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La relique dans les Moniages Guillaume (fin XII
e
 siècle) : 

Saint Guilliaume du Desert, un espace sacré non ecclésiastique 

 

Éléonore Andrieu, Université Toulouse II-Jean Jaurès 

 

Le Moniage Guillaume 1 (rédaction courte) et le Moniage Guillaume 2 (rédaction longue) 

sont deux textes épiques anonymes, écrits en langue romane, sans doute diffusés dès la 

seconde moitié du XII
e
 siècle mais contenus dans des manuscrits postérieurs à la première 

moitié du XIII
e
 siècle. Ils racontent sous deux formes différentes

1
 la retraite définitive au désert 

du personnage de Guillaume, héros de nombreux autres récits épiques diffusés oralement dès 

la seconde moitié du XI
e
 siècle. Tels qu’ils nous sont parvenus, sous une forme écrite, tardive 

et anonyme, les récits sur Guillaume sont pour la plupart mis en cycle dans les manuscrits
2
 : 

c’est le cas des Moniages, qui en règle générale clôturent les cycles. On peut certes en 

conclure que l’épisode de la retraite au désert a été « conçu » pour « achever aussi bien le 

cycle des récits attachés au seul Guillaume d’Orange (le “petit cycle”) que celui qui y associe 

les histoires des ancêtres et collatéraux du même héros (le “grand cycle”)
3
 ». La place de ces 

récits dans les manuscrits témoigne en tout cas de l’existence d’une telle interprétation.  

Mais les récits se consacrent par ailleurs, à travers la fin des aventures du héros sur la terre, 

aux origines d’un lieu que certaines versions de la rédaction longue désignent une seule fois et 

dans l’épilogue seulement par le toponyme de Saint Guilliaume du Desert, ajoutant parfois : 

                                                           
1
 Les deux rédactions sont éditées par Cloetta, 1906. Mais si la rédaction courte est bien reproduite dans cette 

édition d’après le texte d’un manuscrit, celui de l’Arsenal (Paris, Bibliothèque de l’Arsenal, 6562, f°258 r°-273 

v°), la rédaction longue en revanche y fait l’objet d’une reconstitution. Nous prendrons donc ici l’édition de 

Nelly Andrieux-Reix comme édition de référence pour la rédaction longue : Andrieux-Reix, 2003, désormais 

MG 2. Et pour la rédaction courte, nous suivrons Cloetta, 1906, vol. 1, désormais MG 1.  
2
 La plupart des chansons de geste que nous connaissons aujourd’hui nous sont parvenues insérées dans des 

manuscrits mettant en scène une logique de « cycle », par exemple biographique, ce qui impacte les textes 

épiques reproduits. La bibliographie sur les problèmes que pose la notion de cycle est immense et nous ne 

prétendons pas la résumer ici. On peut consulter, pour une mise au point efficace sur l’ensemble du cycle épique 

en langue romane concernant Guillaume, l’introduction de Boutet, 1996. Cf. aussi Tyssens, 1967 et 2011 ; 

Frappier, 1955, 1967, 1983. Pour le Moniage Guillaume tout particulièrement, nous renvoyons à Andrieux-Reix, 

2003, 1987, 1989, 1999. 
3
 Andrieux-Reix, 2003, p. 11.  



Enco[r] a la gent de religïon
4
. Le texte épique retrace-t-il pour autant les origines de l’abbaye 

de Gellone/ Saint-Guilhem-le-Désert
5
, un lieu sacré et ecclésiastique, c’est-à-dire structuré par 

des rites, des hommes, des droits relevant de l’organisation institutionnelle de l’Ecclesia ? En 

tout cas, on peut affirmer que le caractère sacré du lieu se fonde dans les Moniages sur 

l’ensemble de la carrière épique puis sur le corps de Guillaume, le chevalier devenu moine et 

qui a conquis Nîmes et Orange sans avoir jamais bénéficié, selon les autres textes épiques 

connus, d’un chasement de la part de Charlemagne ou de son fils Louis.  

Parce qu’il évoque une fondation à partir du seul corps de son héros, le texte des Moniages se 

différencie du reste des énoncés épiques
6
. Il s’inscrit en revanche dans le concert des 

nombreuses reconstructions des origines de l’abbaye, monastiques et contradictoires, 

produites à Gellone et à Aniane. De fait, non seulement le récit épique de la fin du XII
e
 siècle 

clôt les aventures de Guillaume, mais il s’insère par sa matière même dans un dialogue déjà 

ancien entre les textes épiques et des écrits monastiques (vitae, récits de miracles, cartulaires, 

chartes interpolées ou forgées…) : ce dialogue remonte sans doute à la deuxième moitié du 

XI
e
 siècle, si l’on suit par exemple le témoignage de la charte de dotation du 14 décembre 804 

interpolée à Gellone, intégrée à son second cartulaire et mentionnant un « neveu » Bertrand 

introuvable ailleurs que dans des témoignages non ecclésiastiques
7
. Mais on peut dire aussi 

que parce qu’il narre les origines d’un lieu identifié comme relevant d’une organisation 

ecclésiastique, le récit épique s’inscrit, au-delà du strict dossier gellonien, dans un ensemble 

de formes textuelles exceptionnellement développées par le recours à l’écrit depuis le XI
e
 

siècle et dont les « origines » (d’une institution, d’une communauté…
8
) sont le principe 

                                                           
4
 MG 2, respectivement, v. 6859 et v. 6858. Ce dernier vers présente de multiples variantes, dont nous 

reparlerons. De même, à la fin de la rédaction courte, est signalé un Saint Guillaume des Desers, mais l’habitacle 

la ou li moine sont (MG 1, v. 878-879) après la mort de Guillaume existe avant sa venue, et il est flanqué d’une 

capele ou moustier avec un autel.  
5
 Pour l’histoire des reliques du comte Guilhem, à partir de la fin du XI

e
 siècle, et l’histoire de leurs rapports avec 

la relique de la vraie Croix, cf. Chastang, 2001, p. 173 sq. Nous devons une grande partie de nos informations à 

cet ouvrage. Pierre Chastang note ainsi que c’est vers 1122 que l’abbaye commence à porter le nom de Saint-

Guilhem, soit au moment du plein développement du culte du saint par l’abbaye, au moyen de la Vita, des récits 

de miracles, du second cartulaire… Mais c’est dès la fin du X
e
 siècle que, toujours selon Pierre Chastang, 

l’abbaye déploie une « identité guilhelmide » (p. 174), avec notamment la translation des reliques et la 

consécration de l’autel dédié à saint Guilhem par Amat en 1076, puis le renouveau liturgique que décrit Victor 

Saxer (Saxer, 1982).  
6
 Comme l’ont montré de nombreuses analyses, et avant tout les travaux de Joseph Bédier (Bédier, 1908-1913), 

les chansons mettent en scène très largement dès leur mise par écrit, début XII
e
 siècle, les corz sainz, soit des 

reliques de saints. Elles évoquent un contact physique entre les corps ou les attributs (targe, écu, épée) des héros 

épiques et des pôles de sacralité ecclésiastiques comme Saint-Michel, Saint-Jacques, Saint-Gilles, Saint-

Seurin… Mais aucune chanson avant les Moniages Guillaume n’évoque un lieu sacré constitué par le seul corps 

épique. 
7
 Voir en dernier lieu Chastang, 2001, p. 151 sq. sur cette forgerie. 

8
 Outre Remensnyder, 1995, cf. Caby, 2003.  



narratif majeur. C’est au minimum dans ce triple contexte de discours – épique, monastique 

local, ecclésiastique global –, auquel s’ajoute l’émergence contemporaine de voix laïques 

écrites
9
, que s’inscrivent les Moniages épiques.  

À propos du sens donné au corps épique et de l’articulation de ce corps-relique à un lieu dont 

ils prétendent relater les origines et la sacralisation, les Moniages présentent des écarts 

significatifs par rapport à leur contexte de discours : nous nous contenterons ici de les 

signaler, tout en insistant sur le fait qu’ils s’accompagnent d’emprunts essentiels (nous les 

mentionnerons brièvement en conclusion). Le lien entre les Moniages et leur contexte de 

discours est en effet dialectique, en aucun cas de simple opposition
10

. Ainsi, au sujet de la 

définition et du rôle de la relique épique, l’archéologie des liens entretenus par les Moniages 

avec les discours du contexte est indispensable à leur analyse tout autant qu’à l’évaluation de 

leur impact social : nous pouvons rappeler que les Moniages, comme la plupart des nouveaux 

textes en ancien français, ont été souvent annexés un peu trop rapidement à un domaine 

« littéraire » et « divertissant » qui n’est en réalité défini comme tel qu’à partir du XVIII
e
 

siècle. Ils ne relèvent pas davantage d’une énonciation « populaire » que d’un passe-temps 

« divertissant », ou de la volonté didactique de « clercs », comme on le disait au XIX
e
 siècle. 

Ces notions trop vagues, si on ne les interroge pas plus avant, ne sont pas opératoires pour 

l’analyse de ces textes, comme l’ont montré de nombreux travaux littéraires
11

. Les remplois et 

procédés d’acculturation repérables dans le dialogue entre les Moniages et les productions 

ecclésiastiques à propos du corps devenant relique sont parmi les rares indices susceptibles 

d’éclairer pourquoi et par qui les textes épiques sont produits. Dès la deuxième moitié du XI
e
 

siècle, les moines des établissements anianais et gellonais mettent tous leurs soins, semble-t-il, 

à insérer et à acculturer les textes épiques dans leurs productions écrites et leurs rituels : un tel 

effort peut s’interpréter non seulement comme une preuve de la puissance de l’impact social 

des chansons, mais aussi comme un signe de l’altérité irréductible de leurs propositions (qu’il 

                                                           
9
 Non pas les « voix laïques » que l’on entend de biais dans les écrits monastiques à l’occasion des conflits de 

pouvoir et de patrimoine, par exemple les Sauve-Anduze (Chastang, 2001, p. 67 sq.), mais celles qui se fixent à 

leur tour dans une opération d’écriture dont elles sont les opératrices : par exemple le cartulaire des Guilhem de 

Montpellier rédigé au même moment que les Moniages (Chastang, 2006), celui des Trencavel analysé par 

Hélène Débax (Débax, 2003 et 2006) ou encore le Liber feudorum major des comtes de Barcelone.  
10

 La situation est la même que dans les événements qui traversent les lignages aristocratiques, faisant s’affronter 

dans certaines situations sociales des fratries qui dans d’autres situations collaborent étroitement. Les mises en 

scène de fondation par exemple peuvent ou non souligner cette collaboration clercs/laïcs. Cf. sur ce sujet Mazel, 

2005.  
11

 On trouvera une commode présentation de ces mises au point salutaires dans Lestringant, Zink, 2006 ; 

Cerquiglini-Toulet, Lestringant, Forestier et al., 2007 ; Sot, Boudet, Guerreau-Jalabert, 2005.  



s’agissait donc de neutraliser) quant au rôle des reliques dans l’organisation de l’espace et de 

la société.  

Décléricalisation du lieu fondé dans le Moniage Guillaume 2 

Le premier constat que l’on peut faire sur le récit épique des Moniages, c’est que le statut du 

lieu et aussi la topographie fondés par l’ultime aventure et le corps de Guillaume posent 

problème par rapport à l’identité bénédictine de l’abbaye de Gellone/Saint-Guilhem à laquelle 

le toponyme présent à la fin des récits semble renvoyer : pour le dire autrement, le référent 

exact du Saint Guilliaume du Desert des Moniages, tout particulièrement de la rédaction 

longue, n’est pas l’abbaye bénédictine connue sous le nom de Saint-Guilhem depuis le début 

du XII
e
 siècle.  

Jamais en effet les récits épiques des Moniages, quelles que soient leurs variantes, ne font état 

du regroupement d’une communauté religieuse, encore moins de sa transformation 

(constructions, dotations, consécrations et autres formes de liturgie…) en monastère soumis à 

une règle, autour du corps de Guillaume. Quand la fin du récit utilise le toponyme de Saint 

Guilliaume du Desert, c’est pour signaler que le lieu comprend un habitacle de moines, et non 

qu’il s’y réduit. Et si cet habitacle existe bien dans le présent de l’énonciation de l’épilogue, 

aucun lien de cause à effet ne relie les actions de Guillaume et son corps à une communauté 

de gens de religïon dans le temps du récit. Aucun personnage de clerc et/ou de moine ne se 

rend à l’ermitage au cours de sa fondation par Guillaume. Comme l’avait remarqué Jean-

Charles Payen
12

, l’ermitage constitue la dernière étape de la conversion du saint et non la 

première, au rebours de l’ensemble des productions monastiques contemporaines évoquant 

saint Guilhem, ou d’autres saints d’ailleurs : ces dernières promeuvent une « normalisation 

cénobitique », avec des constructions matérielles ou non matérielles (rites, cultes…)
13

 qui 

intègrent la relique dans un fonctionnement ecclésiastique.  

Les Gesta Karoli Magni ad Carcassonam et Narbonam, récit de fondation produit par 

l’abbaye de Lagrasse au milieu du XIII
e
 siècle, sont un bon exemple de ce discours 

monastique. Les personnages de Charlemagne et de ses compagnons y sont mis en scène avec 

certains attributs issus des chansons de geste : anthroponymes, toponymes, fonctions 

narratives… Mais ces personnages forment des agrégats de traits épiques au sein d’un texte 

                                                           
12

 Payen, 1983 et Combarieu, 1983.  
13

 Selon l’expression de Jean-Yves Foulon (Foulon, 2012). Cf. pour un autre cas limite Lauwers, 2002. 



dont la structure diffère de celle de la plupart des chansons
14

, ce qui ne peut manquer 

d’impacter leur signification. Charlemagne et ses compagnons sont ainsi constamment 

accompagnés de nombreux personnages de clercs, archevêques, évêques et abbés, dominés 

par le pape Léon, qui gouvernent les actes des chevaliers dès le départ de Carcassonne, où 

l’empereur construit des églises tandis que le pape consacre l’évêque, certes proposé par 

Charles. Le pape Léon ordonne à la fois la construction du monastère de Lagrasse (après une 

rencontre imprégnée de liturgie avec les ermites) et le départ de Roland pour Barcelone et 

Gérone. D’ailleurs, tous les faits d’armes sont encadrés par l’Église. Quand il s’agit de donner 

des ordres au maître-d’œuvre du monastère, Charlemagne fournit les ouvriers et les bêtes de 

somme, les outils et la nourriture, tandis que le pape, puis l’archevêque Turpin dressent le 

plan du lieu, depuis la place des reliques jusqu’au nombre de fenêtres de la chapelle de la 

Vierge. Ainsi les laici construisent, dotent, recommandent les abbés, mais en aucun cas ne se 

substituent aux personnages ecclésiastiques, qui conservent la main sur la médiation avec le 

ciel. Contrairement à ce qu’analyse A. G. Remensnyder
15

, Charlemagne et ses compagnons ne 

prennent pas en charge « la délimitation physique et l’organisation de l’espace 

monastique
16

 », encore moins la sacralisation de cet espace : c’est le personnel ecclésiastique 

qui délimite l’espace monastique
17

 et la dimension spirituelle de la fondation des églises est 

son domaine propre et exclusif. Ces lieux sont consacrés par une manipulation ecclésiastique 

des reliques
18

, par exemple à Lagrasse
19

. Roland certes « fait construire
20

 » un monastère à 

Saint-André, comme Charlemagne en d’autres lieux mais « construire ou contribuer à 

construire des églises ne vaut pas pour autant le titre de chef d’Église
21

 » : il y faut le pouvoir 

sur le ciel, la consécration, l’ordonnancement toujours spirituel de la « mesure » et de 

l’architecture…  

                                                           
14

 Pas de toutes : la Chanson de Girart de Roussillon par exemple est strictement identique sur ce plan aux Gesta 

Karoli Magni. 
15

 Pour cette analyse, Remensnyder, 1995, p. 198 sq. Contra Iogna-Prat, 2006, p. 119-152.  
16

 Nous traduisons.  
17

 Turpin s’adresse ainsi à Robert : Roberte, tu habes .xx. pila et marmores ad faciendum fundamentum chori et 

facies .xiii. fenestras et unam foramen rotundum et cum arcubus revolvetis totum monasterium (« Robert, tu 

disposes de vingt piliers et des pièces de marbres pour façonner les fondations du chœur, et tu feras treize 

fenêtres, et une ouverture arrondie et vous marquerez le tour de la totalité du monastère avec des arcs », Gesta 

Karoli, p. 44). Le verbe revolvere (« entourer, faire le tour ») est extrêmement précis quant à ce bornage du futur 

monastère par l’archevêque, qui ordonne aussi, en l’occurrence, la fondation du chœur avec les mensura 

(« mesures ») désignant un savoir supérieur en valeur, susceptible de faire du monastère la porte du ciel… 
18

 Gesta Karoli, p. 28 sq. Nous nous référons à l’édition citée en bibliographie. 
19

 Gesta Karoli, p. 74 et 76. 
20

 « facit fieri », Gesta Karoli, p. 48. 
21

 Iogna-Prat, 2006, p. 151. 



Et si « aucune médiation n’est nécessaire
22

 », c’est bien dans les Moniages où en effet, au 

moment de la fondation de l’ermitage comme lieu à la fois ancré dans un espace et relié au 

ciel, Guillaume n’a aucun intermédiaire ecclésiastique, contrairement au récit latin de la 

fondation de l’abbaye de Lagrasse et à l’ensemble des dossiers gelloniens et anianais. Puisque 

s’il est moine roigné (c’est-à-dire tonsuré) à ce moment-là, il l’est en tant que chevalier qui a 

incorporé cette identité sociale, comme le duc de Normandie Guillaume dans la Chronique 

des ducs de Normandie de Benoît de Sainte-Maure
23

.  

Dans les Moniages, la localisation du corps conforte l’effacement de toute médiation 

ecclésiastique : dans la rédaction longue, le corps mort de Guillaume n’est pas placé dans 

l’habitacle des gens de religïon, qui se trouve à côté de l’ermitage. C’est en la meson de Dieu, 

en paradis ou avoec les angles selon les manuscrits que l’âme du saint est placée par Dieu, 

tandis que l’épilogue évite soigneusement l’emploi du terme de moustier (utilisé pourtant 

ailleurs dans le récit
24

) ou d’abbaye pour redire que Guillaume est mort dans son ermitage, 

véritable centre dont l’habitacle des moines se présente de fait comme une périphérie. Dans la 

rédaction courte, les choses sont plus ambiguës : Guillaume occupe un habitacle déjà 

construit et ruiné, avec capele et autel, anciennement occupé par un ermite. Il y meurt et 

l’épilogue dit que depuis, l’on peut voir un habitacle la ou li moine sont
25

, ce qui ne relie pas 

forcément les deux habitacles. De plus, un castel domine le ou les habitacles : c’est là que 

Guillaume passe ses nuits pour se protéger des sarrasins. Le corps épique se partage donc 

entre habitacle, mostier et castel, incorporant l’identité ecclésiastique du lieu dans une 

identité sociale plus large, correspondant à celle de Guillaume au désert.  

Le corps de Guillaume ne constitue pas un pôle ecclésiastique de sacralité tel que les discours 

ecclésiastiques le définissent en recourant au terme de « rayonnement ». On trouve ce terme, 

qui semble fort bien correspondre au concept de polarisation développé aujourd’hui par les 

historiens, dans le prologue du récit de miracles sans doute fixé par écrit à Gellone au début 

du XII
e
 siècle et qui identifie ainsi l’abbaye de Gellone/Saint-Guilhem : comme un 

monasterium (lieu ecclésial) où en raison de la présence de la Vraie Croix (surtout) et de saint 

Guilhem, Dieu a choisi de manifester visiblement son amour, autrement dit de « faire 

                                                           
22

 Remensnyder, 1995, p. 199 (nous traduisons). 
23

 Andrieu, 2016.  
24

 Par exemple dans le MG 2, v. 3122. 
25

 Ibid., v. 879. 



rayonner le lieu », locum irradiare
26

. Le « rayonnement » du lieu sacré ecclésiastique, 

explicité dans ce prologue et dans les autres écrits monastiques de la période, se marque par 

des signes visibles qui matérialisent l’amour que Dieu porte à ses moines et à ses saints : 

l’afflux des pèlerins, les miracles, la visibilité du bâti et de « l’opulence terrienne » (selon 

l’expression de l’abbé Suger) avec le flot continu des donations, de terres, d’hommes et 

d’objets, dirigés du monde laicus vers les saints. Or autour du corps épique dans les 

Moniages, ces signes (définitoires dans les discours ecclésiastiques du statut de la « relique ») 

et de son pouvoir de polarisation sont problématiques. Par exemple, quand le narrateur des 

Moniages interpelle dans l’épilogue les pèlerins qui i vont
27

, il ne mentionne pas un pèlerinage 

organisé et structuré. Pourtant, comme l’ont montré Pierre Chastang après Victor Saxer, on 

sait qu’un ensemble de rites est mis en place entre la fin du XI
e
 et le début du XII

e
 siècle autour 

des reliques de saint Guilhem, dont le corps est alors élevé et placé sous l’autel qui lui est 

préalablement consacré. Le récit épique, dans la rédaction longue, évoque sans insister des 

pèlerins qui passent par Saint-Guilhem pour se rendre à Saint-Jacques ou Rocamadour.  

Autre signe attendu de la constitution de la relique en pôle ecclésiastique, le flot des donations 

au corps du saint, que la rédaction à Gellone de deux cartulaires successifs met en scène dès la 

fin du X
e
 siècle et surtout après l’an Mil en y capturant des dizaines de voix laïques, n’est pas 

davantage représenté dans les Moniages. Plus généralement, le « patrimoine » de Guillaume 

au désert, autour de son ermitage, n’est jamais évoqué avec ce sens de res pertinentes. Or la 

« généalogie de la terre » (Patrick J. Geary
28

) que ces cartulaires s’attachent à fixer est bien 

pourtant l’objet d’une âpre contestation entre Gellone, Aniane et certaines familles laïques 

locales. C’est la terre qui, transitant parfois avec des hommes qui se donnent, permet aux 

monastères de proposer leurs versions de la memoria aristocratique laïque, tout en configurant 

leurs propres traits identitaires. Les cartulaires de Gellone, quoi qu’il en soit des évolutions 

« contentieuses » du second cartulaire, sont des outils de « reconstruction patrimoniale » selon 

Pierre Chastang. Mais le héros des Moniages ne fait pas circuler de la terre depuis son 

domaine de conquête et d’établissement seigneurial (Orange, Nîmes, Porpaillart et Tortolose 

qu’il quitte au départ du texte) vers le lieu nommé Saint Guilliaume, pas davantage vers 

l’abbaye d’Aniane où il devient moine avant de partir au désert. Il faut insister sur ce fait au 

moment où les historiens analysent à nouveaux frais les cartulaires, les chartes et « légendes » 
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 AA SS mai, t. 6, p. 822-826, p. 822. Selon P. Chastang (Chastang, 2001, p. 94 sq.), la mise par écrit des 

Miracula est contemporaine de celle de la Vita, et sans doute aussi de l’élévation du corps du saint et du dépôt de 

ses reliques sous l’autel qui lui est désormais consacré, près du maître autel.  
27

 MG 2, v. 6851. 
28

 La mémoire et l’oubli à la fin du premier millénaire, Aubier, Paris, 1996 (trad. frçse), p. 126. 



de fondation, et le sens des transactions avec les saints
29

 : les chansons de geste s’attachent 

dans l’ensemble à montrer une intense circulation de terres et d’objets au bénéfice exclusif de 

lignages laïcs.  

Dans ce domaine, la « polarisation » dans l’espace épique des Moniages n’est donc pas 

structurée de la même manière que dans les cartulaires de Gellone
30

 et plus largement, les 

textes ecclésiastiques. C’est là un propos assez problématique qui est tenu par les Moniages : 

raconter l’origine d’un lieu appelé Saint Guilliaume du Desert, qui n’est pas une abbaye et qui 

ne dispose pas de dotation patrimoniale de la part de son fondateur, ni de la part des 

souverains carolingiens Charlemagne et Louis. Au contraire : dans les Moniages, le roi Louis 

conserve/augmente son patrimoine de pouvoir (liens et biens) grâce à l’intervention de 

Guillaume, qui quitte anonymement sa retraite pour combattre les sarrasins qui le menacent. 

Les dotations qui assurent la transformation du lieu en lieu sacré, soit le don de reliques que la 

Vita sancti Wilhelmi par exemple fait procéder de Charlemagne par l’intermédiaire de 

Guilhem, sont modifiées aussi par rapport aux corpus monastiques : la Vraie Croix ne joue 

pas un rôle structurant dans les Moniages, d’une part. D’autre part, les objets dont la 

conception ecclésiastique de la conversion exige le dépôt et l’humiliation y circulent de 

manière spécifique : non seulement les terres dont on a vu que le lignage les conserve, mais 

aussi les armes et les liens. Guillaume confie ainsi ses armes par covant à l’abbaye d’Aniane, 

pour pouvoir les reprendre en allant défendre la chrétienté
31

. Contrairement à Simon de 

Crépy-en-Valois
32

, ce service d’armes n’est pas soumis à l’Église, encore moins à la papauté : 

c’est une affaire entre Dieu, Guillaume et son roi. On peut noter d’ailleurs que Guillaume au 

moyen de ses armes ne défend ni des lieux ecclésiastiques, ni son « patrimoine » d’ermite, 

dont il n’est pas fait mention, mais des liens de fides ancrés dans le monde : avec son cousin 

l’ermite, avec son dru (c’est-à-dire celui qu’il « aime » d’un amour extrême) le roi Louis ou 

son autre cousin Landri, avec les povres gens qui traversent ou résident non loin de 

l’ermitage. En ce sens, l’ermitage fonctionne donc bien comme un pôle « rayonnant » mais 

pas selon les signes attendus de la « polarisation » exercée par un lieu sacré ecclésiastique : 

patrimoine foncier ou non, conversions, sépultures… Le processus de polarisation repose 
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entièrement sur l’exercice concret, par les armes et/ou le déplacement contraint, de l’amor (du 

lignage, des communautés d’habitants, du prince) : nous y reviendrons. Reste que ce 

processus structure un espace cohérent autour du corps relique : le lieu fondé dans les 

Moniages, pour être décléricalisé, n’est pas pour autant déspatialisé, comme le montre sa 

représentation. 

Processus de spatialisation autour du corps épique : le langage spatialisé de la chanson 

En premier lieu, l’absence de structures ecclésiastiques autour de la relique et la récriture 

complète des signes de son « rayonnement » doivent être confrontés au fait que par ailleurs, le 

récit épique n’ignore pas les marques de la topographie ecclésiastique, et même témoigne de 

cette évolution sociale fondamentale en Occident, qui ancre dans le sol et dans le bâti 

ecclésial la Maison Deu et ses reliques
33

 : c’est un trait constant du corpus épique
34

 que 

d’évoquer un réseau de lieux sacrés ecclésiastiques et il met en scène d’une certaine manière 

la définition ecclésiastique de leur pouvoir de polarisation sur les personnages qui y circulent 

sans cesse. Mais il le fait par le biais de substantifs génériques (le moustier, la capele, l’autel), 

de toponymes récapitulatifs et/ou de noms de saints patrons d’églises, et non par une 

description même minimale de leurs manifestations matérielles ou rituelles, bâti ou 

ornementa, bornages ou zones funéraires, objets ou patrimoine : c’est le cas pour l’abbaye 

d’Aniane dans le premier épisode des Moniages consacré à la conversion de Guillaume au 

statut de moine ; pour l’église (le moustier) de Nîmes où Guibourc est enterrée, pour l’église 

Saint-Julien de Brioude où Guillaume dépose sa targe (c’est-à-dire une partie de son 

équipement de guerrier : le bouclier en l’occurrence) et pour le moustier et l’habitacle 

abandonnés qu’il réhabilite dans la rédaction courte ; pour l’église Nostre Dame de Roche 

Amador et Saint Jacques dans la rédaction longue…  

Or au rebours de ces lieux ecclésiastiques, auxquels il n’est pas assimilable, le Saint 

Guilliaume du Desert des Moniages fait l’objet d’une description appuyée et explicite de 

l’aménagement de l’espace, du bâti, de ses limites et des voies de communication qui 

l’enserrent. Guillaume essarte et déplace de grosses pierres pour construire ou reconstruire 

son hostel ou abit dans la rédaction longue
35

 et pour restaurer l’ancien habitacle dans la 
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rédaction courte
36

. Dans les deux rédactions, il plante un courtil, qui est clos dans la rédaction 

courte
37

. Il doit aussi combattre au début de son installation un géant terrorisant la Provence : 

le monstre conteste avant toute chose son droit à construire et à se fixer
38

 et détruit les 

communautés d’habitants. Ce géant est sans doute autant un personnage de « mauvais 

seigneur » au territoire de pouvoir bien délimité qu’un seigneur « païen » : la comparaison de 

son corps qui tombe dans l’abîme avec uns granz chasteaus
39

 mérite d’être relevée ! 

L’ermitage remplace ici un pôle castral néfaste qu’il élimine dans MG 2 ou absorbe dans MG 

1. À la fin de la rédaction longue, Guillaume construit pour les povres gens, les sonmiers (soit 

ceux qui portent de fortes charges) et les pelerins
40

 un pont par-dessus le destroit, sous son 

ermitage. Plus largement, les récits épiques ne cessent d’évoquer les voies de communication 

qui relient cet ermitage et le corps épique au reste du monde, païen et chrétien : les départs 

incessants de Guillaume pour des villes comme Palerne (« Palerme »
41

) ou Paris, ses 

passages par des lieux ecclésiaux comme Rocamadour, Rodez, Brioude, les envois de 

messagers qui le cherchent pour le capturer ou le prévenir, manifestent un réticule de voies 

dont l’ermitage et le corps épique sont le centre. Un tel centre est inclusif : le corps épique 

depuis ce centre très localisé incorpore peu à peu un espace très universel, qui devient son 

espace d’intervention dans le monde. Enfin, le vocabulaire désignant l’ermitage insiste dans 

les deux versions sur l’ancrage spatial du moine ermite, avec les termes construit sur le radical 

habit- : « résider, rester ».  

Or tous ces motifs sont bien repérés dans les autres corpus de la période, comme on peut le 

voir dans la récapitulation qu’en fait Joseph Morsel : les « différentes formes des 

défrichements, tris des lieux habités, multiplication des églises et des formes castrales en 

pierre, invention du cimetière chrétien, réorganisation de la circulation – croisade, pèlerinage, 

procession, commerce –, etc. »
42

 renvoient aux processus de fixation spatiale des pouvoirs et 

des hommes décrits par Robert Fossier notamment : les récits épiques des Moniages leur font 

donc écho et marquent ainsi à leur manière les modifications de la pratique sociale de 

l’espace, notamment le fait que désormais, comme le commentent Dominique Iogna-Prat et 
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Joseph Morsel, « ‘être’ (existere), c’est ‘être de quelque part’ »
43

, y compris pour les saints et 

les reliques, y compris pour le corps épique. Ils ne sont pas du tout indifférents à ce 

mouvement qui, dans les sources ecclésiastiques, puis laïques (urbaines, comtales…) tend à 

faire de l’espace un mode d’expression non seulement de l’identité sociale mais aussi du 

dominium : les récits épiques usent de ce langage spatialisé
44

 pour définir le dominium de 

Guillaume. 

Ce fait n’est qu’en apparence en tension avec l’affirmation conjointe, dans les Moniages, du 

caractère universel du dominium du corps épique, qui intervient par amor aussi bien pour la 

conquête de territoires païens que pour la sauvegarde du royaume chrétien de Louis, et se 

place ainsi au long des chemins de pèlerinage, et entre les grands centres urbains : les 

cartulaires de Gellone ne font pas autre chose quand ils justifient par des chartes de donations 

à la fois leurs « domaines de proximité
45

 », mais aussi des biens très éloignés 

géographiquement qui comme le signale Pierre Chastang ne font pas forcément partie du 

patrimoine réel, mais dont la mention dans un acte du cartulaire construit une forme 

d’universalité prestigieuse pour le culte de Guilhem
46

. C’est la même chose à Saint-Gilles 

selon Florian Mazel : les établissements ecclésiastiques savent recourir aux « horizons 

universels de la Chrétienté pèlerine
47

 ». Dans les Moniages, le territoire d’intervention de la 

relique épique, dont le corps épique est le centre, est universel et il est conçu en termes 

d’espace, entre Orient, France, Provence, Espaigne, Italie… comme l’est parfois le terme de 

crestïenté (MG 2, v. 5527) sur laquelle Guillaume agit et se déplace sans cesse. Le dominium 

universel de Dieu, que la papauté au début du XIII
e
 siècle réinterprète précisément en 

dominium universel de l’Ecclesia
48

, trouve une claire correspondance avec celui du corps 

épique, inscrit dans une crestïenté comprise, dans certaines occurrences du terme, comme un 

espace « habité par des chrétiens », que le saint parcourt de l’abbaye d’Aniane aux bois 
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montpelliérains des ermites, de Paris à Montpellier, de Jérusalem à Coimbra. Le caractère 

périphérique des lieux ecclésiastiques (Aniane, Rocamadour, Brioude…) et des lieux urbains 

(Montpellier, Paris…) s’en trouve renforcé par rapport à un centre : les chansons mettent de la 

sorte en scène des cercles concentriques et hiérarchisés en valeur, à partir d’un centre 

constitué par Guillaume, véritable objet sacré suscitant tout au long du récit la crainte et 

l’amour dans une crestïenté qu’il parcourt sans cesse. 

Bilan et hypothèses sur le statut du lieu fondé par le saint Guillaume de la chanson : la 

question de l’amor 

Dans les Moniages épiques, l’ermitage contenant le corps épique et le lieu fondé par lui ne 

sont donc pas assimilables à un lieu sacré ecclésiastique ni à un espace ecclésial : le lieu fondé 

par mi Provence sur le corps de Guillaume n’est pas une abbaye ni une église dans les 

Moniages. Guillaume n’entre plus dans l’institution ecclésiale (qu’il a absorbée par son 

moniage) après son départ au désert. Le texte épique ne participe pas de l’« intérêt, nouveau, 

pour les constructions et les consécrations d’églises
49

 », ni quand il évoque des lieux 

ecclésiastiques, ni quand il évoque le lieu où repose le corps saint du héros Guillaume. Il ne 

rend aucun compte de l’ancrage matériel de l’Ecclesia dans la société et l’espace décrit par 

Michel Lauwers ou Florian Mazel à travers d’autres corpus et il rend périphériques les lieux 

où elle s’incarne dans le texte. Les Moniages nous semblent ainsi s’écarter aussi bien de la 

Vita Sancti Willelmi que du récit latin de la fondation de l’abbaye de Lagrasse, ou encore de la 

vita anonyme et cistercienne d’Alpais de Cudot analysée par Patrick Henriet
50

 : la sainte 

cistercienne, dont c’est le corps fixé dans un lit, certes à l’écart de tout locus particulier et 

institutionnalisé, qui est le lieu sacré, bénéficie de visions cosmiques à « la tonalité très 

‘ecclésiale’ », abordant le thème de l’Eucharistie et dessinant des espaces « ‘marqué[s]’ par 

l’Église
51

 ».  

Mais les Moniages partagent en revanche avec cette vita et avec les corpus ecclésiastiques la 

même exaltation de la sacralité du lieu fondé sur le corps relique : le spirituel y reste le seul 

véritable principe de toute valeur et de toute légitimité. Par contre, les Moniages effacent 

toute participation ecclésiastique à la définition et à la gestion de la sainteté, de la relique, et 

plus largement, de ce caractère spirituel : le saint épique n’est en effet pas davantage un 

moine qu’un simple seigneur. Il englobe toutes les identités sociales, y compris celles du 
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povre home, pour configurer en tant que relique un pôle de sacralité qui est aussi un centre de 

pouvoir spirituel, sacral.  

Nous pouvons dès lors faire quelques hypothèses sur le statut du lieu fondé dans ces 

Moniages, qui représentent un des rares discours sur les reliques et la « spatialisation du 

sacré » qui ne soit pas ecclésiastique. Guillaume y fonde donc un lieu sacralisé non 

ecclésiastique : doté d’une dimension universelle, ce lieu ne sert pas à promouvoir un locus 

particulier (y compris Gellone) et/ou son patrimoine. Pourtant, il est représenté de manière 

spatialisée. Loin de mettre à l’écart les manifestations matérielles et spatiales des 

constructions de Guillaume, les textes épiques insistent par exemple sur le rôle organisateur 

concret (bâti, voies de communication, espaces cultivés et protégés…) du corps épique. Plus 

exactement, la spatialisation du pouvoir du corps saint se construit par le biais de la 

représentation de l’amor que Guillaume, depuis le centre où il fonde son ermitage, répand et 

pratique dans le monde et en direction de certains personnages : le texte insiste ainsi sur les 

voies de communications que le saint emprunte ou construit, et démultiplie les scènes de 

déplacements de Guillaume. C’est ainsi que la représentation de la foi, ou amor de Guillaume 

et pour Guillaume permet de définir spatialement l’espace d’intervention du saint. Mais elle 

définit aussi les contours spécifiques du dominium du corps relique, ancré dans la société et 

dans l’espace.  

Or cette évocation spatialisée de l’amor, de ses droits et de ses devoirs est une assez bonne 

représentation de ce qui est le principe même d’un pouvoir de nature féodale, reposant sur la 

reconnaissance mutuelle des engagements de la fides par ses acteurs, seigneurs et vassaux. 

Les déplacements de Guillaume sont autant d’arpentages de l’espace d’un dominium féodal et 

laïc : vers son roi, vers sa geste, vers ses clercs, vers les communautés d’habitants de son 

désert. Sur ce point, il serait intéressant de confronter ces textes avec les cartulaires laïques de 

la période
52

. Le Liber feodorum maior des comtes de Barcelone par exemple serait, comme 

l’analyse Pierre Chastang, non pas « un cartulaire patrimonial mais un instrument participant 

à la construction d’une souveraineté », attaché à représenter et à récapituler le lien de fides qui 

unit la « personne du roi » à ses hommes. C’est ainsi que se définit par surcroît un territoire 

de pouvoir : par le lien. Le cartulaire des Trencavel, de même, engrange une « litanie » de 

serments non datés et non formalisés et selon l’analyse d’Hélène Débax, propose de véritables 

« dossiers géographiques de serments », autre formalisation du lien de fidélité légitimant un 
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pouvoir et un territoire de pouvoir
53

. L’amor mis en espace autour du corps relique des 

Moniages ne dit pas autre chose. Mais il confère à cette représentation d’un pouvoir de nature 

féodale une très haute valeur spirituelle : celle du personnage de Guillaume, dont le corps est 

une relique non ecclésiastique. Les fondations pleinement spirituelles de son dominium, ancré 

dans le monde et dans le ciel, sont ainsi rendues aussi légitimes que celles de l’Ecclesia dont 

il accapare in fine les prérogatives sur l’organisation de l’espace et de la société. 

 

En contexte, ces énoncés épiques sont des témoignages intéressants de la « rupture de 

l’amitié » contemporaine, dont Florian Mazel
54

 a exploré les mécanismes au sein de 

l’aristocratie : face aux discours eux-mêmes très divers de l’Église, et face en particulier au 

« monopole ecclésiastique sur la sainteté et les reliques », les Moniages consacrent en effet la 

rupture entre le chevalier et le monde ecclésiastique, repoussé littéralement en périphérie du 

lieu sacré. Parallèlement, ils posent les conditions de possibilité d’un dominium laïc à la très 

haute valeur spirituelle, ce qui n’est pas un petit défi en contexte : ils usent pour ce faire d’un 

corps épique devenu relique, qu’ils définissent à leur manière. Ce corps est placé au centre 

d’une topographie sacrée et hiérarchisée, décrite avec soin et élargie par un amor très féodal 

aux dimensions universelles de la crestïenté épique.  
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