaitre a travers les origines nobles et illustres de la
Madeleine.

Les prieres en I'honneur de la Madeleine sont solidaires d’une littérature
ascétique vantant I'Imitatio Christi qui émerge a compter de la fin du XIVeme
siecle, sainte Marie-Madeleine apparait pleinement comme une figure
christocentrique et comme une mediatrix aupres de Dieu. Les prieres privées en
I'honneur de la Madeleine étant des témoins plutdt rares, existe-t-il des
témoignages semblables au sein du duché de Bourgogne ?

320 Sur sept manuscrits présentant des priéres a la Madeleine, quatre d’entre eux sont destinés a
des femmes, voir sur ce point PINTO-MATHIEU E., 1997, p. 67.
321 Metz, BM, ms. 600, f. 124r.-125v.
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Un seul témoin a été retrouvé, il s’agit d'une priere adressée a la Madeleine,
autrefois consignée dans un livre de prieres du duc Philippe le Bon322.
Témoignage dévotionnel particulierement précieux, cette piece révele la
profonde piété du prince de Valois pour la sainte. Cette priere comporte quatre
parties constituantes, a savoir l'antienne O mundi lampas, le verset de Luc relatif
a l'optimam partem, 1’ oraison Deus qui beate Marie Magdalene et la priere Ave Marie
Magdalena. Les trois premieres piéces de cette priere s'inspirent tres largement
de I'office litugique du 22 juillet alors que I'insertion d"un Ave Marie Magdalena,
adapté de I"’Ave Maria, demeure un témoin particulierement rare et pertinent sur
le diptyque qui réside entre ces deux femmes et sur la possibilité que 1'une
puisse tout a fait remplacer 1'autre dans le processus eschatologique de 1'Eglise.
Si Marie-Madeleine est pleinement célébrée comme la femme qui recoit la grace
du rachat car elle est « bénie entre les pécheurs », elle est également intronisée
comme |’Apodtre des apéOtres qui annonce au monde la lumiere de la
Résurrection du Christ, c’est pleinement le message d’O mundi lampas.

Construite selon le procédé de l'analepse, la priere s’ouvre sur l'image de
Marie-Madeleine, premier témoin de la Résurrection du Christ et s’achéeve sur
I'image de la pecheresse repentie. Dans ce long cheminement inversé sur la
condition premiere de la Madeleine, "auteur insiste successivement sur la
Madeleine choisie par Dieu pour annoncer la Bonne Nouvelle aux apdtres puis
sur Marie la contemplative « Maria optimam partem elegit » et sur la femme
pénitente, touchée par la grace divine et absoute de ses péchés.

Pour revenir sur 1’Ave Marie Magdalena, Elisabeth Pinto-Mathieu, a travers un
corpus de quarante hymnes observées, reléve la présence unique d"une hymne
intitulée Ave Maria Magdalena dans un manuscrit écrit par Libehard, prieur de
Reichenbach au cours du XVeme siécle323. Si I'hymne de Libehard (1476) integre
un Ave Maria Magdalena, pleine de grace et lavée de ses péchés, Elisabeth Pinto-
Mathieu souligne que « personne avant ce moine de Reichenbach n’avait osé
pasticher I’Ave Maria  pour le faire célébrer a une autre Marie, la

322 Annexe 4 - Priere en I'honneur de sainte Marie-Madeleine d’apres un Livre de Prieres du duc
Philippe le Bon. Paris, BnF, ms. NAF 16428, {. 20 v.-21 r.

323 « AVE, MARIA Magdalena / GRATIA redemptoris PLENA / DOMINUS, dilector et dilectus
tuus, TECUM / Quae fecit in te, faciat mecum. /BENEDICTA TU IN peccatoribus / Forma
paenitentiae viris et MULIERIBUS / ET BENEDICTUS cum matre Dominus / Noster, lesus
Christus, dulcissimus / FRUCTUS VENTRIS virginei / Remunerator amoris TUI », cité dans
PINTO-MATHIEU E., 1997, p. 64.
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Magdaléenne »324. L"Ave Marie Magdalena de Philippe le Bon est donc antérieure
si I'on considere que le duc bourguignon trépasse des l'année 1467. Certes
moins élogieuse que I'’hymne du prieur allemand, la priére De Marie Magdelaine
de Philippe le Bon demeure cependant le témoin le plus ancien de l'adaptation
d’un Ave Maria a la Madeleine.

Si les priéres publiques ou collectives de l'office du 22 juillet s’inspirent
principalement des Evangiles de saint Luc et de saint Jean, celles a caractere
privée dévoilent davantage des miroirs moraux et spirituels. Dépeignant le plus
souvent des Madeleine vertueuses et imitables, ces prieres, le plus souvent
réservées a des femmes, incluent généralement un riche dialogue avec son
lecteur, du pardon a la supplique au remerciement.

2.2 Une emprise topographique

2.2.1 Le pélerinage vézelien du 22 juillet

Comme I'annonce Alphonse Dupront, les pelerinages sont un indice majeur sur
le rayonnement d’un culte sanctoral, ils sont également « des réalités d’'une
anthropologie  religieuse, nullement  corrélatifs d'une  religion
institutionnellement établie, mais inscrivant en celle-ci d’autres exigences,
éventuellement plus équilibrantes, ou plus libératrices de la rencontre »325. Le
pélerinage integre deux formes : religion populaire et religion institutionnalisée.
En effet, il conjugue les valeurs et les formes de la religion populaire et, par
I'entremise de I'Eglise, opére une connexion active avec le sacré, il propose aux
fideles une mémoire collective en cultivant le souvenir des origines. Les
pelerinages impliquent également une perspective sociologique car ils sont les
témoins manifestes de vieux rites d’humanité capables de coaliser les foules
dans une piété collective et dans un méme ensemble culturel.

Tout au long du Moyen Age, des pelerinages sont organisés en I’honneur de la
Madeleine or, quelle est la portée de la féte du 22 juillet a Vézelay ? Des le
XIeme siecle, la féte du 22 juillet est I'objet d'un important pélerinage dans la
cité vézelienne et, des le Xlleme siecle, pour amplifier le culte, les moines de

N

Vézelay ne tardent pas a organiser deux autres pelerinages a Paques et a la

324 [bidem.
32 DUPRONT. A, « Pelerinage », dans Encyclopedia Universalis, vol. 12, Paris, 1968, p. 732.
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Pentecote3?. Par ces actions, l'image de la Madeleine se trouve ainsi
démultipliée dans le temps et dans I'espace, considérablement amplifiée dans
son role de premier témoin de la Résurrection du Christ le jour de Paques et
pleinement célébrée comme I’ Apotre des apodtres, a la Pentecote.

La célébrité du lieu attire de nombreux pelerins, principalement le 22 juillet et
lors des fétes du cycle pascal. En effet, il faut souligner parmi les foule de
dévots, la présence d’illustre personnage et notamment la venue du roi Louis
VII en 1155, du duc de Bourgogne en 1084 ou encore de Louis le Gros en
10983%7. Selon 1'ceuvre hagiographique vézelienne et comme le présente les
récits de miracles, le sanctuaire bourguignon génere également le déplacement
constant de fideles venus des localités voisines de Chastellux-sur-Cure, de
Noyers ou encore de Vitteaux-en-Auxois, relatant encore des pelerins arrivés de
Besancon, de Chateau-Landon ou encore de Cahors328,

Concernant les récits de pélerinages, ils sont plutot rares et le meilleur témoin
est sans nul doute le Guide du Pelerin de Saint-Jacques de Compostelle3?®, rédigé
vers 1140 par le moine Aimery Picaud. Ce récit présente Vézelay comme un
grand centre de convergence pour les pélerins venus des régions reculées de
I'Est. En effet, la ville ouvre le chemin de la fameuse « via Lemovicensis »
traversant le Berry avant de rallier Limoges, orientant les fidéles en route pour
le pelerinage de saint Jacques en Galice33.

320 HUGUES DE POITIERS, 1969.

327 CHEREST A,

328 Egalement d’Auvergne, d’Aquitaine, du Berry, de Normandie et du Pays de la Loire, voir
BHL 5462-5467, 5474-5477, 5482, 5483 et 5486.

329 Ce manuscrit forme le cinquieme livre du Liber Sancti Jacobi (également connu sous le nom de
Codex Calixtinus), conservé a la cathédrale Saint-Jacques de Compostelle. Voir AIMERY
PICAUD, Guide du Pelerin de Saint-Jacques de Compostelle, éd. par VIEILLARD ]J., Macon, Protat,
1938.

30 Les trois autres routes sont la « via Turonensis » partant du sanctuaire de Saint-Martin de
Tours, la « via Podiensis » débutant & Notre-Dame du Puy et la « via Tolosana » au départ de
Saint-Gilles d’Arles. Ibidem.
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Chapitre III - Le discours exégétique

L’exégese magdalénienne aborde plus spécifiquement les passages de 1'Ecriture
se référant au personnage triple de sainte Marie-Madeleine : la pecheresse
repentie de I'Evangile selon saint Luc, Marie de Béthanie et Marie de Magdala.
Abondamment étudiée par les Peres de 1'Eglise, par les théologiens et les
docteurs du Moyen Age, 'exégese magdalénienne est solidaire d’une pensée
théologique abordant « Dieu et toutes les choses divines qui se rapportent a
Dieu »31. Si la théologie est divisée en différentes catégories (expérimentale,
métaphysique, polémique,...), il convient d’aborder une théologie positive,
définie par « une simple exposition des dogmes de la foi et des choses divines,
telles qu’ils sont contenus dans 'Ecriture sainte ou expliqués par les saints
Péres, les auteurs ecclésiastiques et les conciles »%2 - elle est qualifiée de positive
car elle supporte les principes de la foi sans les prouver.

Depuis l'origine du christianisme, les Peres de 1'Eglise et les théologiens ont
particulierement commenté les actes de la Madeleine car la sainte incarne une
pluralité de figures qui fait le propre de I'anthropologie spirituelle au Moyen
Age. De la pécheresse repentie au premier témoin de la Résurrection du Christ
a l'ermite bienheureuse de la Provence, quels sont les grands thémes de
I'exégése magdalénienne ? Lesquels sont amplifiés au Moyen Age dans le
sillage de son culte ? Afin de répondre a ces questions, la premiere partie
envisage la fortune de I'exégese magdalénienne alors que la seconde partie
examine la Madeleine comme un modéle de femme, influant trés largement sur
le comportement dévotionnel des fideles et, comme une figure inspiratrice au
sein d"un cercle féminin.

1. Fortune de 1’exégese magdalénienne

Dans le cadre de ce chapitre, il convient de recourir aux premiers Peéres de
I'Eglise car leurs écrits fixent les jalons d’une exégese magdalénienne
constamment réemployée au Moyen Age. Avant de poursuivre, il faut
souligner que des le second siécle, les occurrences envers la Madeleine sont peu
exhaustives car son identité n’est pas fixée, il faut attendre le Commentaire sur le

331 GLAIRE ].B., Dictionnaire universel des sciences ecclésiastiques, Paris, Poussielgue Freres, 1868,
vol. II, col. 2267-2268.
332 [hidem.



Cantique d’"Hippolyte de Rome, rédigé au cours du Illeme siécle, pour observer
les prémices du débat exégétique magdalénien. En effet, au cours de son récit,
Hippolyte de Rome fait de la Madeleine le type méme de 1’Eglise glorifiée,
soulignant que les femmes au tombeau sont les garantes de la vérité de la
Résurrection du Christ, choisies pour I’annoncer aux apotres afin de compenser
la désobéissance de l’ancienne Eve333. A compter du Veme siecle, apres une
longue phase de théorisation sur l'identité de la sainte femme, le discours
exégétique, considérablement amplifié, se précise. Marie-Madeleine, autrefois
possédée par sept démons, image la gentilité idolatre convertie, les gestes de
'onction préfigurent les devoirs rendus a Dieu, « Elle s’approche du Seigneur
impure, pour repartir pure, elle s'en approche malade, pour repartir saine, elle
s’en approche pénitente pour repartir confessante » relate saint Augustin (1430)
dans son Sermo XCIX334,

Le coup d’éclat de I'exégese magdalénienne est de présenter la sainte comme la
tigure de I'Eglise nouvelle au méme titre que la Vierge Marie. En effet, la
Madeleine des onctions préfigure désormais 1'Eglise guérie, tel que l'enseigne
saint Ambroise de Milan (1 397) dans son De paenitentia3> ; Marie de Béthanie
incarne 1’Eglise contemplative, persévérante dans la foi et, la Madeleine du
cycle pascal, consacrée comme 1’Apdtre des apotres, caractérise une Eglise
militante chargé de répandre l'enseignement du Christ, en témoigne
I'homilétique de saint Grégoire le Grand (t 604) ou encore les Homelies II et
VII33¢ de Bede le Vénérable (1 735).

Au-dela du sens allégorique, l'exégese magdalénienne dévoile un sens
tropologique et typologique, elle inculque tout un enseignement spirituel et
moral. Car la vie de la Madeleine constitue un parangon de vertus a imiter, il
faut préciser que la majorité de ces textes sont prononcés pour la solennité du
22 juillet, soit lors des fétes du cycle pascal, dans le but d’édifier les foules de
fideles et de les convertir a une vie nouvelle. La sainteté protéiforme de la
Madeleine constitue pour I'Eglise une figure des extrémes indispensable pour
cheminer du péché a la grace, susceptible d’infléchir sur le comportement des
tideles et de les conduire sur la juste voie du salut.

33 HIPPOLYTE DE ROME, De Cantico XXIV-XXV, dans CSCO 264, p. 43-49.
334 SAINT AUGUSTIN, Sermo XCIX, dans PL 38, col. 595-596.

335 SAINT AMBROISE DE MILAN, De paenitentia, dans SC 179, 1971.

36 BEDE LE VENERABLE, Homélies, dans CCL 122, Turnhout, Brepols, 1955.
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1.1 Sermons bourguignons en I’honneur de la Madeleine

Avant d’aborder plus en détails les grands themes de I'exégese magdalénienne,
il convient tout d’abord de porter notre attention sur la production homilétique
bourguignonne. En effet, quels sont les textes qui alimentent la ferveur du culte
de la Madeleine au sein de I'antique duché de Bourgogne ? Comment sainte
Marie-Madeleine est-elle présentée a la foule des fideles et au choeur des
moines ?

1.1.1 Un modéle de pénitence prédominant

L’homilétique bourguignonne conserve plusieurs pieces majeures mettant en
lumiére la Madeleine, il faut préciser que l'intérét porté pour la sainte est
antérieur au développement de son culte car, dés le IXeme siecle, les prémices
d’une dévotion magdalénienne sont repérables en terre bourguignonne. C’est
tout d’abord I'homilétique de I'école carolingienne d”Auxerre qui immortalise
la Madeleine sous les traits d"une femme pénitente, juste modele de contrition a
imiter puis, a la fin du Xeme siecle, le Sermo in veneratione sanctae Mariae
Magdalenae d’Odon de Cluny inspire 1'Occident chrétien a célébrer la sainte
comme la figure de I'Eglise nouvelle. Une seconde phase, identifiable des la fin
du Xleme siecle et perdurant tout au long du XIleme siecle, période du plein
essor du culte bourguignon, voit émerger une foisonnante homilétique
magdalénienne, célébrant la pénitente qui pleure les larmes de la pénitence, la
contemplative et '’ Apotre des apodtres, symbole d'une Eglise restaurée.

A compter du IXeme siecle, 'homilétique de 1'école carolingienne d’Auxerre
consacre une riche exégese sur la sainte. Sous la plume d"Haymon (1860), moine
fin lettré de l'abbaye Saint-Germain d’Auxerre3¥, se développe la figure d"une
Madeleine qui incarne la foi de I'Eglise pour avoir réalisé les deux onctions du
Christ3%. Si la sainte image une Madeleine-Eglise restaurée par la grace divine
et les larmes du repentir3¥, son prénom signifiant tour est lui-méme approché
comme une métaphore de I'Eglise «turris interpretatur, et significat

37 JOGNA-PRAT D. (dir.), JEUDY C. (dir.), LOBRICHON G. (dir.), L’école carolingienne
d’Auxerre. De Muretach a Rémi (830-908), Paris, Beauchesne, 1991.

38 « Mystice, devotio Mariae fidem Ecclesiae significat », HAYMON D’AUXERRE, Homilia
LXIV, dans PL 118, col. 360.

339 « Mystice autem devotio haec Mariae Domino ministrantis, fidem ac pietatem designat
Ecclesiae sanctae, quae loquitur in cantico amoris dicens : Dum esset rex in accubitu suo, nardus
mea dedit ordorem suum », HAYMON D’AUXERRE, Homilia LXVI, dans PL 118, col. 304.
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Ecclesiam »340, évoquant par analogie la tour de David dans le Cantique des
cantiquesou encore celle de Salomon. Si les occurrences d’'une Madeleine Eglise
sont nombreuses dans l'oeuvre d'Haymon d’Auxerre, dans son Homélie sur
I’Assomption de la Vierge Marie, il cite saint Luc (10, 38-40) et souligne que sainte
Marie-Madeleine a choisi la meilleure part. Le fait d’introniser la figure
magdalénienne aux cotés de la mére du Christ est un exemple tout a fait
significatif d'une volonté de rapprocher ces deux femmes choisies par Dieu
pour recevoir la grace.

Les jalons d"une Madeleine Eglise, restaurée par la grace divine et les larmes du
repentir étant posés, Heiric d"Auxerre (T vers 876), disciple du moine Haymon,
réitere ce panorama de la Madeleine dans 1'une de ses homélies34! puis au siecle
suivant, c’est au tour d’Odon de Cluny dans son célebre Sermo in veneratione
sanctae Mariae Magdalenae.

Piéce maitresse de la liturgie magdalénienne, abondamment lu le jour du 22
juillet, le célebre sermon de 1'abbé Odon de Cluny est rédigé au plus tard vers
860. S’inspirant tres largement de la patristique latine et de ’homiliaire
d’Haymon d”Auxerre, ce sermon retrace les grandes lignes de la vie de la sainte,
de sa condition de pécheresse repentie a celle du premier témoin de la
Résurrection du Christ. La Madeleine est présentée comme un modele de
constance et de persévérance dans la foi, comme I"ame contemplative qui écoute
les préceptes de son maitre. Par tout un systeme d’allégories, sainte Marie-
Madeleine figure ainsi un « pont », un « passage » des extrémes, du péché a la
grace, de la mort a la vie, d’Eve a la Vierge Marie3*2. Enfin, le sermon s’acheve
sur un véritable panégyrique de la sainte, d’Eve a Marie a Marie-Madeleine,
c’est tout une déclinaison de la mort a la vie qui se trouve suggérée et qui
annonce I'imminence de la Femme dans le role eschatologique de 1'Eglise.

Odon de Cluny écrit également une hymne en I'honneur de la sainte pénitente
des Evangiles ou il loue I'image d’une Madeleine nouvelle, devenue un « vase
de gloire ». Présentée comme une femme guérie, elle mérite de voir le
Ressuscité, elle qui brile au feu de I'amour divin. Sainte Marie-Madeleine est
également présentée comme la femme lavée du vice grace au flot de ses larmes.

340 HAYMON D’AUXERRE, Homilia LXX, dans PL 118, col. 445-455.
341 JOGNA-PRAT D., 1989, p. 25.
342 [bidem, p. 26.
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Enfin, I'hymne s’acheve par une supplique au Dieu qui seul accorde la grace et
remet les « culpas et supplicia »343.

Du IXeme au Xeme siécle, cette premiére homilétique bourguignonne intronise
donc la Madeleine comme un juste modele du repentir et 'image sous les traits
d’une Eglise nouvelle, régénérée, sauvée et restaurée, c’est d’ailleurs par cette
justification qu’elle peut tendre vers la figure de la Vierge Marie. Si 1'on
considére le contexte d’écriture de ces homélies, c’est bien évidemment dans le
cloitre des monasteres que la Madeleine est d’abord célébrée pour sa vie
exemplaire, car c’est par le renoncement et la pénitence qu’elle a atteint la plus
haute perfection spirituelle et approcher Dieu - idéal mélant ascese et
contemplation auquel aspire le choeur des moines.

A compter du Xlleme siecle, période du plein épanouissement du culte vézelien
de la Madeleine, les homélies bourguignonnes consacrent la part belle a la
pécheresse repentie des Evangiles choisie pour annoncer la Résurrection de
Jésus, saint Bernard, Nicolas de Clairvaux mais encore Pierre le Vénérable et
Julien de Vézelay ne manquent pas de lui consacrer quelques vibrants éloges.

A travers les riches sermons de saint Bernard sur le Cantigue des cantiques, il
convient de souligner une insistance particuliere sur les parfums de la
Madeleine, c’est ici une thématique nouvelle de I’homilétique bourguignonne,
spécifique a 'ordre cistercien, qui va connaitre une belle fortune au XIleme
siecle et qui sera notamment réexploitée par Nicolas de Clairvaux, disciple de
saint Bernard, dans I'une de ses homélies pour le 22 juillet.

Dans son Sermo XII sur le Cantique des cantiques, saint Bernard aborde les
parfums autrefois achetés par la Madeleine, Marie mere de Jacques et Salomé
pour embaumer le corps du Christ. Saint Bernard s’interroge sur la nature de
ces parfums destinés au corps du Christ, il énumeére trois parfums et souligne
que les deux premiers ne sont « ni faits ni achetés particulierement pour servir
au Seigneur », il s’agit des parfums de l'onction offerts par la Madeleine alors
que le troisieme est acheté en vue de préparer sa sépulture. Saint Bernard
insiste encore sur la composition de ces parfums, révélant que si les deux
premiers sont des huiles de parfum, le troisieme se compose d’aromates car
«I'huile de parfum n’était pas faite ». Ce commentaire sur la nécessité de "huile
se réfere pleinement a la derniere onction de la Madeleine qui délivre du péché

33 ODON DE CLUNY, Hymmne a sainte Marie-Madeleine, dans PL 133, col. 713-721.
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comme l'indique l'épitre de Jacques (5, 14-15). Au cours du Sermo XXI sur le
Cantique des cantiques, évoquant les parfums de 1'Epouse et de I'Epoux, la
Madeleine des onctions est largement sous-entendue lorsque 1'Epouse parfume
les pieds et la téte de 'Epoux. En effet, c’est par analogie la Madeleine des
onctions qui progresse de la source de I'humanité a la source de la divinité et
exalte sa bonne odeur ; ces onctions, qui sont autant d’actions de graces rendues
a Dieu, s’apparentent encore a la bonne odeur de la pénitence qui embaume la
maison. Dans son Sermon XXII sur le Cantique des cantiques portant sur les quatre
parfums de I'Epoux et des quatre vertus cardinales, saint Bernard souligne que
si les uns sont portés par le parfum de la pénitence, d’autres le sont par celui de
I'amour de la sagesse. En se référant a la scéne de la premiére onction, saint
Bernard souligne que les pharisiens courent a « I'odeur » de la sagesse alors que
la Madeleine court dans I'odeur de la justice pour avoir beaucoup aimé et ainsi
mérité I'absolution de ces fautes. Insistant davantage sur cette notion de justice,
saint Bernard exalte celui qui se trouve justifié et délivré de ses crimes, a I'image
d’une Madeleine repentie ou d"un saint Pierre éploré justifié apres sa chute (Luc
22, 62). Amplifiant son récit, saint Bernard invite quiconque a imiter le Christ
afin de courir dans «l'odeur de la sanctification » puis dans «1’odeur de la
Passion » ; a travers le champ allégorique du parfum qui distille son aréme,
c’est la gradation d"un idéal de perfection et d"une véritable odeur de sainteté
qui se trouve suggérée : « Vous avez donc quatre sortes de parfums ; le premier
est la sagesse ; le second, la justice ; le troisieme, la sanctification; le quatrieme,
la rédemption. Retenez-en les noms, recueillez-en le fruit, et ne veuillez point
vous enquérir de quelle maniéere ils sont composés, ni combien de choses
entrent dans leur composition ».

Il faut ajouter que dans le Sermo II, prononcé aux abbés pour les fétes de Paques,
saint Bernard explique les paroles de I'Evangile « Marie Madeleine et Marie
mere de Jacques et Salomé achetérent des parfums pour venir embaumer Jésus
(Marc. XVI, 1) ». 1l souligne que les femmes ont acheté des aromates car elles
ont manifesté le sentiment de la compassion et 'esprit de discrétion, elles ont
également exprimé un sentiment de justice suite aux souffrances endurées par
le Christ. Ces aromates ont été acheté par la volonté commune de ces femmes,
c’est la charité, c’est le don de Dieu et un contre-don qui lui est rendu ; plus
loin, saint Bernard révele qu’il existe trois sortes d’aromates qui sont la
modération dans la réprimande, 'abondance dans l’exhortation et 1'efficacité
dans la persuasion ; que pour les acquérir, il faut, apres avoir « lavé » ses fautes,
les acheter dans le Seigneur lui-méme, avec la monnaie de la confession. Saint
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Bernard ajoute que la main doit aussi avoir ses aromates, c’est-a-dire la
continence dans la chair, la miséricorde pour les fréres et la patience dans la
piété ; que I'argent de la soumission permet 1’achat des aromates car ils dirigent
et procurent la grace d’une sainte vie - ils peuvent réveiller la foi dans un esprit
endormi par le sommeil de la mort. Au cours de son Sermo XC, saint Bernard
fait I'éloge des parfums de la componction, de la dévotion et de la piété, il
souligne que I’'ame pécheresse arrose les pieds du Christ avec les pafums de la
componction et de la dévotion qui se composent des souvenirs des bienfaits de
Dieu. A I'image de la Madeleine, le pécheur est donc pleinement invité a
s’approcher des pieds de «’homme de douleur » mais aussi du trone de la
grace, c’est le parfum de la piété. Concernant le dernier baume qui n’a pas été
employé pour le corps du Christ car les saintes femmes n’ont pas trouvé le
corps de Jésus, elles le versent dans les coeurs attristés des apodtres tout en

annongant la joyeuse nouvelle de la Résurrection du Christ.

Le sermon de Nicolas de Clairvaux reprend le role de cette femme pécheresse
qui, par 'abondance de ces larmes, pleure 'abondance de ses crimes. Il révele
ensuite que la Madeleine recoit la grace et la piété qui arréte le péché. Purifié,
‘ame se trouve ainsi pleine d’esperance, c’est ici la mamelle de la
congratulation « qui répand le lait de I'exhortation, pour nourrir les parfaits,
afin que lorsqu’ils seront sevrés, ils se nourrissent de suite en entrant dans la
gloire de Dieu » puis arrive la seconde mamelle qui est celle de la componction.
Nicolas de Clairvaux dévoile donc trois parfums successifs, c’est le parfum de la
contrition qui « placés dans le mortier de la pénitence, broyés par la macération,
arrosés de 'huile de la discrétion, mis au feu de la douleur, cuits dans le vase de
la discipline, ils forment un parfum précieux et agréable aux pieds du
Sauveur » ; c’est le parfum de la dévotion « imbibées de I'huile de l'allégresse,
mises sur le feu de la justice, dans le récipient de I'humilité, forment un parfum
d'une odeur et d'une vertu admirable, qui peut seul étre répandu sur la téte du
Seigneur assis a table, seul étre offert en hommage a sa divine majesté » et celui
de la piété, destiné au Christ vivant et ressuscité « placés dans le mortier de la
largesse, broyés par la douceur, arrosés de l'huile de la charité, au feu de la
compassion, écumés dans le vase de la persévérance, elles composent un
parfum admirable pour les anges eux-mémes ». Tels sont les parfums de la
contrition, de la dévotion, de la piété et de la miséricorde qui s'échappent des
mamelles de I'Epouse, ils guérissent toutes les infirmités.
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Pour saint Bernard et son fidele disciple Nicolas de Clairvaux, si un lien unique
lie la Madeleine a son maitre, 1'usage cistercien est de commenter cette
tamiliarité, cette relation intimiste qui prépare a la réception de la grace. Dans
son Sermo LXXI, saint Bernard relate « Jésus, abaissant sa majesté et voilant les
rayons de sa gloire, daignait converser familiérement avec ces ames si pures et
si ferventes, quoique renfermées dans des corps terrestres et fragiles [...] Jésus
les nourrissait en les faisant croitre en force, en humilité, en dévotion, par la
séve vivifiante de sa grace qu’il insinuait dans les canaux de leur ame »344. Pour
témoigner de la métanoia de la sainte, les cisterciens insistent surtout sur les
précieux parfums de la Madeleine, comme Ambroise 1'avait fait auparavant
dans son Traité sur I’Evangile de Luc : « Et si elle entra dans la maison de Simon,
c’est peut-étre qu’elle figure telle &me plus élevée, ou I'Eglise, qui est descendue
sur terre pour attirer les peuples autour d’elle par sa bonne odeur »3%. Saint
Bernard consacre largement ce motif dans son Sermo XXX, insistant sur I'odeur
de vie de la Madeleine, sur son arome de gréace, sa saveur d’indulgence, sa

suavité de conscience guérie ou encore évoquant son innocence réparée.

Cette thématique du parfum semble avoir profondément imprégné le milieu
cistercien et notamment Guillaume de Saint-Thierry (1075-1148), ami de saint
Bernard. C’est notamment suite a sa rencontre en 1118 qu’il compose un
Commentaire bref du Cantique des cantiques’*® ou il reprend l'idée des trois
parfums de componction, de dévotion et de compassion répandus sur le corps
du Christ3¥’. Pour Pierre de Celle (t v. 1183), si proche de saint Bernard et de la
communauté de Clairvaux « qu’il en étoit regardé comme un des principaux
membres »348, il convient de souligner qu’il consacre cinq sermons en I"’honneur
de la Madeleine, louant abondamment 1'image de la pénitente lavée par les
larmes du repentir et rachetée par la grace de Dieu3%.

Toujours au Xlléme siecle, il convient de citer le Sermo in sollemnitate Marie
Magdalene, qui aurait été composé en Bourgogne. Cette piece de Ioffice

34 VALUY B., Sainte Marie-Madeleine et les autres amis du Sauveur, apdtres de Provence, Lyon,
Jaillet, 1867, p 86

3% AMBROISE DE MILAN, Traité sur I’Evangile de Luc, éd. et trad. par Gabriel Tissot (sources
chrétiennes, 45), Le Cerf, Paris, 1971, p. 233.

346 GUILLAUME DE SAINT THIERRY, Brevis commentatio in Cantica, dans PL 184, col. 415-417.
347 Le résultat de ses entretiens avec Bernard est notamment la rédaction de ce commentaire,
voir davantage la conclusion de HOURLIER J., Guillaume de Saint-Thierry et la « Brevis
commentatio in Cantica », dans Analecta Sacri Ordinis Cisterciensis, 1956, p. 105-114.

348 CEILLIER R., Histoire générale des auteurs sacrés et ecclésiastiques, Paris, Butard Impr., vol.
XXIIL, p. 280.

349 PIERRE DE CELLE, Sermones LX-LXIV, dans PL 202, col. 822-839.
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liturgique du 22 juillet, constituant la derniere lecon des matines, s’inspire tres
largement d'une antique homélie pascale attribuable a Optat de Miléve3.
L’enseignement de cette piéce liturgique se réfere principalement au role pascal
de la Madeleine et démontre avec force toute une symbolique sur la vie. Cette
démonstration prend pour cadre le Mont des Oliviers et opere de nombreux
recoupements avec le jardin perdu ; le Mont des Oliviers est présenté comme un
nouvel Eden foulé par un Christ source de vie, Marie Madeleine est chargé
d’annoncer la vie éternelle, tout se regénére, tout se renouvelle, tout est
désormais révélé c’est I'éternité3s1.

Pierre le Vénérable (1 1156), écolatre puis prieur du monastere de Vézelay avant
de devenir abbé de Cluny en 1122, connait bien le culte de la Madeleine, ce qui
I'inspire tres certainement a rédiger une hymne en l'honneur de la sainte,
insistant sur la nécessité du repentir par le sacrifice des larmes et sur I'image de
la femme graciée3®2. Si les moines de Cluny ont toujours porté une profonde
dévotion pour la Madeleine, il faut notamment rappeler que, des le Xéme siécle,
l'italien Jean de Cluny 3%, ardent disciple d’Odon qui entend célébrer I'ceuvre
de son maitre, lui consacre également deux homélies3>4.

Le plein succés de l'homilétique bourguignonne est donc d’introniser la
Madeleine sur un méme pied d’égalité que la Vierge Marie, apport considérable
de I'école carolingienne d’Auxerre et d'Odon de Cluny. Au XIléme siécle, les
commentaires bourguignons sont plus fournis. Il faut retenir 'ceuvre de saint
Bernard commentant les actes de la Madeleine par un emprunt constant au
champ allégorique du parfum et qui inspire particulierement le milieu
cistercien.

1.2 La Madeleine nouvelle des Evangiles

1.2.1 La grace du rachat

Pour saint Paulin de Nole (1 431) dans l'une de ses épitres a Sévere, sainte
Marie-Madeleine, qui manifeste un grand amour pour Jésus, mérite de recevoir
la grace divine et préfigure la femme nouvelle qui immole son cceur par la

30SAXER V., 1954, p. 408-421.

31 PINTO-MATHIEU. E, 1997, p 19

32 PIERRE LE VENERABLE, In honore sanctae Mariae Magdalenae hymnus, dans PL 189, col. 1019.
33 Egalement connu sous le nom de Jean de Salerne, biographe de I'abbé Odon de Cluny.

34 DUBOIS J., CARDON H., Floriacensis verus bibliotheca, Lugduni, 1605, p. 171, 177.
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pénitence3®. Antique figure du péché, sainte Marie-Madeleine est encore
présentée dans le Livre de la Pénitence®>® de saint Ambroise de Milan (1 397),
comme une convertie ayant lavé par les larmes l'opprobre de son péché,
pouvant désormais instruire « tous ceux qui veulent obtenir le pardon de leurs
fautes »3%7.

Pour avoir renoncé au péché par les larmes du repentir et apres avoir recu la
grace du rachat par le fils de Dieu, sainte Marie-Madeleine devient une femme
nouvelle, spirituellement féconde, abondamment célébrée par le Moyen Age.
Des le Vleme siecle, saint Grégoire le Grand loue 1'image d"une Madeleine élue,
ayant consumé la rouille du péché au grand feu de I'amour divin38. Au siécle
suivant, le débat reste concentré autour de la femme convertie par les larmes de
la pénitence. Béde le Vénérable, dans 1'une de ses homélies rédigée en 1"honneur
de la sainte, justifie que 1’antique pécheresse est désormais chaste, sainte et
dévouée au Christ : « sed casta, sancta, devotaque Christo mulier »¥. A juste
titre intronisée comme un modele de conversion, elle incarne pour I'Eglise
comme pour les fideles un juste modele a imiter, 'espoir d’une conversion
totale et irrémédiable. Cette image de la Madeleine inspire alors beaucoup les
théologiens du IXéme au Xlleme siécle, notamment Paschase Ratbert (v. 786-
865), abbé de Corbie de 844 a 851, dans son Expositio in Matthaeum30.

Au IXeme siecle, pour Haymon d’Auxerre, la femme pleine de grace mérite
d’avoir ses péchés remis car elle a beaucoup aimé3¢l. En effet, pour parvenir a la
grace, I'amour constitue un ingrédient indispensable pour la conversion de
I’ame. Extréme dans le péché, extréme dans la grace et dans l'amour, la
Madeleine présente un juste modele de vie intérieure pour les foules pénitentes.
Saint Odon de Cluny, dans son Sermo in veneratione sanctae Mariae Magdalenae,
réitére cette image, justifiant que la sainte est le témoin privilégié de la revolutio
lapidis, autrefois encensée par Bede dans son Homélie 11362,

35 LAGRADGE. F, Histoire de saint Paulin de Nole, Paris, Poussielgue Freres, 1877, p. 362.

356 SAINT AMBROISE DE MILAN, De paenitentia, dans PL 16, col. 485-546.

%7 Cité dans FAILLON. EM, 1865, vol. I, col. 104-106.

358 SAINT GREGOIRE LE GRAND, Homilia XXXIII, dans PL 76, col. 1239-1246.

3% BEDE LE VENERABLE, Homeliae XXIV, dans PL 194, col. 127.

360 PASCHASE RATBERT, Expositio in Matthaeum, dans PL 120.

361 JOGNA-PRAT D., « La Madeleine du Sermo in veneratione sanctae Mariae Magdalenae attribué a
Odon de Cluny », dans Mélanges de I'Ecole frangaise de Rome. Moyen-ige, Temps modernes, 1992, p.
42-44.

362 « Mystice autem revolutio lapidis sacramentorum est revolutio divinorum quae quondam
littera legis claudebantur occulta », BEDE LE VENERABLE, Homeliae II, dans CCL 122, p. 247.
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La grace du rachat, comme dans un systeme de contre-don, est gagnée par le
don de soi. En effet, le sacrifice des larmes, ’action des baisers ou le lavement
des pieds de Jésus contribuent a la métamorphose de la Madeleine. Au Xleme
siecle, Marbode, qui écrit entre les années 1060 et sa mort survenue en 1123,
célebre cette conversion «Peccatrix quondam femina »; au Xlléme siecle,
I'hymne Maria paenitentine de Geoffroy de Vendéme (v.1070-1132) présente un
processus inversé : « ce n’est plus la repentie qui pleure ses péchés et les absout
mais le Christ qui la lave dans 1'eau de sa grace »%03. Pierre de Celle emploie
également 1'image d'une Madeleine « rebaptizetur flumine lacrymarum » dans
son Sermo LXIV364 évoquant l'immersion purificatrice du baptéme. La
thématique des larmes abondamment usitée au Moyen Age, est également
largement employée par la spiritualité cartusienne. La Lettre sur la vie
contemplative (L’échelle des moines) de Guigues II le Chartreux ( 1188), prone
notamment l'extinction par les larmes, des incendies allumés par nos péchés :
«O felices lacrimae per quas interiores maculae purgantur, per quas

peccatorum incendia exstinguuntur »365.

N

Les pécheurs sont donc pleinement invités a imiter le comportement d’une
Madeleine pénitente nouvellement convertie et cet appel s’integre dans le cadre
d’une liturgie pénitentielle des la seconde moitié du XIéme siecle. En effet, alors
que les théologiens insistent particulierement sur le besoin de la confession et
de la contrition, ils développent la thématique des larmes de la Madeleine qui
régénerent, souvent assimilées a une source de miséricorde qui désaltere ou a
des remédes médicinaux permettant a I’ame de recouvrer la santé.

Si ces débats multiples sur 1'état de sainte Marie-Madeleine se référent a une
doctrine de la grace, solidaire d'une doctrine de la prédestination, tel que
'enseigne saint Augustin et qui influence considérablement 1’Eglise a compter
du Veme siécle suite au grand concile de Carthage3, ce lien reste également
maintenu par un amour tres fort entre la créature et son maitre. Car elle est
choisie dans la maison de Simon le Pharisien pour recevoir la grace divine, la
sainte est rétablie dans son innocence originelle, absoute de ses fautes, parée de
vertus et cette union mystique qui s’opére avec son Dieu acquiert davantage de

363 PINTO-MATHIEU E., 1997, p. 54-56.

364 PIERRE DE CELLE, Sermo LXIV, dans PL 202, col. 857.

365 Lettre sur la vie contemplative. L’Echelle des moines. Douze méditations, éd. E. Colledge et J.
Walsh, Paris, Le Cerf, 1970. p. 98-99.

366 Voir notamment Défense de la doctrine de saint-Augustin touchant la grice efficace par elle-méme,
Utrecht, Le Febvre, 1734, p. 17-88.
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résonnance lorsque la Madeleine rencontre le Christ ressuscité au matin de
Paques, célébrant la connexion intime de deux esprits dans un autre monde car
le ressuscité n’apparait pas dans son corps de chair, il a subi une mutation.
S’inscrivant dans ce courant doctrinal, il faut notamment citer Rupert de Deutz
(Tt 1129) et son Commentaire sur saint Matthieu, lorsqu’il annonce que la grace qui
inonde la Madeleine est une résurrection spirituelle qui la prépare a annoncer
celle du Christ3¢7.

A compter du Xlleme siécle et pleinement au siecle suivant, a travers le
foisonnement des discours sur la Madeleine, la grace du rachat de la Madeleine
est largement mise en exergue par les théologiens et les docteurs latins. Modele
de contrition, persévérante dans I'amour de Dieu, l'image de sainte Marie-
Madeleine tend vers la figure de I'Epouse du Cantique des cantiques. En effet,
le scholastique parisien Pierre de Comestor3%® justifie que si elle couvre la
noirceur de ses crimes par 1'éclat de toutes les vertus, elle peut désormais dire
aux anges « Je suis noire, mais je suis belle »36.

Si la pécheresse repentie des Evangiles incarne toujours un modele et un motif
d’espérance pour les pécheurs, elle se présente surtout comme une juste voie de
réhabilitation.

A compter du Xllléme siécle, la thématique de la grace du rachat s’amplifie
avec l'avenement des ordres mendiants. La Madeleine reste tres largement
promue car, par opposition a la Vierge Marie pleine de grace par nature, la
Madeleine reste la femme élue qui mérite de recevoir la grace du rachat. Il faut
souligner que les franciscains consacrent la part belle a une Madeleine repentie,
lavée de ses péchés. En effet, dans les Fioretti3”, ouvrage anonyme du XIVeme
siecle contant la vie de saint Francois d’Assise et de quelques uns de ces
compagnons, le frere Jean de I’Alverne imite régulierement 1'attitude de la
sainte, pleurant les larmes de la pénitence afin d’étre pardonné de ses péchés et
ainsi témoigner tout I'amour qu’il porte a Dieu. Pour les prédicateurs, sainte
Marie-Madeleine incarne un véritable embléme du péché vaincu et de la grace
sanctifiée par Jésus. Pouvant génerer de nouvelles dévotions, les préches

N

invitent a 1'exemplarité, a I'éducation morale et a I'édification spirituelle en

367 RUPERT DE DEUTZ, Commentatio in Matthaeum, dans PL 186, col. 1536-1537.

368 Egalement nommé Pierre le Mangeur, voir DAHAN G., Pierre de Troyes, dit Pierre le Mangeur,
maitre du Xlléme siecle, Troyes, Institut Universitaire Européen Rachi - Médiathéeque du Grand
Troyes, 2011.

369 Cité d’apres FAILLON E.M., 1865, vol. I, col. 214.

370 Fioretti, éd. et trad. par Arnaud Tripet, Lausanne, Rencontre, 1968.
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employant « tout un réseau d’images utiles pour comprendre et simplifier au
jour le jour les cadres complexes de la foi. Les images sont la condition de son
insertion [du saint] dans 'univers des pratiques de sens commun »%71.

Espoir d’une conversion possible, espoir d’un salut chrétien, la Madeleine
intégre pleinement le cadre d'une théologie axée sur la méditation de soi et de
sa condition pecheresse ; c’est le message d'un Gerson ou d’un Maillard qui,
dans une propagande de la foi incisive, martelent aux pénitents 1'exemple
triomphant d"une Madeleine nouvelle, justifiant selon les Evangiles que « 13En
vérité, je vous le dis : Partout ou sera proclamé ce Bon message, dans le monde
entier, on racontera aussi, en mémoire d’elle ce qu’elle vient de faire » (Matthieu
26, 13).

1.2.2 Via media entre Eve et Marie

Sainte Marie-Madeleine est trés tot pressentie comme une figure de passage,
une via media entre Eve, la femme déchue ayant refermé les portes du Paradis et
la Vierge Marie, la femme élue choisie par Dieu pour porter le Sauveur. En
effet, alors que l'exégese patristique condamne Eve la premiere femme,
présentée comme l'incarnation du mal : « Tu es Eve, tu es la Porte de Diable, tu
as consenti a son arbre, tu as la premiere déserté la loi divine » souligne
Tertullien au Illeme siecle, I'avenement de Marie-Madeleine, le premier témoin
de la Résurrection du Christ, opere une ére nouvelle. L’antique malédiction est
levée et les voies de Paradis sont recouvrées : « Pour que les apodtres [femmes]
ne doutent pas des anges, le Christ lui-méme leur apparait afin que les femmes
soient les apodtres du Christ et compensent par leur obéissance la faute de
I'ancienne Eve [...] Eve est devenue apdtre » rapporte le Cantique d'Hippolyte
de Rome (1 235). Ainsi, Marie-Madeleine incarne I’'Eve nouvelle et, bien qu’elle
fut soumise a l'état du péché, elle mérite d’étre pardonnée car elle s'impose
comme la sainte d’'un amour total car, 1a ou le péché abonde, la grace aussi
surabonde.

A travers l'image de la Vierge Marie, la Madeleine est dévoilée comme la
femme élue, recevant la grace divine, promise a la sainteté et a la médiation.
Régénérée par les larmes de la pénitence et désormais convertie, elle s'impose

371 COSTE F., « Pratiques rituelles et pragmatique de la conversion dans les sermons de sanctis
du Xllleme siecle », dans Revue Tracés, 2004-2005, p. 39 ; BERIOU N., « La Madeleine dans les
sermons parisiens du XIIléme siécle », dans Mélanges de I’Ecole frangaise de Rome. Moyen Age,
1992, p. 269-340.
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comme un modele idéal de vie intérieure, méritant d’étre présentée par saint
Ephrem comme la «fille du Pere » ou encore comme «la consanguine des
saints »%2. D’Eve a Marie, le role de la Madeleine est alors d’offrir une figure
transitoire entre le péché et la grace, plus noble qu'Eve et moins hiératique que
la Vierge, capable de rassembler les foules et d’offrir un juste exemple de
conduite aux plebes pénitentes. D'une culpabilité sexuelle et originelle a une
chasteté mariale, mais encore d’une souillure corporelle annoncée par saint
Augustin a «un jardin bien clos, une source scellée » - image récurrente de
I’Epouse du Cantique des cantiques (4, 12) traditionnellement associée a la
Vierge Marie®’3, sainte Marie-Madeleine s'impose comme une « clef » de lecture
entre deux extrémes. En effet, si 'une est condamnée et 1'autre consacrée, la
Madeleine est la femme pardonnée qui restaure le péché originel , devenue une
«nouvelle vierge », porteuse d'une vie spirituellement féconde, elle est alors
admise au cceur céleste des vierges car elle s'impose comme la figure
emblématique de la virginité perdue mais retrouvée, suite a sa conversion dans
la maison de Simon le Pharisien.

Cette triade féminine est abondamment célébrée par les Péres de 1'Eglise et
I'essence méme de ces écrits est fortement amplifiée au Moyen Age, évoluant
des filles d’Eve aux enfants de Marie. Le Sermo in veneratione sanctae Mariae
Magdalene d’'Odon de Cluny loue notamment l'image d’'une Madeleine, via
media : «la malédiction d’Eve nous exclut du Paradis, Marie toujours vierge
nous ouvre la porte, Madeleine débarrasse le sexe féminin de son opprobre »374.

A compter du Xéme siecle, 'image de sainte Marie-Madeleine s’équilibre aux
cotés d’Eve et de Marie3’5, elle inspire tres largement les foules, dévoilant le
cheminement de I'ame pécheresse a la sainteté par le repentir et la pénitence.
Persévérante et constante dans la foi, la sainte s'impose comme un miroir moral
et spirituel pour les fideles, tel que l'enseigne 1'homilétique des théologiens et

372 SAINT EPHREM, Sermo in mulierem peccatricem, dans Opera omnia graeca, Rome, 1743, p. 297-
306.

37 L'intrusion de Marie-Madeleine dans le « dialogue » du Cantique des cantiques (Ct 3,1)
apparait a la fin du XIéme et dans la premiere moitié du Xlleme siécle, voir LOBRICHON G.,
« Ascension, triomphe et limites du Cantique des cantiquesdans I'Ouest européen. La fortune
du dialogue dans les cercles réformateurs (c. 1050-c. 1150) », dans Il Cantico dei Cantici nel
Medioevo. Atti del Convegno Internazionale dell’Universita degli Studi di Milano e delle Societd
Internazionale per lo studio del Medioevo Latino (S.I.S.M.E.L.), Gargnano sul Garda, 22-24 maggio
2006, a cura di Rossana E. Guglielmetti, Firenze, SISMEL-Edizioni del Galluzzo, 2008, p. 338-
370, notamment p. 350 et 366.

374 JOGNA-PRAT D., 1992, p. 42-44

35 SAMUEL A., 1995, p. 73.
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des docteurs du Moyen Age : « sa priére guérit le péché, elle ouvre la porte a
quiconque fait vraiment pénitence, aucun pécheur n’est exclu » vante Geoffroy
de Venddme dans son Sermo X376,

Face a une explosion de priéres, de litanies ou encore de sermons a la gloire de
cette triade complémentaire, la figure de la Madeleine, désormais chaste et
contemplative, reste une promotion certaine qui imprégne fortement les cercles
monastiques. Figure complémentaire du nouvel Adam incarnée par le Christ, la
sainte personnifie l'union d'un couple mystique, auréolé de 1'obéissance
contrairement au couple originel, gouverné par la tentation. Saint Irénée
souligne notamment « Il était juste et nécessaire qu’Adam fut restauré dans le
Christ [...], qu’Eve fut restaurée en Marie »377.

La Madeleine mérite également de partager le nom de « Marie » avec la Vierge
car elle a opéré une renaissance spirituelle. Saint Pierre Chrysologue dans son
Sermo LXXVII souligne « En tombant aux pieds de Jésus, elle est simplement
femme, en se relevant, elle est Marie. En arrivant, c’est celle qui donne la mort;
en retournant, c’est celle qui donne la vie »378. Des le [Xeme siecle, au sein des
commentaires homilétiques et théologiques, 1'occasion est toute trouvée
d’inaugurer un lien entre toutes les Marie de I'Evangile, idéalisant ainsi I'image
d'une Eglise unie et parée de vertus tel que l'amorce les commentaires
scripturaires d’Haymon et d’Heiric d”Auxerre3”®, « Cette construction établit
ainsi une lignée de saintes femmes qui débute avec Anne, dont trois mariages
permettent 1’éclosion de trois Marie demi-sceurs ; la premiére engendre le Dieu
fait Homme ; les deux autres accompagnées de la Madeleine, inventent le Christ
ressuscité. Il y avait donc une nécessité structurelle a ce que ces femmes soient

soeurs »380,

Pour cette société chrétienne, soucieuse d’obtenir le salut, 'image de sainte
Marie-Madeleine est I'exemple méme d’un espoir nouveau afin qu’elle sorte de
sa condition pécheresse. Plus humaine et plus accessible que la Vierge, sainte
Marie-Madeleine s’impose rapidement comme cette nouvelle voie de
rédemption, créant ainsi un processus d’identification propre au fidele. Son

image prend encore davantage de résonnance dans le cloitre des monasteéres

376 GEOFFROY DE VENDOME, Sermo IX, dans PL 157, col. 270-274.

377 SAINT IRENEE, Sermo, dans PO XII, col. 773.

378 SAINT PIERRE CHRYSOLOGUE, Sermo LXXVII, dans PL 52.

379 Lyon, BM, ms. 628.

30 JOGNA-PRAT D., PALAZZO E., RUSSO D., Marie. Le culte de la Vierge dans la société
médiévale, Paris, Beauchesne, 1996, p. 73-75.
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aupres de ces religieux menant une vie contemplative et ascétique mais encore
aupres de ces innombrables « filles d’Eve » qui, dans une volonté d’imiter la

sainte, sont nombreuses a prendre le voile monastique.

D’Eve a Marie, du péché a la grace, I'image de sainte Marie-Madeleine est
résolument une figure des extrémes, la fameuse via media si indispensable a
I’Eglise pour guider la sainte plebe de Dieu. Certes, elle est touchée par la grace
divine mais sa conversion est longue, mélant discipline, pénitence et une
dévotion totale envers Dieu c’est ce que célébre saint Bonaventure dans 'un de
ses sermons ou il rappelle notamment I'amertume de sa componction et la
perfection de sa vertu. En finalité, I'intervention de sainte Marie-Madeleine
dans le dessein de I'Eglise est d’offrir un point de convergence assez fort pour
préparer les fideles a 1'édification morale et spirituelle et cet enseignement
prend tout son sens dans la mouvance de son culte.

1.3 Une sainte universelle

L’exégese magdalénienne consacre également la Madeleine comme une mediatrix
et une figure de 1'Eglise. Modele de 1'Eglise et Eglise modele car elle devient le
premier témoin de la Résurrection du Christ, la vie de sainte Marie-Madeleine
présente alors de nombreux paralleles avec la Vierge Marie. Ce mimétisme, ce
diptyque, emprunté aux Peres de I'Eglise puis encensé a compter du Xléme
siécle dans la mouvance du culte magdalénien, reste largement promu en terre
vézelienne a compter du XIlleme siécle. Il faut notamment retenir que la facade
occidentale de l’abbatiale, remaniée vers 1250, comporte une belle fenétre
gothique ou la Madeleine et la Vierge Marie, entourant le Christ, sont
présentées sur un méme niveau d’égalité.

1.3.1 Mediatrix aupres de Dieu

Selon la Bible, « Car Dieu est unique, unique est le médiateur entre Dieu et les
hommes, le Christ-Jésus, homme lui-méme, qui s’est livré en rangon pour tous »
(Premiere épitre a Timothée 2, 5), ce qualificatif de « médiateur » s’applique
également a la Vierge Marie, largement présentée comme la « médiatrice du
salut » ou encore comme la « médiatrice de toutes les graces »%! or, peut-il
également convenir aux saints ? Selon Yvette Duval, « certes les saints peuvent

31 DRUWE E., « La médiation universelle de Marie », dans Maria. Etudes sur la sainte Vierge,
Paris, Beauchesne, 1949, p. 419-572.
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aider a cette médiation, mais leur culte n’a fait qu’introduire dans la foi des
croyants un supplément de religiosité alors que la conversion est déja
réalisée »382; en effet, si les fidéles invoquent 1'aide de Dieu et de la Vierge
Marie, ils confient également leurs prieres a une assemblée sainte, composée
d’étres parfaits, garants de 1'issue favorable de leurs supplications.

Figure de passage, du péché a la grace, de la vie terrestre a la mort céleste, si
sainte Marie-Madeleine incarne une juste voie du salut chrétien, elle est tres tot
priée pour sa médiation, en témoigne notamment la littérature patristique du
IVéme siecle. A compter du second quart du XIeme siecle, dans la mouvance de
son culte, les fidéles recourent largement a son intercessio car elle est susceptible
de les rétablir sur la juste voie de salut.

L’archevéque Anselme de Cantorbéry consacre notamment cette image dans
"une de ses priéres composée spécialement pour la Madeleine :

« Ainsi donc, 6 amante que Dieu s’est choisie, 0 bien-aimée qui avez
choisi Dieu, je m’adresse a vous en ce moment, l'infortuné a la
bienheureuse, I’aveugle a l'illuminée, le pécheur a la justifiée, 'impur
a la purifiée. Souvenez-vous, 0 treés clémente souveraine, de ce que
vous avez été, de quelle miséricorde vous avez eu besoin, et
demandez pour le pardon que vous avez désiré pour vous-méme ;
obtenez-moi la componction de la piété, les larmes de 'humilité, le
désir de la patrie céleste, le dégotit de ce terrestre exil, I’amertume de
la pénitence, et la crainte du supplice éternel. Que la familiére
intimité dont vous avez joui autrefois et dont vous étes encore
honorée aupres de la source de miséricorde me soit profitable, 6 bien-
aimée ! Puisez pour moi a cette source de quoi laver mes péchés ;
présentez-moi le breuvage qui apaise ma soif ; épanchez-en sur moi
les eaux afin qu’elles arrosent mon aridité ; il ne vous sera pas difficile
d’obtenir tout ce que vous voudrez de votre suave et bien-aimé
Seigneur et ami »3%,

Au Xlleme siecle, Geoffroy de Vendome et Pierre de Celle célébrent également
I'action bénéfique de la sainte femme des Evangiles. Pour le premier, dans son

32 DUVAL Y., « Les saints protecteurs ici-bas et dans I'au-dela. L’intercession dans I’ Antiquité
chrétienne », dans L'intercession du Moyen Age a 1'époque moderne. Autour d'une pratique sociale,
Geneve, 2004, p. 21.

33 ANSELME DE CANTORBERY, Priére a sainte Marie-Madeleine, trad. par H. Denain dans
Meéditations de saint Anselme, archevéque de Cantorbéry et docteur de I’Eglise, Paris, 1848, vol. II, p.
354-355 ; PL 158, col. 1010-1012.
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Sermo IX, prier la Madeleine permet la guérison du péché, elle ouvre la porte a
quiconque fait véritablement pénitence3¥ ; pour le second, dans son Sermo LXI,
la sainte est « tres puissante auprés du juge, trés pieuse pour exaucer la priere
des malheureux, tres efficace pour retirer le pauvre du fumier »3. Car la
Madeleine peut exaucer les fideles, accomplir des miracles, elle exerce surtout
une fonction sotériologique, favorisant les fideles auprés de Dieu lors du
Jugement dernier. En effet, au méme titre que la Vierge Marie, sainte Marie-
Madeleine, peut remplacer 'homme dans le processus eschatologique de
I’Eglise car elle s'impose comme une figure funéraire de premier plan, assistant
a la résurrection de son frere Lazare et proclamant celle du Christ.

A Vézelay, a travers l'office liturgique de la sainte qui est élaboré des le XIeme
siecle au monastere de Vézelay avant de se propager au reste de 1'Occident
chrétien, il suffit de se plonger dans les pieces liturgiques employées le jour de
sa féte pour en retrouver toute la substance. Les secretes de la messe du 22
juillet qui sont des priéres récitées au début de 1'offertoire dévoilent I'image
d’une Madeleine qui participe pleinement au salut du fidéle « beata Maria
Magdalena suarum cumulet precum incrementis et ad nostre restaurationis
principium flagitet profuturam » relate la secrete Hanc nostre oblationis ; c’est
encore des références a la miséricorde de la sainte ou a son soutien « beata
Maria Magdalena patrocinante » ; c’est encore des supplications afin que sa
miséricorde et sa componction puissent consumer le péché « nostrorum exurat
rubiniginem vitiorum, ut illius compunctionis gratiam pietatis opere percipere
mereamur » encense la secrete Salutaris Domine.

Ces mémes intentions se retrouvent dans les postcommunions, c’est plus
spécifiquement les oraisons et les hymnes qui encensent le rdle d’'une
Madeleine intercédant pour le fidéle afin qu’il gagne son salut. Priée pour sa
clémence et sa miséricorde dans les oraisons, elle apparait le plus souvent dans
son role de premier témoin de la Résurrection du Christ, se placant ainsi a la
source méme de la rédemption ou le sacrifice du Christ inaugure le rachat du
genre humain. Dans les hymnes, 'image d"une Madeleine mediatrix se trouve
pleinement suggérée, comme dans '’hymne Mane prima sabbati, son témoin le
plus manifeste, qui appelle a I'intercession de la sainte du mystere pascal « O
Maria Magdalena, Audi vota laude plena, Apud Christum chorum istum,
Clementer concilia ».

384 GEOFFROY DE VENDOME, Sermo IX, dans PL 57, col. 270-274.
385 PIERRE DE CELLE, Sermo LXI, dans PL 202, col. 822-839.
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Cette figure d'une Madeleine médiatrice, bien qu’elle soit unanimement suivie
par les foules au Moyen Age, n’éclipse pas pour autant celle de la Vierge Marie
et, bien loin de I'idée que 1'une peut surpasser l'autre, elles sont placées sur un
méme niveau d’égalité dés le Xlleme siecle, offrant aux foules pénitentes
I'espoir d'un salut auprés de Dieu. Si sainte Marie-Madeleine est largement
célébrée pour sa médiation, au XIIleme saint Bonaventure l'intronise comme la
médiatrice de toutes les femmes38°.

Fille d’Eve, fille de Dieu, égale d"une Vierge Marie médiatrice, sainte Marie-
Madeleine apres sa conversion acquiert pleinement les prérogatives de la
sainteté mariale, se manifestant par la pureté, I'amour, la vertu et par un
ensemble de pouvoirs, aussi mérite-t-elle d’étre considérée dans la haute
hiérarchie céleste et d’étre implorée pour sa divine clémence.

1.3.2 Une figure de I’Eglise

Sainte Marie-Madeleine, qui s’integre « dans le systeme marial en tant que pont
entre Eve et la Vierge »%7, mérite également d’incarner la figure de I'Eglise.
Comme la Vierge Marie, qui recoit la plénitude de l'esprit et de la grace, la
Madeleine, dans son état de justice et de parfaite sainteté, figure cette méme
Eglise et, notamment I'épouse en quéte du Christ.

En effet, tres tot exaltée comme une figure de 1'Eglise par la patristique pour
avoir réparé la faute d’Eve et annoncé la Résurrection du Christ, la Madeleine
Eglise est pleinement célébrée a compter du Vleme siecle, notamment par saint
Grégoire le Grand dans son Homélie XXXIII. A l'image de la Madeleine des
onctions, préfigurant «1'Eglise imprégnée de la bonne odeur du Christ» (II
Corinthiens, 15), les fideles sont invités a accomplir les bonnes ceuvres pour
ainsi répandre les bonnes odeurs.

Bien avant saint Grégoire le Grand, d’autres Peres de I'Eglise dévoilent cette
image comme saint Ambroise de Milan (1 397) dans son Livre de la Pénitence et,
cette tradition opere une fortune certaine au sein de la littérature patristique. Le

motif d'une Madeleine incarnant 1'Eglise des gentils convertis a la fois
chrétienne opere une fortune certaine au sein des commentaires du Moyen Age.

36 PINTO-MATHIEU E., 1997, p. 43.
37 DUHAMEL-AMADO C., LOBRICHON G., Georges Duby. L’écriture de I'histoire, Bruxelles, De
Boeck, 1996, p. 73.
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Figure de 1'Eglise, sainte Marie-Madeleine 1'est au méme titre que la Vierge
Marie. En effet, en témoigne la patristique, des le Illeme siecle, la Vierge Marie
mérite ce qualificatif pour avoir recu la plénitude de I'esprit, de la grace et des
dons. Figure la plus parfaite, elle consacre sa vie a glorifier I'humanité de son
Fils et a juste titre « Elle était pour lui comme une Eglise portative, trouvant
dans elle toutes les adorations, toutes les louanges, tous les amours qu’il aurait
du recevoir de I'Eglise comme Fils de Dieu »388,

Certes, sainte Marie-Madeleine n’est pas aussi parfaite que la Vierge Marie,
cependant, il faut souligner des ressemblances tout a fait singuliéres entre ces
deux femmes évoluant aux cotés de Jésus-Christ. Il faut tout d’abord rappeler
que si I'Eglise se trouve constituée par des ames pures, reflet d'une chasteté
mariale, elle I’est également par des ames souillées par le péché et repenties, ces
dernieres se reconnaissant a travers 'image d’'une Madeleine pardonnée. Trait
d’union entre le péché et la grace, elles rassemblent la foule chrétienne dans une
méme unité afin de les conduire sur le juste chemin du salut.

Représentantes d'une Eglise unifiée, elles méritent de partager l'appelation
stella maris, résurgence certaine d"un paganisme ancien accolé a la Vierge Marie.
En effet, alors que cette derniére enfante le Sol justitize qui rayonne sur le
monde, la Madeleine est la premiéere a annoncer la splendeur de la résurrection
divine, tel que I'encense Odon de Cluny?®®. Ces deux grandes figures féminines
sont également présentées comme des femmes aimantes, c’est un amour
maternel entre une mere et son fils, c’est également un amour mystique entre
une ame convertie et son Dieu. Clef de lecture majeure de la théologie
magdalénienne, 1'amour nourrit par ces deux femmes pour Jésus-Christ
témoignent de l'ardeur des théologiens a vouloir les consacrer dans les plus
hauts degrés de la hiérarchie céleste.

Sainte Marie-Madeleine et la Vierge Marie forment un diptyque édifiant de la
grace et donc un juste modele de 1'Eglise, elles enseignent aux fideles le besoin
d’une discipline pour parvenir a la perfection spirituelle. Au XIlléme, Jacques
de Vitry loue abondamment I'image d’'une Madeleine gréaciée et lavée du
péché3 alors que le XVeme siécle inaugure quelques prieres substituant I"’Ave
Maria a un Ave Marie Magdalene.

388 FAILLON E.M., 1865, vol. I, col. 236.
389 Se reporter au sermon d’Odon de Cluny.
3% JACQUES DE VITRY, Sermones, Anvers, 1575.
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2. Modele de femme et figure inspiratrice

2.1 Promouvoir la femme

2.1.1 Images archétypales de de la Madeleine

Comme l'enseigne saint Luc, la femme de Magdala apparait comme un étre
perverti et corrompu, habitée par «sept démons», cette femme que les
Evangiles nomment Marie symbolise donc la vie joviale, I'allégresse et le monde
des vanités d’ou la méfiance des pharisiens lorsqu’elle pénetre dans la maison
de Simon. Il convient de souligner que, selon un riche procédé exégétique, la
Madeleine évoque la destinée de plusieurs femmes de 1’Ancien-Testament et
notamment celle de Tamar la cananéenne, de Rahab la prostituée, de Ruth la
moabite et de Bethsabée 1'adultere, toutes ancétres de Jésus, a 1'origine d’une
lignée propre au messie d’Israél. Voici le récit de la vie de ces femmes.

Tamar : Juda a trois fils (Er, Onan et Shéla) et il nomme Tamar comme épouse
d’Er mais : « Yahvé, le fit mourir. 8Alors Juda dit a Onan : Va vers la femme de
ton frére, remplis avec elle ton devoir de beau-frére et assure une postérité a ton
frere [...] 19Ce qu'il faisait déplut a Yahvé, qui le fit mourir lui aussi. 11Alors
Juda dit a sa belle fille Tamar : Retourne comme veuve chez ton peére, en
attendant que grandisse mon fils Shéla ». Les jours passent, Tamar est toujours
seule. Un jour, alors que Juda est a Timna et que Tamar vient vers lui, il dit: «
16Laisse, que j'aille avec toi ! Il ne savait pas que c’était sa belle fille ». Trois mois
plus tard, Juda apprend que Tamar est enceinte alors il ordonne : « 2¢Qu’elle soit
amenée dehors et briilée vive ! ». Or, Tamar, qui posséde le sceau - le cordon et
la canne de Juda dit « C’est de 'homme a qui appartient cela que je suis
enceinte [...] 2Juda les reconnut et dit : elle est plus juste que moi. C'est qu’en
effet je ne lui avais pas donné mon fils Shéla » (Genese 38, 1-30). Tamar est la
premiere ancétre nommeée de Jésus.

Rahab : Rahab est prostituée a Jéricho. Un jour, deux hommes envoyés par
Josué, viennent dans la ville pour espionner. Rahab: « 4avait pris les deux
hommes et les avait cachés » puis elle les fait descendre par la fenétre et ils
restent trois jours vers la montagne avant de retourner vers Josué. Quelques
temps plus tard, la ville de Jéricho est détruite : « 7La ville sera dévouée par
anatheme a Yahvé avec tout ce qui se trouve. Seule Rahab, aura la vie sauve
ainsi que tous ceux qui sont avec elle dans sa maison, parce qu’elle a caché les
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émissaires que nous avions envoyés » (Livre de Josué 6, 1-24). Paienne et
prostituée, elle devient la femme de Salmon, Rahab est la deuxiéme ancétre
nommée de Jésus.

Ruth : Ruth épouse le fils de Noémi et Elimélek, un couple originaire de
Bethléem. Or, les deux hommes sont morts. Noémi souhaite que Ruth regagne
la ville pour trouver un autre mari mais elle répond : « 1®Ne me presse pas de
t'abandonner et de m’éloigner de toi, car ou tu iras, j'irai, ou tu demeureras, je
demeurerai ; ton peuple sera mon peuple et ton Dieu sera mon Dieu. 17La ot tu
mourras, je mourrai et la je serais ensevelie » alors, les deux femmes vont a
Bethléem. Ruth rencontre Booz, un riche propriétaire terrien et, un soir : « 7s’en
alla tout doucement, dégagea une place a ses pieds et se coucha [...] ».
Quelques jours plus tard, Booz épouse Ruth la moabite puis elle enfante comme
I'avait ordonné Yahvé (Livre de Ruth 3, 17). Ruth est la troisieme ancétre
nommée de Jésus.

Bethsabée : Bethsabée était I'épouse d’Urie le Hittite. Or, un soir apres son bain,
la femme s’abandonne dans les bras du roi David. Alors que Bethsabée est
enceinte, le roi écrit dans une lettre : « ®Mettez Urie en premiere ligne, au plus
fort de la bataille, puis reculez derriére lui : qu’il soit frappé et qu’il meure ».
Hurie le Hittite est mort au combat et Bethsabée pleure la perte de son mari
puis : « 7Quand le deuil fut achevé, David I’envoya chercher et la recueillit chez
lui, et elle devint sa femme [...] mais l'action que David avait commise déplut a
Yahvé » (Second Livre de Samuel 11, 1-27). Pour punir le roi David, Yahvé
envoie le prophete Natan, il dit « 14Seulement, parce que tu as outragé Yahvé en
cette affaire, I'enfant qui t'es né mourra ». David pleure et jetine pour obtenir la
pitié de Yahvé mais I'enfant est mort. Bethsabée est la quatrieme ancétre
nommeée de Jésus (Second Livre de Samuel 12, 16-24).

Ainsi donc Tamar, Rahab, Ruth et Bethsabée sont présentées comme les
ancétres de Jésus selon 1'Evangile de saint Matthieu (1, 1-17). Si ces femmes sont
condamnables car elles se vouent soit a I'idolatrie ou meénent une mauvaise vie,
elles préfigurent 1'image d'une sainte-Marie-Madeleine, guérie d’esprits
mauvais. Elles vivent dans un monde de plaisirs et comme 1’héritiere de
Magdala, sont des propriétaires terriennes disposant de revenus confortables.
Femmes aimantes, fideles a Yahvé comme la Madeleine I'est a Jésus, elles sont
ensuite unies a des époux illustres : c’est ici I'image d"une union trés forte du
Verbe avec la gentilité, c’est encore une préfiguration de Jésus I'époux et de la
Madeleine, image de la gentilité convertie abondamment commentée par les
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Peres de I'Eglise et par les théologiens du Moyen Age. Dés lors, comment Jésus
aurait-il pu détourner le regard de la Madeleine ? En effet, il ne renie pas les
femmes qu’il a rencontrées et enseigne la prédilection de Dieu pour les rejetés :
« 31En vérité, je vous le dis, les publicains et les prostituées arrivent avant vous
au Royaume de Dieu. 32En effet, Jean est venu a vous dans la voie de la justice,
et vous n'avez pas cru en lui ; et vous, devant cet exemple, vous n’avez méme
pas eu des remords tardifs qui vous fit croire en lui » (Matthieu 21, 31-32).

La Madeleine reste associée a I'image de ces femmes parce qu’elle se présente
comme une courtisane habitée de « sept démons » et qu’aprées avoir mené une
vie coupable, elle reste fidele dans la foi, suivant 'exemple de son maitre ; c’est
donc par analogie Rahab, la pécheresse méprisé, qui devient un modele pour la
nation - tout comme la Madeleine dont saint Matthieu relate que « Partout ot
sera proclamé le Bon message, par le monde entier, on racontera aussi, ce
qu’elle vient de faire » (Marc 15, 9) ; comment ne pas lui adjoindre 1'image de
Tamar ou encore celle de Ruth, figures du renoncement et de la piété filiale31. II
apparait donc que sainte Marie-Madeleine soit, comme les ancétres de Jésus,
placée sous la providence divine, le malheur encouru n’étant qu'une étape
transitoire vers un bonheur plus grand promis par Dieu.

Outre ces femmes, la vie de sainte-Marie-Madeleine rappelle encore celle de
Gomer, la mauvaise femme d'Osée: Osée se marie a Gomer selon les
recommandations de Yahvé « 2Va, prends une femme se livrant a la prostitution
et des enfants de prostitution, car le pays ne fait que se prostituer en se
détournant de Yahvé » (Osée 1, 2-8). Suite a cette union, si des enfants naissent,
Gomer continue la prostitution. Yahvé dit alors a Osée : « 1Va de nouveau, aime
une femme aimée par un autre et qui commet I'adultere, comme Yahvé aime les
enfants d’Israél » (Osée 3, 1-5).

A travers ces différentes figures féminines de I’Ancien-Testament, s’adonnant
aux plaisirs charnels ou encore a I'idolatrie, I’objectif est de dénoncer 1'infidélité
du peuple d’Israél®®? car si ces femmes entourent de grands et illustres ancétres
comme le patriarche Juda ou encore le roi David, ces derniers sont notamment
des pécheurs dérogeant a la loi du 1évirat3®. La présence de ces quatre ancétres

391 JOUON P., Ruth. Commentaire philologique et exégétique, E.P.1.B., Rome, 1993, p. 2-5.

392 HASKINS S., Mary Magdalen. Myth and Metaphor, New-York, Riverhead Books, 1993.

3% Sur ce point voir davantage VAN OYEN H., Ethique de I’Ancien-Testament, Geneve, éd. Labor
et Fides, 1974, p. 123 ; FOURNIE E., « Gomer et les siens, une famille vétérotestamentaire dans
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téminines dans la généalogie de Jésus est alors pressentie comme une révélation
du salut, démontrant ainsi aux fidéles 'immensité de la miséricorde divine.

Les vies de ces quatre femmes offrent de nombreux paralleles avec celle de
sainte Marie-Madeleine, entrainant les théologiens du Moyen Age a rapprocher
toutes ces femmes entre elles3%4. En effet, au XIléme siécle, Marbode de Rennes
subordonne la figure magdalénienne a plusieurs femmes de 1’ Ancien Testament
et notamment a Ruth dans son Liber decem capitulorum3 ; au siécle suivant, le
chancelier de I'Université de Paris Eudes de Chateauroux (1273) évoque encore
I'image de Rahab lorsqu’il commente les actes de la Madeleine ; concernant
Bethsabée, sa beauté coupable, qui préfigure celle de la Madeleine, est
pleinement suggérée par le théatre des Passions®®. Ces paralléles entre la
Madeleine et ces femmes de I’Ancien Testament sont largement empruntés a
saint Jérome qui, se situant dans la tradition typologique de 1'évéque Grégoire
d’Elvire (IVéme siecle), entend célébrer le theme biblique de I’Alliance et de la

fidélité de I’ Amour divin3Y”.

Plusieurs sermons de Julien, moine bénédictin a I'abbaye de Vézelay au cours
du quatrieme quart du XlIléme siecle, évoque indirectement la figure de sainte
Marie-Madeleine a travers 'exemple de quelques autres femmes de I’Ancien-
Testament. En effet, au cours de son Sermo XIV. Sur le retour de Dieu3%, Julien de
Vézelay évoque tres largement la figure de la Sulamite, autrefois choisie par
Salomon et a I'origine d'une riche poésie amoureuse entre le Bien-Aimé et la
Bien-Aimée. A travers cette figure, comment ne pas évoquer sainte Marie-
Madeleine qui au matin de Paques, cherche le corps de Jésus-Christ et dialogue
avec les anges, en quéte de celui qu’elle aime. Par ailleurs et, comme dans un
miroir inversé, Julien de Vézelay écrit un passage tres intéressant au sujet de la
Sulamite :

le giron marial, miniatures et bois gravés des manuscrits et des imprimés de la Bible historiale,
XIve - XVIe siecle », dans L’Atelier du Centre de recherches historigues, 2009.

3% Le sujet souffre d"un vide et pourrait étre 1'objet d’une étude.

3% MARBODE DE RENNES, Liber decem capitulorum, dans PL 171, col. 1699-1702.

3% Omer Jodogne a relevé la ressemblance du « parement » de sainte Marie-Madeleine et la
toilette de Bethsabée dans le Mistere du Viel Testament, sur ce point voir Marie-Madeleine
pécheresse dans les Passions médiévales, dans Scrinium Lovaniense, dans Mélanges historiques E.
Van Cauwenberg, Louvain, 1961, p. 272-284.

397 BODIN Y., Saint Jéréme et I’Eglise, Paris, Beauchesne, 1966, p. 85.

38 JULIEN DE VEZELAY, Sermons, trad. par Damien Vorreux, Paris, Le Cerf, 1972, 2 vol.
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« Elle pleure mais les anges se réjouissent, tout heureux de son retour.
Jour et nuit, dans 'amertume de son dme, elle se remet en mémoire
ses mauvaises actions et non content d’offrir le sacrifice d’'un cceur
contrit, elle mortifie aussi sa chair pour I'offrir a 'holocauste. A force
de méditer ces exemples et d’autres encore de gravités et de valeur
morale, elle se rend conforme a la vertu et disposée a la pratiquer »3%.

Comme la Madeleine, la Sulamite pleure les larmes du repentir a cause de ses
mauvaises actions ; comme la Madeleine, elle pratique la mortification de son
ame et se soumet a la méditation; comme la Madeleine, elle opere une
conversion de 1'ame. Cette analogie, inspirée entre sainte Marie-Madeleine et
une femme de la Bible, se trouve également suggéré dans son Sermo XVII. Sur la
priére de la Canaéenne. L'histoire de la cananéenne se réfere a Jésus qui, étant
dans le territoire de Tyr et de Sidon, guérit sa fille tourmentée par le démon, le
sermon n'est pas sans évoquer la Madeleine autrefois possédée par sept
démons. Julien de Vézelay vante, a travers I'exemple de la cananéenne, sa foi
qui est grande et qui lui permet de sauver sa fille, il souligne que les larmes
dans la priere sont indispensables pour obtenir le pardon des péchés#®. A
travers cette image, le renvoi a sainte Marie-Madeleine est particuliéerement fort
et consacre pleinement 1'image de la femme graciée et dont saint Luc,
rapportant la parole de Jésus dit « Ta foi t'as sauvée, va en paix » (7, 50).

Il convient également de souligner que dans son Sermo IIl. Pour la purification,
Julien de Vézelay se réfere tres largement au motif des larmes qui lavent du
péché : « Que les ames soient lavées et purifiées » afin que s’écoule la divine
piété et la miséricorde. Dans son sermon, le moine évoque également une autre
image : « Mais qu’est-ce, ici, que la femme qui a ses regles ? Par cette image de
la femme sujette a I'épanchement sanguin mensuel, il ne s’agit nullement ici
d’accuser le péché de nature, mais bien de désigner le pécheur qui rechute
périodiquement et glisse a nouveau dans la souillure de son son péché »401. Cet
« épanchement sanguin mensuel », qui image la souillure du péché, présente
une forte allusion au processus de la «liquéfaction », motif de 1'hagiographie
féminine exploité dans la vie des mystiques ot « 'ame, absorbée par Dieu, se
liquéfie lors de l'extase avant de retourner dans le corps pour expulser les effets

39 Jbidem, p. 299.
400 Jhidem, p. 353.
401 Jhidem, p. 30.
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physiques de cet état, le plus souvent par les larmes et par le sang »402. Ce motif
de la liquéfaction reste fortement attaché a I’'exégése magdalénienne.

Enfin, il convient d’ajouter que le motif des larmes se retrouve également dans
le Sermo III et le Sermo XVII du moine bénédictin, théme largement célébré par
la liturgie vézelienne et concordant parfaitement avec une volonté de
promouvoir une liturgie pénitentielle.

2.1.2 Une figure inspiratrice

Au Xlleme siécle, la Vita Apostolica, piece majeure du dossier vézelien, exalte
largement le modele d"une Madeleine prédicatrice4®. Au cours de ce siécle, de
nombreuses femmes abbesses revendiquent le droit de précher les foules dans
le but de les convertir%4. La plus célebre est la mystique Hildegarde de Bingen
qui préche abondamment dans les cathédrales et dans les monasteres contre les
cathares*®. Entre 1074 et 1075, apres avoir convoqué deux conciles, le pape
Grégoire VII met fin a cette situation. Il interdit aux princes, aux laics et aux
femmes, méme moniales, de précher la parole de Dieu. Interdites a la parole
publique, les femmes s’orientent davantage vers un idéal contemplatif, alors
que le motif de la femme prédicatrice reste largement soutenu par l'essor de la
Légende dorée de Jacques de Voragine au XIlleme et par I'iconographie4®.

Pour faire entendre leur voix, les femmes pratiquent abondamment I'expérience
mystique. Grace au don charismatique de la prophétie, la parole publique reste
alors autorisée. Sainte Marie-Madeleine est abondamment célébrée au Moyen
Age comme la pécheresse repentie, comme I’ame contemplative en quéte de
Dieu et comme le premier témoin de la Résurrection du Christ, aussi inspire-t-

402 TACCONE R, Les larmes de la Madeleine, source d'une riche liturgie pénitentielle au Moyen Age
(Xleme-XIlléme siécles) dans le cadre de la journée d’étude « Des cris et des larmes du Moyen
Age a nos jours. Pourquoi crie-t-on et pourquoi pleure-t-on en Europe Latine ? », Université
Sorbonne Nouvelle - Paris III, le 16 juin 2011 ; WALKER BYNUM C., Wonderful Blood Theology
and Practice in Late Medieval Northern Germany and Beyond, Philadelphia, University of
Pennsylvania Press, 2006.

48 Des le début Xlleme siecle en Espagne, les abbesses de Burgos et Palencia regoivent
I'interdiction formelle du pape Innocent III de précher en public (voir les Décrétales de Grégoire
IX), BERIOU N., L'avénement des maitres de la Parole. La prédication a Paris au XIlléme siécle, Paris,
Institut d’études augustiniennes, 1988, vol. I, p. 5; BUC P., « Vox clamantis in deserto? Pierre le
Chantre et la prédication laique », dans Revue Mabillon, 1993, p. 5-47.

404 DELUMEAU J., La religion de ma mere. Les femmes et la transmission de la foi, Paris, éd. du Cerf,
1992.

405 KIENZLE B., WALKER P., Women Preachers and Prophets through two Millennia of Christianity,
Berkeley, University of California, 1998.

406 Préche de Marie-Madeleine au Marseillais, XVéme siécle, Marseille, Musée du Vieux Marseille.
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elle une foule de femmes a prendre le voile monastique. Diptyque d’une Eglise
militante et triomphante, la Madeleine s'impose comme un véritable modele
pour un grand nombre de femmes et, a compter du Xllléme siécle, reste
largement promue auprés des prostituées repenties, des religieuses et des
mystiques. Pour ces dernieres, privilégiant I'expérience personnelle de Dieu par
les extases, les visions, les prophéties,... la Madeleine est principalement
approchée comme la pieuse amante du Christ, intériorisant par la
contemplation la souffrance du coeur.

Des le Xllleme siécle, aupres des béguines, son image bénéfique constitue un
juste modele d’abandon et de vie solitaire. En effet, Metchilde de Magdebourg
(T 1283) consacre largement les larmes de la Madeleine : « Dame, si vous voulez
vous rafraichir dans les larmes d’amour de Marie-Madeleine cela peut vous
satisfaire » ou encore «les gens doivent laver avec grande ferveur leurs pieds
endurcis et doivent beaucoup remercier Dieu que ceux-ci viennent et oignent la
chrétienté orpheline tel que le faisait Marie-Madeleine a notre seigneur », elle
vante et imite la vie érimitique de la sainte « Marie-Madeleine, j’habite avec toi
dans le désert puisque toutes choses me sont étrangeres sauf Dieu seul » au
cours de son ouvrage La lumieére fluente de la divinité*?’. La béguine Marguerite
Porete appelle également a imiter la perfection spirituelle de la Madeleine dans
son Miroir des simples ames anéanties (1290)408, elle souligne que, par I'exemple de
la Madeleine et des saints, 'ame ne doit pas avoir honte de ses péchés*?. Pour
la béguine Hadewijch d’Anvers qui écrit vers 1220-1240, Marie-Madeleine est
considérée comme la quatrieme sur la liste des parfaits, aprés Marie, Jean-
Baptiste et Jean 'Evangéliste, elle est intronisée dans ses Poémes comme un
exemple de renonciation, son ame étant brtlée par le feu de la charité*!0. Pour
Béatrice de Nazareth ou encore Marie d'Oignies, ferventes adoratrices de la
Madeleine, la sainte constitue également une source d’inspiration féconde.
Marie d’Oignies (1177-1213), souhaitant se consacrer a Dieu, imite constamment
la Madeleine lors de ses états méditatifs :

407 METCHILDE DE MAGDEBOURG, La lumiére fluente de la divinité (XIlleme siécle), éd. et trad.
par Waltraud Verlaguet, Grenoble, éd. Million, 2001, p. 33, 62, 142.

408 MARGUERITE PORETE, Le miroir des simples dmes anéanties, Grenoble, éd. Millon, 2001.

409 Tbidem, p. 158-162.

410 GOZIER A., Hadewijch d’Anvers, béguine et mystique. Le pavement de saphir, Paris, ' Harmattan,
2010 ; voir également DIERKENS. A (dir.), BEYER DE RYKE (dir.), Maitre Eckhart et Jan van
Ruusbroec. Etudes sur la mystique "rhéno-flamande" (XIIIéme - XIVeéme siécle), Bruxelles, Editions de
1'Université de Bruxelles, 2004.
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« Quelquefois, pour calmer sa douleur et arréter ce torrent de larmes,
elle élevait son esprit vers la Divinité, afin de trouver quelque motif
de consolation dans la contemplation de la majesté et de la gloire
d’un Dieu, son Sauveur ; mais par un effet admirable de la grace, le
remede qu’elle employait pour arréter le cours de ses larmes les
rendait plus abondantes. Lorsqu’elle considérait la grandeur de Celui
qui a voulu souffrir, pour I'amour de nous, tant d’indignités et tant
d’outrages, sa douleur augmentait par les sentiments que cette
pensée lui inspirait et son ame se trouvait de nouveau noyée dans ses
larmes [...] Un jour qu’elle méditait sur les tourments que le Seigneur
avait soufferts sur la croix, la grace excita en elle une douleur si
profonde, qu’on la vit verser un torrent de larmes »*11,

L’expérience mystique de la Madeleine s’avére étre une expérience fascinante
ou I'ame communique avec son Dieu. Aussi tout au long du XlIlléme siecle,
comme dans une révolution spirituelle, inspire-t-elle de nombreuses femmes a
cette méme expérience mystique et extatique, a la recherche constante d'une
solitude avec Dieu et d’'un amour libre.

Au sein des ordres mendiants, 'exemple de la Madeleine est également
largement mis en avant. En effet, pour la religieuse franciscaine Angele de
Foligno (1248-1309), lors de sa sixieme révélation, Jésus lui impose 1'exemple de
la Madeleine absoute de ses péchés : « Marie-Madeleine aussi fut infirme mais
parce qu’elle fit ce que je viens de dire (compatir aux peines et a la pauvreté du
tils de Dieu) et désirait sa guérison, elle fut délivrée de son infirmité. Or, je te le
dis, quiconque l'imitera recevra comme elle une santé parfaite »412. La Vie de
sainte Marguerite de Cortone (1247-1297) se réfere également a 1'exemple de la
Madeleine. Imitant la sainte, la franciscaine se prosterne afin de favoriser les
effusions du Seigneur dans la vallée féconde de son coeur, pratiquant les larmes
du repentir et de I'amour. Marguerite de Cortone, présentée comme la fille
bien-aimée de Jésus, mérite surtout de voir la Madeleine, couverte d'un
vétement d’argent, acquis dans 'antre du désert et, portant une couronne de

41 CANTIMPRE T. (de), Vie de la bienheureuse Marie d’Oignies traduite du latin du cardinal de Vitry,
Bruxelles, Devaux, 1868, p. 22-23.
412 Vie de sainte Angele de Foligno, Paris, Librairie catholique Périsse fréres, 1863, p. 102.
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pierres précieuses, pour avoir remporté une victoire sur les tentations gréace a
ses pénitences*13.

Il faut encore évoquer la figure de la clarisse sainte Colette de Corbie (1381-
1447), trés liée a la famille ducale de Bourgogne, vouant une profonde
vénération envers la Madeleine contemplative. Lors de son séjour a Besancon,
Colette tombe grievement malade et, dans un ravissement, elle est transportée
au ciel ou se trouvent Dieu, sainte Marie-Madeleine et sainte Claire qui
demandent au seigneur d’abréger son pelerinage sur terre'4. Pour rendre
compte de I'immense dévotion de sainte Colette de Corbie et de la famille
ducale de Bourgogne pour la Madeleine, il convient de rapporter que, le 10
septembre 1419 suite au meurtre de Jean sans Peur au pont de Montereau, le
tragique événement inspire une Descente de croix ornant autrefois la chapelle de
Poligny. Si le Christ est figuré par Jean sans Peur, la duchesse de Bourgogne et
sainte Colette sont dépeintes respectivement sous les traits de la Vierge Marie et
de la Madeleine. En arriere-plan, I'artiste représente Marie de Corbie ou sceur
Perrine, les péres Henri de la Balme et Pierre de Vaux sous les traits des saints
Francois et Antoine de Padoue#15.

Dans la mouvance du culte provencal de la Madeleine a Saint-Maximin, il
convient d’évoquer deux autres grandes figures féminines. Au cours du
XIVeéme siécle, si sainte Brigitte de Suéde (1303-1373), mystique célebre pour ses
révélations, visite la grotte de la Sainte-Baume et son tombeau a Saint-Maximin,
elle vante largement l'image d'une Madeleine habitée par «1amour, la
sainteté, au point que les démons n’osaient plus la regarder »*1¢. Enfin, sainte
Catherine de Sienne, mystique du tiers-ordre dominicain, se recommande a
sainte Marie-Madeleine qu’elle considere comme une mere, conversant et
pratiquant ses ravissements en compagnie de la sainte*!”.

43 LADAME ]., Sainte Marguerite de Cortone, Paris, Téqui, 2001, p. 54, 94, 174 ; voir plus
largement DALARUN J., MICCOLI G., Frangois d’Assise, un passage. Femmes et féminités dans les
écrits et les légendes franciscaines, Arles, Actes du Sud, 1997.

414 DOUILLET F.A., Sainte Colette. Sa vie, ses ceuvres, son culte, son influence, Paris, Bray et Retaux,
1869, p. 55-56, 104.

415 Jbidem, p. 200-201. Retable non localisé. Bonne d’Artois, comtesse de Nevers et fidéle soutien
de sainte Colette, obtient du pape Martin V l'autorisation de fonder un couvent de clarisses
dans la ville de Decize, fort dévote envers la Madeleine des Evangiles.

416 FLAVIGNY C. (de), Sainte Brigitte de Suéde. Sa vie, ses relations, son ceuvre, Paris, Oudin, 1892,
p- 81-82 ; FAILLON E.M., 1865, vol. I, col. 945.

47 ALLIBERT M., Vie de sainte Catherine de Sienne, Paris, Librairie catholique de Périsse freres,
1853, p. 191.
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En Angleterre, vers les années 1430, la mystique Margery Kempe abandonne le
monde des vanités pour se consacrer a Dieu, aussi rédige-t-elle un livre ou elle
narre avoir rencontré la Madeleine et d’autres saints au cours de ses visions.
Dans l'espoir d’obtenir les bonnes faveurs de la sainte et I'imitant fidelement,
elle pleure les larmes du repentir, hurle des cris de douleur (en référence a la
Madeleine pleurant la mort du Christ) et réclame de mériter 'amour de Dieu au
méme titre que la pécheresse des Evangiles*18.

La figure magdalénienne est donc largement vivifiée dans le cloitre des
monasteres. Sainte Marie-Madeleine, incarne I'image de la contemplative, aussi
tigure-t-elle un juste exemple pour ces innombrables religieuses ayant embrasé
la vie monastique, a la recherche d’une discipline, d'un redressement spirituel
et en quéte du salut chrétien. A compter du XlIlleme siecle, les femmes prient
particuliérement la Madeleine car elle incarne un juste modele de femme
aimante, pardonnée et contemplative. Sainte Marie-Madeleine s'impose comme
un juste exemple a imiter et son avenement inaugure un temps nouveau pour
I'