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Abstract The origins of the complex interplay linking heresy and medieval translation of 
the Bible may be identified in the ambiguous French cultural context of the 12th century. 
Later developments such as the Lollards, the Hussites, and the Reformation followed the 
pattern established by the Waldensians and the followers of Lambert the Stutterer, but 
they were not mere avatars, in a chain of dissident movements. The situation appears to be 
different at the beginning and at the end of this chain, in the case of French literature, and 
in the Ruthenian or Romanian one. There is an endless oscillation between high-prestige 
and low-prestige levels of culture, linked with the scholastic or academic milieu and that of 
popular culture. Texts circulated from one level to another and from one linguistic area to 
the other. Franciscans and Dominicans also played an important role in the creation of 
religious texts and biblical translations, leading to odd and ambiguous situations in the 
Hungarian or Romanian cases. The same happened in Ruthenia, under the influence of 
the Benedictine Glagolites. There may be a link between the Central European and early 
French experiments, but the original phenomenon had no dissident undertones. The 
Church never forbade the translation of the Bible, only translations linked to the person of 
a certain heretic, and did not accept the use of vernacular translation in preaching, where a 
Latin sacred text had to be used. There was a preference for the addition of an explanatory 
apparatus or canonical commentaries in those translations, and this is one of the most 
characteristic features of early French translations. Because the Old Testament was a book 
of history, vernacular sacred texts were often accompanied by profane stories, to the point 
that French influence can be traced through the pan-European circulation of profane 
subjects as well. The social aspects of the phenomenon are less clear, as there were various 
textual communities, with various priorities, united only by a common interest in the use 
of the vernacular language. The current study is a foray into a grey area that needs to be 
analysed in future studies. 
Keywords: Bible, translation, Middle Ages, heterodoxy, comparatism. 

Cum sit enim proprium/ viro sapienti 
supra petram ponere/ sedem fundamenti fundamenti, 

stultus ego comparor/ fluvio labenti, 
sub eodem aere/ numquam permanenti. 

Archipoeta, c. 1150 
(Krefeld 1992 : 80) 
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Archipoeta se moque de l’« homme prudent qui a bâti sa maison sur le roc ». Il ne lui 
préfère pas une « maison sur le sable » (cf. Matthieu 7 :  24-27), mais un fleuve courant 
nulle part. Il est difficile de savoir s’il s’agit d’une métaphore, d’une hérésie, de la pure 
parodie ou d’un jeu littéraire. Ces vers nous font découvrir à quel point la Renaissance 
du XIIe siècle, marquée par les premières ébauches de l’individualisme, avait changé la 
face de l’Europe. Archipoeta, « premier artiste ayant une conscience réelle de soi », 
selon Marcuse (2007 : 75), peut être un hétérodoxe, comme tous les mécontents 
et hérétiques qui font l’objet de cette étude. Quant au XIIe siècle, ce fut l’âge qui enfanta 
cette hétérodoxie.  

Il se peut que la traduction biblique en français au XIIe siècle, inspirée par des 
modèles vieil-anglais, constitue le point de départ d’une chaîne diffusionniste qui 
transforme les mouvements religieux contestataires en cercles culturels apparentés. 
L’usage antérieur de la langue vernaculaire en Angleterre (vieil-anglais) ou en Allemagne 
(vieux-haut-allemand) ne témoignait d’aucune hétérodoxie. Le latin semblait si distant 
et insolite que l’usage de la langue vulgaire était parfaitement justifié. Ainsi le roi 
Alfred le Grand ou Notker le Teuton apparaissent comme portraits de traducteurs 
parfaitement catholiques. La mutation a eu lieu sans doute en terre francophone, dès 
le XIIe siècle, âge des premiers Vaudois. Le statut ambigu de certaines traductions 
bibliques françaises se retrouve ensuite dans l’Angleterre du XIVe siècle, quand la 
littérature moyen-anglaise subissait déjà l’influence de la littérature française. Les 
Lollards ont influencé les Hussites et le mouvement qui lie la traduction biblique et la 
contestation s’est poursuivi avec la Réforme de Luther. Enfin, quelques traductions 
hongroises sont également mises en relation avec les Hussites, quoique la question 
soit encore disputée ; et les traductions roumaines sont apparues dans un contexte 
influencé par ces derniers (abrités en Moldavie au XVe siècle) ou par les mouve-
ments de la Réforme (luthériens et calvinistes). Le jeu de bascule entre orthodoxie et 
hétérodoxie peut être mieux compris à travers une comparaison des textes ancien-
français, moyen-anglais, tchèques, allemands, hongrois et roumains.  

Le premier obstacle de cette hypothèse de travail est sa prémisse : le fait de réunir 
les mouvements hérétiques, contestataires ou dissidents sous un rapport de causalité, 
de croire que les uns ont engendré les autres. Cette logique invite à identifier des 
influences hétérodoxes de tout bord (cf. e. g. Vasilev 2007). Il est bien possible, en 
revanche, que certains mouvements soient apparus différemment. Dans le cas des 
Vaudois, il est préférable de parler de Valdismes, le mouvement étant très hétérogène 
et ayant plusieurs racines idéologiques. De la même manière, dans le cas des Hussites, 
il faut prendre en compte l’éclatement ultérieur en Utraquistes (ou Calixtiens), 
Taborites, Pikharts, Adamites et Frères tchèques. Ces éventails des mouvements 
hétérodoxes ne doivent pas être repliés. Aussi faut-il prendre en compte les cas 
équivoques. L’un des exemples les plus édifiants est celui des hérétiques flamands 
de la fin du Moyen Âge, désignés sous tous les noms possibles (Braekman 1974). 
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Parfois, les influences n’étaient pas unidirectionnelles ; elles pouvaient être réciproques 
(cf. Van Dussen 2007). On connaît aussi quelques histoires surprenantes qui unissent 
tous ces mouvements dans la personne d’un seul être humain. Telles sont les 
péripéties de l’anglais Peter Payne, connu en tant que Constantinos Platris ou Tzeses-
Anglikos (le ‘Tchèque anglais’) dans les sources grecques. Il était le représentant des 
Utraquistes qui cherchaient une union avec l’Église orientale, mais il n’était pas seul. 
D’autres Lollards sont allés à Constantinople en 1390-1391 pour des raisons com-
parables (Paulová 1953 ; Harris 2012 : 220-222). Quelques Hussites sont allés en 
Écosse (Vyšný 2003 ; cf. Spinka 1956). Nous dévons en compte la mobilité des 
hétérodoxes.  

La chaîne déterministe opère bien dans le cas des Lollards, des Hussites et de la 
Réforme, avec l’association occasionnelle des Valdismes du Moyen Âge tardif, en 
particulier celle des Vaudois allemands. Tous ces hétérodoxes, hérétiques du point 
de vue de l’Église officielle, forment une chaîne de communautés textuelles où la 
circulation des textes est évidente (Van Dussen/ Soukup 2013). Néanmoins, la 
dynamique des lectures des laïcs de la fin du Moyen Âge est compliquée (Corbellini 
et al. 2013 : 171-188). Lorsqu’on se déplace vers la périphérie de ces mouvements, les 
rapports avec leurs origines (les premiers Vaudois) ou leurs avatars (hongrois, 
ruthènes ou roumains) demeurent problématiques. Pour ne donner qu’un exemple, 
leurs rapports avec les mouvements de l’Europe de l’Est (les Strigolniki russes, en 
l’occurrence) ou avec les premiers Vaudois ne sont pas évidents. La chaîne culturelle 
unissant l’hérésie et la traduction biblique est tentaculaire. Il n’y a pas de véritable 
déterminisme à identifier. Les différentes étapes de ce parcours ne sont pas nécessai-
rement dérivées les unes des autres. Quelquefois, elles se sont constituées indépen-
damment ou sous l’influence de plusieurs facteurs culturels. Sachant que le rapport 
entre hérésie et traduction biblique est nuancé, il vaut mieux abandonner la piste 
déterministe pour se concentrer sur d’autres points communs, telle la traduction 
biblique. En Orient, où cette traduction opère librement, l’hérésie perd de son 
importance et l’accent tombe sur le transfert culturel. Cela peut expliquer les mysté-
rieuses origines occidentales et les continuations orientales tardives de l’embran-
chement qui lie la dissidence religieuse à la traduction biblique. Du point de vue de 
la traduction biblique, le cas de la littérature vernaculaire hongroise et roumaine 
est le plus édifiant. Le Hussitisme a été toujours considéré comme un facteur 
important dans la prolifération de ces littératures et dans la traduction des textes 
bibliques en particulier, mais son rôle n’a jamais été concrètement prouvé. Le rôle 
de ces Hussites est devenu l’objet des débats ardus entre les savants étudiant 
la Huszita biblia hongroise ou l’influence hussite sur les premiers textes roumains.  

Ainsi, au lieu de nous accrocher aux anciennes théories soi-disant solides, il est 
plus sage de suivre l’exemple ironique d’Archipoeta. Nous devons suivre un fleuve 
sinueux dont nous ne connaissons que vaguement le vrai parcours. La présente étude 
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est une esquisse préliminaire. Elle scrutera le rapport des traductions bibliques avec 
les mouvements contestataires ; la manière dont la création d’une littérature religieuse 
française a mené à l’apparition du premier Valdisme ; comment la traduction biblique 
anglo-normande a pu influencer les textes de Richard Rolle ou la rédaction de la 
Bible wycliffite ; voire les échos de cette tradition dans l’Europe centrale et de l’Est. 
S’ajoute le rôle incertain joué par les Franciscains ou Hussites dans la prolifération 
des traductions bibliques hongroises et roumaines, de même que le rôle généralement 
ambigu joué par les Ordres mineurs (et par d’autres ordres religieux) dans ce type 
de transfert culturel. 

Savant et populaire 

Commençons par le rapport des Vaudois avec ces groupes. On notera l’absence d’une 
filiation directe entre le premier Valdisme, de langue romane, et les mouvements 
contestataires du XIVe siècle. Les Vaudois d’Allemagne, tardifs, avaient moins en 
commun avec le premier Valdisme. Notons également qu’au XVe siècle, les Vaudois 
(allemands aussi bien qu’italiens) étaient eux-mêmes sous l’influence des textes 
hussites. De tous les cas qu’on pourrait citer à ce propos, le plus intéressant est celui 
de Nicolas de Dresde, qui a voyagé en Bohême en 1416 pour établir une union des 
Vaudois allemands avec les disciples de Jan Hus (Cegna 1971 : 3-5 ; Cegna 1972 ; cf. 
Sawyer 1988). On connaît aussi un épisode controversé de la biographie de Peter 
Payne, qui semble avoir été en contact avec les Vaudois bien avant son arrivée à Prague 
(Cook 1975). Cela dit, les échanges culturels entre les Vaudois et les Hussites n’ont 
jamais dépassé un certain point. Il y a eu toujours une réticence de la part des Hussites. 
En outre, ces échanges datent d’après 1412, une époque où les Hussites avaient 
rompu avec l’autorité de l’Église. La situation était bien différente aux débuts du 
mouvement tchèque. Selon les mots d’Amedeo Molnár (1974 : 28), « Hus lui-même, 
lecteur engagé des écrits métaphysiquement ancrés de John Wyclif, n’eut certai-
nement aucune prévention favorable à l’égard de l’attitude vaudoise privée de tout 
support de la méthode scolastique ». C’est dans cette dernière constatation que nous 
pouvons saisir les véritables rapports vaudois-hussites.  

Un personnage comme Jacobellus de Stříbro, disciple de Jan Hus, premier à 
célébrer la communion sous les deux espèces et professeur à l’Université de Prague, 
avait interdit de révéler certaines subtilités au peuple pour faire en sorte qu’elles ne 
soient pas mal comprises (Šmahel 1990 : 281). C’était, bizarrement, le même point 
de vue que celui de l’Église catholique, l’Église officielle, qui craignait la divulgation 
du nouvel évangélisme dans un milieu populaire. Cette attitude explique les rapports 
avec les Vaudois. Il est vrai que les Taborites ont repris l’essentiel des thèses vaudoises, 
mais il est aussi vrai que la prise de contact entre les deux groupes a été faite « par 
l’entremise de deux milieux assez différents ». La recherche s’intéresse généralement 
au milieu intellectuel, celui qui fait surface dans les sources historiques, mais nul ne 
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peut ignorer le rôle joué par le « niveau populaire, dans la Bohême méridionale où 
l’infiltration de l’élément vaudois était forte d’une tradition séculaire » (Molnár 1974 : 
28-29).1 Cette ‘internationale hérétique’ était le résultat des faits plus anciens : dans 
la deuxième moitié du XIVe siècle, « presque tous les non-conformistes condamnés 
par l’Inquisition dans les Pays tchèques étaient des Vaudois de nationalité allemande » 
arrivés en Bohême pour s’y réfugier. La rencontre avec les Taborites a été beaucoup 
plus utile aux Vaudois, « pour lesquels l’infiltration de la pensée taborite marquait 
une étape de nouveau rayonnement » (Šmahel 1990 : 282, 285, passim). Sur ce point, il 
suffit de noter qu’une comparaison entre les premiers Vaudois et les Hussites a été faite 
par Pavel Soukup (2011), mais elle ne peut opérer que sur les aspects généraux 
de la prédication. Le climat hussite, orienté plutôt vers la prédication en milieu 
universitaire, est difficilement comparable au climat ‘populaire’, un héritage du temps 
des premiers Vaudois, les adeptes de Valdès de la deuxième moitié du XIIe siècle.  

Ce milieu universitaire est plus visible, plus connu. C’est de là qu’on a toujours 
extrait la plupart des preuves concernant la diffusion des pensées hétérodoxes. Pour 
ne donner qu’un seul exemple, il suffit de mentionner la ‘Chanson de Wycliff’ polonaise 
(Pieśń o Wiklefie) et les convictions hussites de son auteur, l’universitaire cracovien 
Andrzej Gałka (1400-1451). Elles sont la conséquence du fait que les intellectuels 
polonais étudiaient à Prague à la fin du XIVe siècle, d’où le fait que les œuvres de 
Wycliff étaient lues à l’Université de Cracovie au début du XVe siècle (Swiderska 
1957-1958 ; Schlauch 1958 ; Kras 2004 ; Knoll 2009). Cependant, le poids de la langue 
vernaculaire dans cette affaire et le rôle qu’elle a pu jouer dans la transmission des 
idées hétérodoxes reste assez négligeable. La presque totalité de ces œuvres lues à 
Cracovie était rédigée en latin. Il est alors important de signaler que la prolifération 
des idées hussites en Pologne a eu lieu dans le milieu universitaire. La circulation des 
textes se faisait au niveau de l’élite. Le cas d’un personnage comme Luc de Wielki 
Koźmin, un ancien étudiant à Prague qui a continué ses études à Cracovie, explique 
parfaitement la situation. Il assurait dans le même temps la fonction de prêtre 
dans un petit village (Beszowa) où il expliquait en polonais le texte de la Bible, mais il 
était encore un représentant du milieu universitaire. En revanche, ces cas n’ont pas 
de rapport indéniable avec les traductions polonaises de la Bible. Quand on parle de 
traductions vulgaires dans un contexte hétérodoxe – tel dans le cas du vicaire 
Stanislas de Pakość, qui possédait une bibliothèque de textes utraquistes, et qui 
vendait des traductions polonaises du Nouveau Testament – les traductions en 
question sont rares et opèrent toujours dans un milieu nobiliaire (Kras 2002 : 
191 ; cf. Kras 1997 ; Kras 1999). Or, les Vaudois n’ont jamais pénétré les rangs de 
l’aristocratie. 

 
1 Pour l’arrivée des Vaudois, voir Soukup (2006). Pour l’utilisation du terme ‘internationale’, 

voir Gonnet (1989). 
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Les rapports culturels Hussites-Lollards opéraient au palier académique. La cir-
culation des textes de John Wycliff (ou lollards) en Bohême hussite est bien connue 
(e. g. Hudson 1974 ; Hudson 1994b ; Hudson 1997).2 Notons seulement que le succès 
du mouvement lollard (et de ses ramifications en Europe centrale) est lié au milieu 
universitaire de la fin du Moyen Âge. Ces hétérodoxes débattaient les mêmes argu-
ments à l’intérieur de l’Université et dans tous les autres milieux (Ghosh 2002 ; cf. Van 
Dussen 2012 pour les rapports avec la Bohême).  

Ce côté savant des hérésies hussite et lollarde n’est pas toujours très clair. Kantik 
Ghosh observe qu’il n’existe pas de dichotomie entre le Wycliffism savant et la Lollardry 
populaire, puisque l’on est devant un nombre infini de degrés intermédiaires et 
devant une riche interaction entre les deux formules polarisantes (Ghosh 2009). Aussi 
est-il intéressant d’observer que les Lollards tardifs, de la fin du XVe siècle et du 
début du XVIe siècle, n’héritaient plus du système théologique de leurs prédécesseurs 
d’Oxford. Ils avaient de plus en plus de points communs avec les Vaudois 
(McSheffrey 2005 : 78-79). Cela permet d’entendre que le côté populaire s’est manifesté 
dès le début de tous ces mouvements, mais aussi qu’il s’est accentué vers leurs fins, 
lorsque la persécution les a transformés en mouvements souterrains, cachés. La 
persécution joue à la fois ce rôle de sectarisation et de catalyseur théorique. 

Le problème du niveau populaire est qu’il n’est jamais possible d’identifier une 
filiation textuelle, pour l’identifier de manière tangible. Cela ne veut pas dire qu’il 
n’existait pas une relation entre l’alphabétisation et l’apparition de l’hérésie hussite. 
František Šmahel considère que les débuts du phénomène ambivalent vernaculaire-
hétérodoxe en Bohême seraient à mettre en rapport avec la présence des Vaudois 
allemands dans la région à partir du XIVe siècle (Šmahel 1994 : 237-238). Le problème 
est qu’il est difficile d’affirmer avec certitude que la tradition souterraine vaudoise 
n’était pas réduite aux productions orales, perdues, puisqu’elle n’a pas laissé de trace 
avant les rencontres des Vaudois et des Taborites. Il y a donc un problème dans la 
séparation des niveaux ‘savant’ et ‘populaire’. Mais y a-t-il eu une époque où les deux 
niveaux ont été réellement séparés ? 

Sur un plan général de l’histoire culturelle, les tentacules tardifs des mentalités 
médiévales apparaissent parfois comme soubassements de la culture populaire des 
temps modernes. L’exemple idéal est celui des ‘livres populaires’ roumains de 
l’époque moderne qui sont en grande partie les lectures du Moyen Âge occidental 
ou byzantin (cf. Cartojan 1974). On pourrait supposer que cette culture populaire est 
occasionnellement l’héritière de la culture médiévale. Or, c’est peut-être dans cette 
direction qu’il faut aller pour comprendre les Valdismes médiévaux. Sans tenter de 
faire une liste complète d’exemples, qui mériterait d’être présentée dans une étude 

 
2 Pour une position plus nuancée, qui prend également en compte les différences entre la 

pensée de Wycliff et celle de Hus, voir Cook (1973). Pour l’influence de Wycliff sur d’autres 
Hussites, voir e. g. Pavlíček (2017). 
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différente, je mentionne d’ores et déjà les arguments qui semblent être réellement 
frappants.  

Les études des années ‘70-‘80 ont joué de toutes manières avec ce concept 
‘populaire’. On parle d’une Byzantinische Volksliteratur. Par rapport à la littérature 
byzantine savante, elle se situe sur les positions occupées par les littératures en langue 
vernaculaire face à la littérature médiolatine (Beck 1971). On évoque aussi la religion 
populaire et la culture folklorique, la religion et la culture populaires, l’art profane et la 
religion populaire, ou bien une Mittelalterliche Volkskunst et une Medieval Popular Culture 
(Schmitt 1976 ; Boglioni 1976 ; Boglioni 1979 ; Brooke/ Brooke 1984 ; Gaignebet/ 
Lajoux 1985 ; Gurjewitsch 1986 ; Gurevich 1988). Les historiens de la littérature 
médiévale se servent des index de motifs folkloriques (et de celui de Stith Thompson 
en particulier) pour analyser les textes littéraires en langues romanes. Cela pourrait 
s’expliquer par le fait que le Moyen Âge ne distingue pas de manière bien nette 
la culture savante de celle populaire. Nous devons envisager l’existence d’un état 
confus, fluide, qui permet le passage rapide entre les deux. Le niveau populaire 
s’expliquerait par un cadre économique déliquescent et par la présence de classes 
sociales marginales et paupérisées. Cependant la fracture culturelle n’existait pas au 
Moyen Âge. Ce clivage a été conçu à la Renaissance. C’est à cette époque que l’on 
doit la conscientisation d’une telle fracture. Pour expliquer le côté populaire de la 
culture médiévale, nous devons regarder du côté de la littérature religieuse.  

L’analyse de la tradition biblique dans les langues vernaculaires montre que les 
catégories low-prestige, en dessous de la culture savante, témoignent d’une préférence 
pour les paraphrases des textes bibliques ou pour les textes apocryphes. Ces deux 
préférences se retrouvent à la fois dans les textes et dans l’art : le poème-commen-
taire français d’Évrat (Boers 2002) ou celui d’Herman de Valenciennes (Spiele 1975), 
aussi bien que les peintures du plafond de l’église Saint-Martin de Zillis, en Suisse, 
où l’apocryphe gagne le même statut que le texte canonique (Garcia 2004). Tous ces 
exemples datent du XIIe siècle, une époque où le côté sermonnaire de la littérature 
vulgaire commençait déjà à faire ses victimes. L’une des premières victimes a été 
Valdès, l’initiateur du mouvement vaudois. Sa conversion a eu lieu à l’écoute de la 
Chanson de saint Alexis, au niveau le plus bas de la littérature vernaculaire de son 
époque. C’était un niveau oral, dans les performances des jongleurs de l’espace public, 
autrement dit dans la vulgarisation pure (Agrigoroaei 2016 : 138-139). Ces jongleurs 
jouaient aussi des mimes obscènes dont nous n’avons plus que des traces indirectes. 
Cependant Valdès a rapidement demandé des traductions de la Bible à deux clercs 
lyonnais. Quelques années plus tard, ses disciples présentaient à Latran un commen-
taire français du Psautier.3 Cet exemple concret témoigne d’un manque de séparation 
des niveaux ‘savant’ et ‘populaire’. 

 
3 Il faudra noter l’usage d’un autre commentaire des Psaumes par les Hussites, le Vyklad 

źalmu de Vaclav de Dráchov (début du XVe siècle), un texte qui ne témoigne évidemment 
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Pour ce qui est des textes commandés par Valdès, il n’est pas clair si ces tra-
ductions ont été faites pour lui ou si les textes existaient déjà à Lyon. La formule 
« scripsit priores libros pro pecunia in Romano quos ipsi habuerunt » ne permet pas de 
trancher la question (Agrigoroaei 2016 : 143-150). Ce que l’on peut retenir tout de 
même, c’est que ces textes circulaient dans un milieu savant. Valdès, figure centrale 
du premier Valdisme, et ses adeptes étaient ancrés dans la lecture des textes français. 
Ils n’oscillaient pas entre culture savante et culture populaire. Valdès et les premiers 
Vaudois avaient déjà atteint un certain niveau culturel. C’étaient leurs lectures qui 
oscillaient entre deux pôles culturels. Les Valdismes tardifs se sont éloignés de cette 
culture française, en raison de leur isolement dans d’autres aires linguistiques (italien 
et allemand ; cf. Agrigoroaei 2020). Les Vaudois tardifs ont évolué sur le plan culturel 
aussi bien que sur celui de la doctrine (Merlo 1984). Ainsi, lorsqu’on envisage le cas 
des Vaudois germanophones, tardifs, contemporains des Hussites, ce ne serait pas 
correct de les comparer aux Vaudois du temps du fondateur Valdès. Le poids de la 
culture soi-disant populaire était plus élevé chez ces Vaudois tardifs. Les premiers 
Vaudois apparaissent donc comme mieux connectés aux textes et à la pensée savante 
de leur temps. 

Ajoutons à ce propos un argument similaire : dès leurs débuts, les Vaudois se sont 
trouvés en compagnie des Cathares. Certains textes nous mettent devant ce rappro-
chement. Je ne souhaite pas discuter le cas du manuscrit de Dublin ; il sera traité 
plus tard. Il est plus utile de mentionner ici le célèbre Nouveau Testament de Lyon (Lyon, 
Bibliothèque municipale, PA 36 ; Harris s. a.). Il date de c. 1300 et contient une 
traduction cathare ou vaudoise du texte biblique, suivie par un Rituel manifestement 
cathare. Le manuscrit a appartenu au ‘dernier des Cathares’, le notaire Pèire Autier 
(Brenon/ Zbíral 2016 ; cf. Brenon 2017). Ce fait divers permet de supposer que les 
Vaudois et les Cathares partageaient un intérêt commun pour les traductions des 
textes sacrés, malgré les dissemblances évidentes qui les opposaient. L’interdiction 
des livres en langue vulgaire par les conciles de Toulouse (1229), Tarragone (1233-1234) 
et Béziers (1246) constitue une preuve collatérale de cet intérêt partagé.4 Autrement, 
dit, il est parfois pénible et peu utile de distinguer s’il s’agit d’une compilation éma-
nant des Vaudois ou d’une collection de textes cathares (Brenon 1986). Ces textes 
étaient lus par les deux communautés. L’oscillation entre le côté savant et celui 
populaire pouvait être aussi présente chez les Cathares.  

 
pas d’un rapport de parenté avec les commentaires français, mais simplement du rôle que 
ces commentaires des psaumes ont joué dans la sédimentation de la tradition en langue 
vulgaire. Cf. Jindrich (2009). 

4 Les décisions de ces trois conciles seront discutées plus tard, en rapport avec d’autres décisions, 
prises dans le nord de la France, et en comparaison avec les Constitutions de Thomas 
d’Arundel en Angleterre. 
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Néanmoins, les Cathares ont joué un rôle négligeable dans la prolifération des 
traductions vernaculaires. Dans les manuscrits qui leur sont associés, le taux de 
textes latins est plus élevé que celui de textes vernaculaires, peut-être parce que le 
Catharisme a été une religion à part, bien ancrée dans une tradition intellectuelle. Le 
mouvement vaudois, en revanche, a été chrétien mais très malléable dès ses débuts. 
Il a donné souvent l’impression d’être buvard de textes en langue vulgaire, y compris 
les textes cathares. Et pourtant cette fascination avec les Cathares a fini par imposer la 
figure de ces derniers en rapport avec les soubassements de l’hétérodoxie populaire 
au Moyen Âge. Ce n’est pas peut-être un hasard si les précurseurs des Cathares, les 
Bogomiles des Balkans (Drakopoulos 2010), font également l’objet d’étude des 
spécialistes du folklore. J’ouvre une petite parenthèse à ce propos, car certains ont 
envisagé la présence d’influences bogomiles dans le Rituel de Lyon, quoiqu’il soit 
difficile de préciser si elles sont réelles ou directes (Thomov 1961).  

La question de l’influence des Bogomiles dans les littératures balkaniques demeure 
encore énigmatique. Les premiers historiens de la littérature roumaine ont pensé 
que certains textes conservés dans les plus anciens manuscrits, du XVIe siècle, étaient 
des productions bogomiles, alors qu’ils ne l’étaient pas (Hasdeu 1878-1881, vol. 2, p. 
XLIII). De la même manière, au sud du Danube, en Bulgarie, l’une des patries de ces 
hérétiques, la discussion sur l’influence bogomile concerne le côté populaire de la 
littérature moderne, en particulier le corpus de textes apocryphes ou les compositions 
folkloriques (Dimitrova-Marinova 2003 ; Miltenova 2003 ; Angelovska-Panova/ 
Roach 2013). La fascination des chercheurs pour le manichéisme médiéval, héritée 
du temps du Romantisme, va de pair avec la fascination pour le folklore. Elle donne 
envie d’identifier un héritage culturel des hérétiques, puisque la tradition populaire 
opère avec des concepts dualistes, mais les preuves textuelles sont absentes. Parfois, 
les hypothèses de travail sont absurdes. En terre roumaine, par exemple, certains 
textes prétendument bogomiles sont en fait de rédaction calviniste.  

Ce dernier exemple aide à boucler la boucle historique pour arriver de nouveau 
aux Vaudois, car les Vaudois, après des siècles de persécution, après leur fuite en 
Piémont ou vers les terres germanophones, ont adhéré au Calvinisme. La décision 
qu’ils ont prise au synode de Chanforan a donné suite à la véritable traduction 
intégrale de la Bible en français. C’est là, à Chanforan, en 1532, que la première Bible 
vaudoise est née, non pas au Moyen Âge. Ils ont choisi comme traducteur un cousin 
de Calvin et ils ont rassemblé l’argent nécessaire en vue de la publication. Ce sont 
alors les ramifications du Valdisme primitif ou des Valdismes médiévaux qui consti-
tuent d’une certaine manière le miroir de la chaîne de transmission que j’analyse. Ces 
différents Vaudois connaissaient les textes savants et populaires, les paraphrases 
et les traductions fidèles de la Bible, les soubassements et les hauteurs de la pensée 
hétérodoxe médiévale, ainsi que le visage kaléidoscopique de l’hérésie. C’est des 
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Vaudois que je suis parti, ce sera aux mêmes Vaudois que je reviendrai après avoir 
parcouru l’ensemble des problèmes que je dois adresser. 

Le problème des Ordres mineurs 

Une fois le Rubicon du rapport savant-populaire passé, nous voici arrivés devant 
un autre grand problème : la lecture en clé sociologisante de la littérature. Peut-on 
effectivement envisager que la traduction biblique s’adressait à des catégories sociales 
précises ? Dans la plupart des cas, la traduction du texte sacré a un rapport avec les 
mouvements contestataires simplement parce qu’il a été regardé de cette manière-ci. 
Et si l’on était devant deux types de déviation par rapport à deux normes différentes ? 
Cette possibilité n’est pas exclue. Les premiers Cathares, déviants par excellence, 
n’étaient pas nécessairement intéressés par les traductions vernaculaires. Les Bogomiles 
non plus. Quant aux textes roumains de l’aube de la modernité, que j’ai déjà évo-
qués comme fin de la chaine de transmission étudiée, ils ne témoignent d’aucun 
aspect contestataire. Il convient alors d’imaginer la possibilité alternative que les 
exemples des Vaudois, des Lollards ou des Hussites, préfigurant la Reforme, sont 
trompeurs, puisqu’ils témoignent de deux types de contestation qui ne sont pas liés 
de manière directe. Ces deux types sont peut-être coïncidents.  

L’un des arguments qui peuvent valider cette hypothèse vient de l’Est de l’Europe, 
cette aire culturelle où les deux types de contestation se dissocient. En ce qui con-
cerne les Strigolniki russes (‘Ceux-qui-coupent-leurs-cheveux’) et leurs successeurs 
Judaïsants, il est difficile de suivre l’ancienne opinion selon laquelle ils hériteraient 
quelque chose du Bogomilisme. Certaines analyses récentes considèrent que les 
Strigolniki ont plus de points communs avec les Patarins de Milan (Alexeev 2005), 
sauf qu’il n’y a aucun rapport direct. Si nous regardons les rapports de cette préten-
due hérésie avec la culture populaire, nous ne réussirons pas à clarifier le rôle joué 
par la ‘culture’ (Goldfrank 1998). En partant de cet argument, on dirait, comme le fait 
Cesare De Michelis, que les Strigolniki représentent une sorte de Valdisme ou 
Hussitisme (De Michelis 1993 ; cf. De Michelis 1998 ; De Michelis 2000 : 139-153 ; 
pour le rapport avec le Hussitisme, voir Fudge 2014). Néanmoins, les Strigolniki ne 
s’intéressaient pas à la traduction de la Bible. Le Texte sacré pouvait bel et bien être 
traduit dans le Commonwealth byzantin. Les Strigolniki s’intéressaient uniquement 
aux abus des autorités ecclésiastiques. La contestation existait, mais elle était limitée 
à un seul aspect : l’aspect social. 

Une deuxième preuve – plus importante, sur laquelle je dois m’arrêter soigneu-
sement – est constituée par les rapports que certaines traductions du Texte sacré ont 
avec les Ordres mendiants. Les Franciscains et les Dominicains sont responsables 
pour une partie des vulgarisations qui circulaient en Occident, mais le cas le plus 
intéressant est celui de la Huszita biblia hongroise, pour laquelle il est effective-
ment impossible de trancher si elle est due aux Hussites ou aux Franciscains. Qui 
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plus est, l’un des manuscrits de cette première traduction hongroise, la copie de 
Târgu Trotuş, a été produit en Moldavie (un pays de langue roumaine). Cela permet 
aussi de se poser la question de savoir si les traductions hongroises ont eu une 
influence sur les productions roumaines de l’aube de la Modernité. C’est le premier 
cas qui mérite une analyse un peu plus poussée.  

Je répète ce que j’ai écrit dans une autre étude (Agrigoroaei 2018). En ce qui 
concerne les traductions hongroises de la Bible, les chercheurs pensent que les 
premières ont été spontanées et orales. La preuve ultime serait la reprise des formules 
bibliques dans l’Oraison funèbre (texte hongrois de c. 1195) sous une forme similaire 
ou identique à celle des traductions des XVe-XVIe siècles (Madas 1998 : 48-49). 
Arrivent ensuite les petits textes accompagnant ou extraits de la Bible (les Dix com-
mandements, le Pater noster etc.). Cependant la véritable traduction de la Bible 
n’apparaît qu’au XVe siècle avec la Huszita biblia (c. 1416-1441).5 La tradition veut que 
cette traduction de la Bible soit produite par Tamás Pécsi (Thomas de Quinqueecclesiis) 
et Bálint Újlaki (Valentinus de Újlak), deux Franciscains qui étudiaient à l’Université 
de Prague respectivement en 1399 et 1411. Ils auraient été influencés par les idées 
de Jan Hus et la pièce la plus importante pour la reconstitution de leur histoire est la 
Chronica fratrum Minorum de observantia provinciae Boznae et Hungariae. Ce texte raconte une 
histoire qui s’est passée en 1437. Un certain Thomas et son compagnon Valentinus,... 

...duo literati de eadem Kamenest (Kamianets-Podilsky, Ukraine, n.n.) [...] cum quisbusdam hominibus 
insanis et mulierculis, consilio inito, nocte recidentes ad regnum Moldaviae intraverunt, ubi iidem duo clerici 
haeresim praedictam seminantes, utriusque testamenti scripta Hungaricum idioma transtulerunt, quot et 
quanta in eis apparet Haeresis sicut et ego legi, nemo hominum numerari possit [...] nam et istam dictionem 
spirirus sanctus exposuerunt sic: ‘zent zelleth’ (source citée incomplètement par Mačurek 1927 : 52, 
note 2; intégralement par Szabó 1989 : 118). 

 
5  Le texte, aujourd’hui incomplet, est conservé dans trois manuscrits principaux : le Codex de 

Munich (comportant les quatre Évangiles), celui dit ‘de Vienne’ (quelques petits livres histo-
riques et prophétiques de l’Ancien Testament, dont Ruth, Judith, Esther, 2 Maccabées, Baruch, 
Daniel et les douze petits prophètes) et le Codex Apor (qui contient les Psaumes). Le Codex 
Apor est le plus récent ; il date de la fin du XVe siècle et il est conservé à Sfântu Gheorghe 
(Roumanie, Sepsiszentgyörgy en hongrois). Le manuscrit conservé aujourd’hui à Munich, qui 
nous intéresse le plus, contient un calendrier qui permet de supposer que la traduction de 
la Bible a été commencée au plus tôt en 1416, aussi bien qu’une note écrite par la main du 
scribe. Cette note précise qu’il s’agit d’un certain Németi György, fils de Henzsel Imre, qui 
l’a écrit en Moldavie, dans la ville de Tatros (Târgu Trotuş) en l’an 1466. Enfin, le 
manuscrit dit ‘de Vienne’, conservé aujourd’hui à Budapest, est sans doute le plus ancien. 
Il a été copié au début de la deuxième moitié du XVe siècle (Fodor 1989 ; Szabó 1989 ; 
Hadrovics 1994 ; cf. Décsy 1993 ; Madas 2005 ; Kertész 2008 ; Galamb 2009 ; pour les ques-
tions de langue, voir Korompay 2009). Cela suffit pour une description synthétique de la 
tradition manuscrite. 
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On dirait que les traducteurs hongrois de la Bible, Franciscains convertis au 
Hussitisme après avoir fait leurs études à Prague, sont passés en Moldavie, ce qui 
expliquerait aussi la transcription du Codex de Munich à Târgu Trotuş en 1466. Cepen-
dant, j’ai déjà observé qu’il y a un problème avec l’âge des deux personnages et il se 
peut que le choix de certains mots dans la traduction témoigne de sa composition 
dans un milieu franciscain. Il est impossible d’identifier quelque chose de spécifi-
quement orthodoxe ou hétérodoxe dans la traduction elle-même. De plus, certains 
textes hagiographiques et dévotionnels hongrois avaient comme modèles des textes 
latins ou italiens qui peuvent être mis en relation avec l’activité des Franciscains 
en terre hongroise (Falvay/ Konrad 2014). S’ajoute ensuite l’éventualité d’une circu-
lation mixte, entre le milieu hérétique et celui des Ordres mineurs. Je pense à un 
exemple d’une autre aire linguistique. Parmi les copies du Psautier italien, le manuscrit 
de New York, Pierpont Morgan Library, Glazier 56, daté de 1461, a été copié par 
un Dominicain, tandis que la grande majorité des autres témoins de la tradition a été 
copiée par des laïcs. Cette rara avis témoigne du milieu non-hérétique où le texte en 
question circulait (Ramello 1997 : 11 ; cf.  Corbellini 2012). Il se peut donc qu’un texte 
orthodoxe circule dans un milieu hétérodoxe. La réciproque est aussi possible. 
L’Angleterre, sur laquelle je m’arrêterai plus tard, l’illustrera magistralement. 

Revenons-en aux Franciscains de l’Europe centrale- et est-européenne pour 
identifier une série de cas comparables. Notons que jusqu’en 1467, la province 
franciscaine de Pologne et de Russie dépendait du Vicariat observant de Bohème. 
Alors, ce n’est pas étonnant d’observer dans ces contrées que les Franciscains impli-
qués dans la lutte contre le Hussitisme manifestaient une certaine tolérance à l’égard 
des Orthodoxes locaux (Hlaváček 2002 : 168-170). Ils imitaient peut-être le compor-
tement dont ils témoignaient en terre catholique. En 1488, les Franciscains italiens 
s’étaient impliqués dans la lutte contre les Vaudois (cf. Benedetti 2016). Or, les 
Hussites avaient eux-aussi développé une admiration pour l’Église orientale. Jan 
Hus déclarait en 1404 que les schismatiques sont voués à la damnation éternelle, 
mais cela n’a pas empêché ses disciples de porter un regard de plus en plus favo-
rable à l’Orthodoxie, à commencer par la visite de Jérôme de Prague sur les terres 
russes du duc lituanien Vitold le Grand et à finir par l’arrivée de Peter Payne à 
Constantinople pour proposer un projet d’union avec les Orientaux (Šmahel 1990 : 
285-287). Cette malléabilité de tous les deux côtés de la barricade a fait que les 
Hussites et leurs opposants Franciscains arrivent quelquefois à se rencontrer autour 
des mêmes idées. Qui plus est, quelques Franciscains s’étaient depuis longtemps 
retrouvés à la limite de l’hérésie. Il est sans doute peu utile d’ouvrir le dossier dans 
son ensemble, mais il convient de mentionner les dissensions internes de l’Ordre, 
de même que les mouvements dissidents ou hérétiques issues de ce groupe : les 
Spirituels, dont dérivent les Fraticelles – parfois associés aux Vaudois (cf. Maselli 
1974) –, mais aussi les mouvements qui s’en sont inspirés (les Dolciniens). On dirait 
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que les Franciscains sont des ‘dissidents’ sur certains aspects (Cusato 1989 ; Gonnet 
1995 ; Gonnet 1994 ; cf. Maselli 1974b).  

Lorsqu’on s’intéresse aux Franciscains actifs particulièrement dans l’espace 
tchèque, on pourrait parler d’un certain non-conformisme (Hlaváček 2002). Le rôle 
joué par les Franciscains dans la lutte contre le Hussitisme est bien connu. Selon 
Hlaváček (2002 : 188), « the encounter of the Franciscan Observants with the Bohemian Refor-
mation [...], could not result in mutual indifference. Certain Reformist approaches of the Franciscans 
must have resonated with the Bohemian Reformation, and vice versa ». Il pensait à ceux qu’il 
appelle « ‘folkish’ Franciscan preachers with their ascetic appearance and passionate rhetoric ». Ce 
sont ces derniers qui ont attiré l’attention des Hussites. Des figures comme Jan 
Bosák Vodňanský (c. 1460-1534), né dans une famille hussite, devenu Franciscain 
par la suite, prouvent qu’une certaine perméabilité s’était installée à partir du moment 
où la virulence des combats initiaux a, elle aussi, diminuée. Pierre de Prague, ministre 
provincial des Franciscains conventuels de Bohème, s’est suicidé après avoir été accusé 
et emprisonné pour sa sympathie pour les Hussites (1515). Et le phénomène n’était 
pas du tout tardif. Ses origines sont évidentes dès les premières rencontres. Ainsi P.  
Hlaváček a noté que l’angoisse éprouvée par les Franciscains à l’égard des hérétiques 
se manifestait sous plusieurs formes. Elle les poussait parfois de l’autre côté de la 
barricade. Les exemples les plus étonnants sont ceux que l’on trouve à l’intérieur de 
l’Ordre même : l’Inquisition avait par exemple identifié en 1431, dans l’Aragon, des 
Franciscains et des tertiaires franciscains qui suivaient la secta Bohemorum (c’est-à-dire les 
Hussites) cum secta Fraticellorum (Hlaváček 2002 : 170). Dans ses Confessiones sectarum 
Bohemicarum (1458-1462), le dominicain Petr Nosek de Klatovy a également enregistré 
plusieurs types de déviation religieuse dans la Bohème du milieu du XVe siècle. Il a 
noté par exemple les Errores quorumdam Bernhardinorum, des opinions hérétiques attri-
buées aux Franciscains locaux (Hlaváček 1998). Similairement, certains Lollards 
anglais avaient en commun avec les Franciscains des questions eschatologiques 
(Hill 2010). C’est ainsi qu’on explique la présence en 1524, parmi les Utraquistes 
de Prague, d’un apostat franciscain, Kliment Bosák, célèbre prêcheur et compositeur 
d’hymnes. Ou bien la décision prise la même année par Diviš de Krupka et par 
quelques autres frères tonsurés de quitter l’Ordre franciscain et de suivre Luther 
(Hlaváček 1998 : 125-126). 

Le rapport avec les Franciscains est complexe, car il touche tous les différents 
niveaux de la culture médiévale. Il se peut par ailleurs que certains silences des sources 
écrites soient des indices importants concernant ces rapports. Ainsi la curieuse 
absence de dissension dans les rangs des Franciscains anglais a été expliquée comme 
une conséquence du fait que les dissidents franciscains étaient considérés comme 
étant des Lollards (Clopper 2003). S’ajoute l’influence indirecte : les écrits du 
franciscain Nicolas de Lyre ont exercé une forte influence sur John Wycliff (Krey 
1995) ou sur ses épigones (Somerset 2014 : 185-186). J’en reviendrai lors d’une dis-
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cussion concernant un texte lollard de 1401-1407. Notons pour le moment la 
possibilité, évoquée par Ocker (2002), que Nicolas de Lyre et d’autres auteurs de la 
fin du Moyen Âge ont partagé avec John Wycliff une ‘poétique de la Bible’ qu’on 
retrouvera plus tard chez Jean Calvin. En tout cas, Nicolas de Lyre a influencé une 
grande partie des auteurs des XVe-XVIe, y compris Martin Luther. Et puisque nous 
sommes arrivés dans le domaine de la littérature savante, remarquons que les 
Franciscains avaient déjà joué un rôle tout à fait fondamental en terre française (ou 
francophone) à ce propos.  

Dans le domaine des textes savants, l’implication des Ordres mineurs dans l’étude 
de la Bible est bien connue. Pour ne donner qu’un seul exemple, c’est le travail des 
Franciscains et des Dominicains qui a aidé à constituer une édition critique de la 
Vulgate, continument mise à jour par leurs correctoires des XIIe-XIVe siècles 
(Dahan 1992). Le cas hongrois n’a donc rien de spécial. Même si on me dira que la 
finalité de tous ces textes n’est pas la même que celle de la Huszita biblia, que les 
exemples choisis témoignent des rencontres dans la littérature savante, le rapport des 
Franciscains avec la littérature vernaculaire est bien connu. Cette fois, l’exemple 
idéal vient à nouveau de l’Angleterre, où il est parfois difficile de différencier les 
productions franciscaines de celles lollardes. Le cas des Franciscains d’Oxford et 
des manuscrits qu’ils copiaient à côté des Wycliffites témoigne d’une telle situation 
(Hudson 2011 ; cf. Rouse/ Rouse 1987 ; Erickson 1975 ; Erickson 1976). De la même 
manière, le poème Piers Plowman de Langland a été souvent considéré comme une 
production lollarde, antifranciscaine, mais d’autres chercheurs ont affirmé le contraire, 
qu’il s’agit d’un agenda réformiste minorite (e. g. Clopper 1997). Les Franciscains 
s’impliquaient beaucoup dans la rédaction, dans la circulation et dans l’utilisation des 
textes en langue vulgaire. 

Pour ce qui est de la littérature vernaculaire d’origine franciscaine, il est plus 
prudent de ne pas toucher la question des traductions des textes capitaux de l’Ordre : 
les vies des saints franciscains, le Testament ou la Règle de sainte Clara etc. Le sujet est 
trop grand pour que l’on puisse évoquer ici (Boriosi 1997 ; Alençon 1924). Il est 
également impossible de traiter la question de la littérature lyrique, d’invention ou 
contestataire qui a des rapports avec les Franciscains, surtout dans le Languedoc ou 
en terre italienne (cf. e. g. Léglu 2013 ; Montefusco 2013), de même que la littérature 
mystique ou celle de spiritualité. Le cas italien est particulier, car la langue verna-
culaire a été graduellement utilisée des deux côtés de la barricade hétéro-orthodoxe 
(Coletti 1981, pour les Ordres mineurs ; cf. Coletti 1983). Il est alors préférable de 
réduire l’analyse aux traductions bibliques, de donner un exemple concret : le cas de 
trois manuscrits qui conservent des fragments d’une traduction occitane de quelques 
chapitres de l’Évangile de Jean nous met devant un casse-tête similaire à la Huszita biblia 
hongroise. Il est impossible de savoir si le texte est hérétique ou franciscain. On 
voudrait bien imaginer qu’il constitue un fragment de traduction cathare – ce qui 
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n’est pas nécessairement exclu pour deux des manuscrits de cette traduction – mais 
cela n’empêche pas que le troisième témoin soit manifestement franciscain. Il est 
conservé d’ailleurs dans une bibliothèque d’Assise (Fasseur 2011 : 143 ; cf. Harris 
1985 ; Brunel-Lobrichon 1998).  

L’influence franciscaine se décline de toutes les façons envisageables. Puisque j’ai 
mentionné le nom du franciscain Nicolas de Lyre, il faut savoir que l’influence de ce 
dernier ne porte pas seulement sur la littérature anglaise. On la retrouvera égale-
ment dans les traductions bibliques françaises. La Bible de Raoul de Presles (1375-1380 
ou 1382), par exemple, un texte tributaire de la Bible du XIIIe siècle et traduit sur 
demande du roi Charles V, s’inspire de l’œuvre de Nicolas de Lyre pour les prologues 
et les commentaires (Nobel 2011 : 128-129). De plus, l’influence franciscaine sur la 
littérature vulgaire ne se manifeste pas seulement en Occident. Les Franciscains de 
Dalmatie ont été responsables pour la diffusion des livres de petit format dans les 
Balkans, d’abord en latin, puis en glagolitique et en cyrillique (Lomagistro 2011 : 
109-110). Ces Franciscains dalmates respectaient et suivaient le rite slavon dès leur 
installation en terre croate (Verkholantsev 2015 : 46). Avec ce dernier exemple, nous 
sommes cependant arrivés à une époque où existait déjà la Biblia vulgarizata de Nicolò 
Malerbi (1471), rédigée par un camaldule et dédiée au franciscain Lorenzo de Venise 
(Barbieri 1989). La tradition était évidemment bien établie. Mais enfin, un dernier 
bémol, beaucoup plus important, est que ce ne sont pas seulement les Franciscains 
qui doivent être envisagés comme initiateurs ou consommateurs de vulgarisations 
bibliques. Il faut aussi prendre en compte les Dominicains.   

On connaît des textes bibliques italiens mis en relation avec ces derniers, à 
Ferrare, ou des textes dominicains inspirés par des sources bibliques (Foster 1969 : 
463-464). La plupart des exemples ne sont pas incontestables, mais il y a des raisons 
pour croire que la copie d’un volgarizzamento de l’Apocalypse serait issue d’un tel 
milieu dominicain (Leonardi 1998 : 91). S’ajoute la figure de Domenico Cavalca, 
traducteur de beaucoup de textes didactiques, moraux ou hagiographiques. Ce 
Dominicain pisan a traduit les Actes des Apôtres dans la première moitié du XIVe 
siècle (Barbieri 1998).6 On peut également descendre dans l’affaire des rapports de 
lecteurs laïcs des Bibles vulgaires avec les différents membres des Ordres mineurs 
(Corbellini 2013 : 264-271).7 En France, la Bible de Jean de Sy (1350-1356) est une tra-
duction faite par un Dominicain. Incomplète, elle a été parachevée par l’addition 

 
6 La décision d’interdire la traduction en langue vernaculaire prise par le chapitre général des 

Dominicains en 1242, est souvent citée comme témoin d’un choix personnel de cet 
auteur, alors qu’elle n’a été sans doute qu’une décision ponctuelle, qui a opéré dans un 
intervalle de temps précis. 

7 Corbellini (2013) étudie les dynamiques des Bibles vulgaires italiennes, leur appartenance 
à des divers groupes sociaux, leur remploi en tant que livres d’occasion aussi bien que 
les rapports des laïcs avec les Ordres religieux. 
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d’autres parties de la Bible traduites par un autre Dominicain, Jean Thomas (Nobel 
2011b). Or, cette traduction n’a rien d’hérétique en soi.  

Le cas de la Bible du XIIIe siècle est exemplaire pour illustrer la difficulté d’iden-
tifier la canonicité ou l’hérésie dans une traduction vernaculaire. Cette traduction 
française a été achevée dans la première moitié ou au milieu du XIIIe siècle, dans un 
contexte peu clair. Certains ont considéré qu’il s’agit du milieu hérétique des 
Béguines (c. 1250-1274), car cette traduction serait la Biblia Gallica condamnée par 
Guibert de Tournai pour ses hérésies et erreurs en 1274. D’autres pensent qu’il s’agit 
d’une initiative dominicaine, faite pour les nonnes d’un couvent près d’Orléans. 
Tout ce qui est certain, c’est que le manuscrit principal de cette traduction a été 
rédigé dans un milieu parisien et qu’il a eu tout de même un rapport avec le milieu 
dominicain ou universitaire, puisque cette Bible a été traduite d’après le texte latin 
corrigé et mis en usage par l’Université de Paris (Nobel 2011c ; cf. Sneddon 1979 ; 
Sneddon 2002 ; Bogaert 2004). Avec ce dernier exemple, nous sommes entrés de 
nouveau dans un débat hérétique-orthodoxe qui ressemble beaucoup celui de la 
Huszita biblia hongroise. Les réponses à toutes ces questions sont mitigées, puisqu’on 
connaît nombre d’exemples dont on peut se servir pour renforcer le taux de proba-
bilité d’une hypothèse ou de l’autre. Dans le cas de la Bible du XIIIe siècle, il suffit de 
citer les textes savants de la même époque, issus du milieu des Béguines – un com-
mentaire en octosyllabes du Cantique des cantiques, daté de c. 1300 (cf. Hunt 2006) – 
pour renforcer l’hypothèse hétérodoxe.  

Tous ces exemples font penser à une autre situation, en terre italienne. Dans sa 
présentation des Bibles latines médiévales en Italie, Guy Lobrichon pensait que 
« l’entrée forcée des laïcs dans un monde jusque là maîtrisé par les ecclésiastiques » 
– c’est-à-dire l’apparition des Ordres mineurs – a pu jouer un rôle dans l’apparition 
des Bibles en langue vulgaire, qui ne seraient pas des ‘Bibles en miettes’, mais des 
véritables traductions à partir des ‘Bibles des savants’. À ses yeux, « les Franciscains, 
plus soucieux d’un libre accès à la littera, jouèrent ici un rôle de passeurs, mais les 
Dominicains ne sauraient être exclus, exigeants qu’ils étaient de la qualité de forma-
tion chez tous leurs disciples » (Lobrichon 1998 : 32-33). 

Notons ensuite que les Franciscains et les Dominicains n’étaient pas seuls à 
suivre de très près cette vague de dévotion populaire, avec des implications dans la 
traduction de la Bible. En Italie, il existe une version vulgaire ‘glosée’ des Évangiles, 
datée du XIVe siècle, qui a été rédigée par un religieux et qui est conservée aujourd’hui 
dans cinq manuscrits (Asperti 1998 : 121-133). La bibliothèque du monastère brigittin 
de Syon, en Angleterre, possédait plusieurs textes wycliffites, car les sœurs s’intéres-
saient dans le même temps aux aspects savants et populaires du mouvement lollard 
(Gillespie 2005). En terre française et toujours en rapport avec la littérature savante, 
un certain Macé de la Charité, moine bénédictin, a composé une Bible en octosyl-
labes français au début du XIVe siècle. Il s’inspirait de l’Aurora de Pierre Riga (une 
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paraphrase latine versifiée de la Bible), des Antiquités judaïques de Flavius Josèphe 
et de l’Historia scholastica de Pierre Comestor (cf. Beischner/ Leurquin 1992). Quant au 
cas des moines bénédictins croates responsables pour la traduction de l’Historia 
scholastica en tchèque glagolitique – j’en reviendrai à plusieurs reprises avant la fin de 
l’article – il représente une autre aire linguistique et culturelle, mais il constitue 
un argument similaire (cf. Pacnerová 2000 ; Pacnerová 2002).  

Puisque nous sommes arrivés ici, je dois présenter le cas des premières traductions 
tchèques dans leur ensemble, celles qui datent d’avant l’impression de la Bible de Prague 
(1488) par les soins de Václav Konrád le jeune, grand théologien utraquiste, et des 
plusieurs maîtres de l’université (Krofta 1912). Ce cas est tout à fait révélateur pour 
notre propos : les premières traductions tchèques ont été souvent rédigées dans un 
milieu monastique. Qui plus est, elles peuvent constituer un modèle pour la Huszita 
biblia, car la Bohême était l’aire culturelle la plus proche du Royaume hongrois. 

L’Europe centrale et la France 

Je me suis trop éloigné de la lecture en clé sociologisante de la littérature, mais il vaut 
mieux s’en éloigner encore, pour avoir de quoi contempler un panorama plus généreux 
des rapports hétéro-orthodoxes dans la création ou dans la circulation des traductions 
médiévales de la Bibles. Les premiers témoignages du vieil-tchèque sont les gloses 
interlinéaires de la fin du XIIe siècle, transcrites dans un psautier latin (Vintr 1986). La 
littérature hongroise débute par son Oraison funèbre. Celle tchèque débute par la Prière 
de Kunhuta (Kunhutina modlitba), toujours du XIIIe siècle, une paraphrase de l’hymne 
De corpore Christi (Trost 1940). S’ajoute une série de textes datant de la première moitié 
ou du milieu du XIVe siècle, dont deux tentatives de traduction des Évangiles, 
quelques textes inspirées par les Meditationes vitae Christi et par la Légende dorée – de la 
plume d’un Dominicain – ainsi que des divers textes religieux en vers (Vintr 1977 ; 
Vilikovský 1940 ; Cejnar/ Hrabák 1964). Cependant, l’exemple le plus important 
demeure celui des traductions du Psautier (le Psautier Wittenberg et le Psautier de Poděbrady, 
issus sans doute des couvents pragois). Ces psautiers rédigés en milieu monastique 
influenceront à leur tour les premières traductions polonaises des Psaumes ; certains 
évoquent à ce propos les Psautiers de Saint Florien (trilingue) et de Puławy (Kyas 1962), 
mais la question n’est pas encore claire.8 Ce qui est certain c’est que l’influence des 
traductions tchèques sur celles polonaises se manifestera plus tard, au XVe siècle, dans 
la Bible de la reine Sophie (1453-1455 pour le premier volume et 1460 pour le deuxième ; 
Wodecki 1998), et que le prestige de la langue tchèque s’est accru de manière expo-
nentielle en Pologne vers la fin du Moyen Âge. Le tchèque est devenu une langue de 

 
8 Le Psautier de Saint Florien (fin XIVe siècle – début du XVe siècle) est aussi considéré comme 

étant la copie d’une traduction plus ancienne ; Krzyżanowski (1979 : 35-37). Il s’agirait 
d’une traduction perdue du Psautier, faite en 1280, le Psautier de Sainte Kinga. 
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prestige (Orloš 1993 ; cf. Mayenowa 1984). Notons ici que l’influence tchèque sur la 
jeune littérature polonaise se manifeste plutôt au XVe siècle, simplement parce que la 
tradition tchèque était établie depuis un siècle déjà.  

C’est au XIVe siècle que tout a changé dans la littérature tchèque, que l’on est sorti 
de l’histoire des débuts et des tâtonnements. La première traduction intégrale en 
vieil-tchèque de la Bible, celle qui se trouve à l’origine de plusieurs versions rassem-
blées sous le titre de ‘première rédaction tchèque’, date du plein milieu du XIVe siècle, 
soit d’avant 1357, soit de 1365-1375. Elle a été faite à partir d’un manuscrit latin 
parisien, avec beaucoup de commentaires. Certains chercheurs identifient comme 
auteurs deux groupes de traducteurs – d’abord les moines de Břevnov, pour une partie ; 
puis les mêmes avec l’aide des Dominicains de Prague. Quoique cette hypothèse soit 
spéculative et que l’on ne puisse pas du tout être certains de l’appartenance des tra-
ducteurs à un couvent ou à un ordre religieux, ce qui est certain, c’est que la traduction 
a été faite à la demande de l’empereur Charles IV de Luxembourg (Kyas 1997 ; cf.  
Sichálek 2016).  

Ainsi, le moment où s’installe l’idée prétendument hétérodoxe qu’il faut traduire le 
texte sacré dans la langue vulgaire (la naissance du mouvement hussite avec l’arrivée 
de Jan Hus à la chaire de la Chapelle de Bethléem à Prague, en 1402), la littérature 
tchèque comptait déjà un bon nombre de copies d’une traduction biblique produite 
dans un milieu parfaitement canonique.9 On connaît par ailleurs des manuscrits de 
cette ancienne traduction qui ont été récupérés par les Hussites. Tel est le cas de la 
Bible de Dresde, produite et conserve peut-être dans une abbaye, d’où elle a été prise 
par une famille nobiliaire au temps des Guerres hussites (Sichálek 2016 : 74). Et la 
tradition des traductions vulgaires non-hérétiques a continué après le projet d’émen-
dation des anciennes traductions par les disciples de Jan Hus, dont le témoin le plus 
ancien conservé est la Bible de Boskovice (c. 1415), point de départ de la ‘deuxième 
rédaction’. Cette traduction a été produite dans un contexte hétérodoxe, mais cela 
n’empêche pas que la première Bible complète, canoniquement orthodoxe et datant 
du milieu du XIVe siècle, soit recopiée en 1411-1414 (la Bible de Litoměřice-Třeboň) et en 
1417 (la Bible d’Olomouc). Certaines copies, telle la Bible Vyšebrodská (1416), ont été 
produites également par les Glagolites du monastère slavon de Prague, responsables à 
leur tour pour le projet de traduction du Comestor glagolitique, déjà mentionné.  

En Bohême, les choses évoluent vers un paradigme plus clair. Le contexte poli-
tique peut être également responsable, en partie. Quand on comparait le cas hongrois 
aux exemples italiens, français ou anglais, on avait du mal à expliquer les rapports 
directs. Certaines influences, celles d’Italie ou de France en particulier, pourraient être 
expliquées par l’installation de la dynastie angevine dans le Royaume hongrois et par 

 
9 Šmahel (1990 : 281) affirme que « la Bible traduite en langue familière était entre les mains 

des laïcs dès la veille de la révolution [hussite] ». 
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l’implication croissante de cet état dans les affaires de l’Adriatique. D’autres compa-
raisons, celles anglaises par exemple, ne trouvaient pour autant aucune explication. 
Or, il se peut que la Bohême ait été le nœud culturel qui explique une partie de ces 
rapports. À ce propos, il y a peut-être un détail historique qui mériterait une explo-
ration future : les rapports directs avec la France.  

Sachant que Charles IV de Bohême était le fils de Jean l’Aveugle, le roi mort dans 
la bataille de Crécy et l’incarnation du chevalier idéal dans le Jugement dou roy de 
Behaigne par Guillaume de Machault (avant 1342),10 on ne pourra pas s’étonner de la 
décision du fils de produire une Bible vernaculaire complète en Bohême, à un 
moment où les Bibles historiales constituaient déjà une véritable tradition à la cour 
royale de France. Dans son autobiographie, l’empereur Charles IV de Bohême comptait 
d’ailleurs le français comme deuxième langue, après le tchèque, qu’il avait réappris 
après l’avoir oublié.11 Il a été éduqué dans la tradition française et avait pour parrain 
le roi de France homonyme. Quant à son intérêt pour la Bible, il l’avait trouvé toujours 
à la cour du roi de France, cette fois Philippe VI, après un sermon de Pierre Roger, 
le futur pape Clément VI : 

Fuitque unus inter consiliarios suos, vir prudentissimus, Petrus abbas Fiscaniensis nacione Lemovicensis, 
homo facundus et litteratus, qui in die cinerum anno primo regni Philippi missam celebrans sic industriose 
predicavit, quod ab omnibus fuit commendatus. Ego vero eram in curia predicti regis Philippi, cuius 
sororem habebam, post mortem predicti Karoli, cum quo fueram quinque annis. Placuit autem michi 
predicti abbatis facundia seu eloquentia in eodem sermone ut tantam contemplationem haberem in 
devotione ipsum audiens et intuens, quod intra me cepi cogitare dicens: ‘Quid est quod tanta gratia michi 
infunditur ex homine isto ?’, cepique demum sui notitiam, qui me multum caritative ac paterne confo-
vebat, de sacra scriptura me sepius informando (Boehmer 1843 : 235).  

Son parrain, le roi français Charles IV, possédait une copie de la Bible historiale.12 
Il y a eu aussi la rencontre à Metz, peu de temps après la bataille de Poitiers (1356), 
du dauphin et futur Charles V, roi de France, et de Charles IV, roi de Bohême. 
Certains manuscrits de ce texte étaient enlevés à l’ennemi au titre de butin de guerre 

 
10 Pour Jean l’Aveugle et son comportement chevaleresque, y compris pour sa décision 

d’établir une Table ronde à Prague, voir en dernier lieu Péporté (2012), un article qui 
compare le point de vue élogieux des écrits occidentaux aux portraits critiques de l’histo-
riographie tchèque médiévale (chez Pierre de Zittau en particulier). 

11 « Et sic cum venissemus in Boemiam non invenimus nec patrem nec matrem nec fratrem nec sorores nec 
aliquem notum. Ydioma quoque Boemicum ex toto oblivioni tradideramus, quod post redidicimus, ita 
ut loqueremur et intelligeremus ut alter Boemus. Ex divina autem gracia non solum Boemicum, sed 
Gallicum, Lombardicum, Theutunicum et Latinum ita loqui scribere et legere scivimus, ut una lingua 
istarum sicut altera ad scribendum legendum loquendum et intelligendum nobis erat apta » (Boehmer 
1843 : 246-247). 

12 Il s’agit du manuscrit de Paris, Bibliothèque nationale de France, f. fr. 157 (daté de 
1325-1350), une commande de 1327 faite par Charles IV de France. Cf. Fournié (2009b). 
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(Patterson 2013). Or, la Bible tchèque complète a été achevée avant 1357/ 1365 à 
partir d’un manuscrit latin parisien. Aussi, il arrive que nombre de manuscrits de la 
Bible historiale ont appartenu à Charles V, roi de France. Il avait sa propre copie de 
l’ouvrage avant de devenir roi de France, mais – ce qui est encore plus important – il 
avait aussi l’habitude d’offrir ou de recevoir en cadeau d’autres copies de la Bible 
historiale.13 Ce serait un argument à prendre en compte. On connait aussi deux cas 
encore plus révélateurs. Le premier est celui du Royal 17 E VII de la British Library, 
un manuscrit fait pour Charles V, encore dauphin, ou pour son père Jean le Bon ; il 
a été achevé en 1356-1357. Le deuxième est le manuscrit Royal 19 D II de la même 
bibliothèque, produit quelque temps avant 1356, qui se trouvait parmi les livres de 
Jean le Bon pendant que ce dernier a été fait prisonnier à la bataille de Poitiers.14 Il 
faut également prendre en compte que Jean le Bon a été le commanditaire d’une autre 
traduction biblique, la Bible de Jean de Sy, rédigée entre 1350-1356 (Salet 1982). L’affaire 
de ces Bibles royales françaises devient de plus en plus compliquée. 

Soyons clairs. Il ne faut pas choisir l’un de ces témoins manuscrits (ou l’une de ces 
rencontres) pour identifier un moment où l’idée d’un projet de traduction vernacu-
laire a pu être transmis. Il s’agit simplement d’envisager un continuum des rapports 
culturels qui ont culminé avec la célèbre rencontre entre les deux Charles (IV de 
Bohême et V de France) en 1378, telle qu’elle est racontée dans les Grandes chroniques 
de France. Ensuite, d’autres évènements historiques peuvent être ajoutés pour donner 
une idée du rôle joué par le souverain tchèque dans l’établissement de la nouvelle 
tradition. Sur ce point, ce n’est pas un hasard si le roi Charles IV de Bohême, qui 

 
13 Il s’agit des manuscrits de Paris, Bibliothèque nationale de France, f. fr. 5707 (daté de 

1362-1363, avec l’acrostiche « Charles ainsné fils du roy de France, duc de Normandie et 
dalphin de Viennoys » ; de Stuttgart, Württembergische Landesbibliothek, Cod. Bibl. 2° 6 
(daté de c. 1360-1365, offert par Charles V à son chambellan Gérard de Montaigu ou au 
fils de ce dernier) ; Harvard University, Houghton Library, Ms. Typ. H. 555 (daté de 1373, 
avec l’ex-libris autographe : « Ceste Bible est à nous/ Charles le Ve de nostre/ nom, roy de 
France/ et la fimes [faire]/ et p(ar)fere [l’an m cc lxx] iii/ [CHARLES] ») ; Copenhague, 
Bibliothèque royale, Fonds Thott, ms. 6 (daté de c. 1370 -1380, avec plusieurs inscriptions 
dans le volume) ; Hambourg, Kunsthalle, ms. fr. 1 (daté de c. 1370-1375) ; La Haye, Musée 
Meermann Westreenen, 10 B 23 (daté de 1371, offert par Jean de Vaudétar, valet de 
chambre et conseiller de Charles V, à son seigneur). Pour toutes ces données, voir Fournié 
(2009b, no. 19/ alinéa 73 ; 23/ 89 ; 30/ 117 ; 35/ 137 ; 103/ 28 ; 134/ 152). 

14 Fournié (2009b, no. 41/ alinéa 161 ; et 45/ 177). L’histoire du deuxième manuscrit est 
racontée dans une note sur le verso de son premier feuillet : « Cest livre fust pris oue le 
roy de Fraounce a la bataille de Peyters, et le bon counte de Saresbirs William Montagu 
l’achata pur cent mars et le dona a sa compaigne Elisabeth la bone countesse, qe Dieux 
assoile. Et est continus dedeins le bible enter oue tixt et glose le mestre de histoires et 
incident tout en memes le volym la quele lyvre la dite countesse assigna a ces executours 
de le vendre pur XL livers ». 
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passa son enfance à la cour française (1323-1330), rencontra les moines glagolites 
pour la première fois en 1337, lors d’un voyage vers la Lombardie en passant par la 
Dalmatie. Ni le fait qu’il s’est décidé, dix ans plus tard, en 1347, de faire venir ces 
moines traducteurs à Prague, avec un projet de traduction en langue vernaculaire.15 
L’idée pouvait lui venir de plusieurs sources d’inspiration. Ce n’est pas insensé 
d’imaginer que certains textes tchèques aient pu avoir des rapports avec la tradition 
vernaculaire enracinée en terre française. Il y a de quoi envisager une analyse compa-
rative des deux traditions. Pour le moment, cependant, le manque d’études concernant 
cette hypothèse de travail fait qu’il est impossible de continuer la recherche dans cette 
direction. Il est plus commode de revenir au sujet plus large du Hussitisme et aux 
Hussites de l’Europe orientale en particulier. Je reviendrai à l’affaire des influences 
françaises et glagolites un peu plus tard dans l’exposé.  

Hussites, Franciscains et Glagolites – Hongrois, Roumains et Ruthènes 

La question du Hussitisme dans les pays roumains, majoritairement orthodoxes, et 
surtout à l’Est des Carpates, en Moldavie, est loin d’être résolue. Je résumé ici une 
série d’idées déjà présentées (Agrigoroaei 2018). Or, dès leur arrivée en Moldavie 
vers 1420, ces Hussites d’origine saxonne, hongroise ou slovaque ont, d’une part, 
converti à leur foi certains catholiques du pays ; d’autre part, ils ont fait accroître le 
zèle des Franciscains et Dominicains locaux (Daniel 2007 ; Dobre 2004 ; cf. Dobre 
2008). L’Église catholique locale était minoritaire. Cela a fait que les Ordres mineurs 
et les hérétiques s’affrontaient de manière égale. On connaît aussi des cas similaires 
à celui de Kliment Bosák. Un apostat franciscain accompagnait Jacob de Molda, le 
chef des Hussites de Moldavie, vers 1430. Qui plus est, le prince moldave Alexandre 
le Bon (1400-1432) semble avoir également soutenu les Hussites dans leurs confron-
tations avec les missionnaires catholiques. Ce peu d’informations concernant les 
activités des Hussites en terre roumaine a fait que le prétendu soutien des autorités 
laïques locales a été souvent surinterprété. 

Prenons par exemple l’affaire du Franciscain converti. Elle semble avoir été 
gênante. Son histoire passait pour une victoire symbolique des hérétiques et ce fut 
cette histoire, et non pas celle du débat à la cour du voïvode moldave, que l’évêque 
de Cracovie a décidé de communiquer au cardinal Cesarini en 1432. Cependant, il 
est difficile d’imaginer que la foule locale qui suivait l’apostat franciscain était com-
posée d’Orthodoxes. Les communautés urbaines moldaves étaient de rite catholique, 
majoritairement hongroises et saxonnes (e. g. Rădvan 2011). Sur ce point, il est 
peut-être utile de préciser que les sources historiques racontent que parmi les 

 
15 Charles IV de Bohême a été très marqué par sa première rencontre avec les Glagolites en 

Slavonie. Quand il a demandé au Pape la permission de les faire venir en Bohême, il a 
décrit la dévastation de ces monastères glagolites durant la guerre de Louis Ier de Hongrie 
contre la république de Venise. Cf. Verkholantsev (2015 : 49). 
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endroits où les Hussites se sont installés se trouvait, entre autres, Târgu Trotuş, 
l’endroit précis où l’un des manuscrits de la Huszita biblia hongroise a été transcrit. 
Certains historiens roumains envisagent encore la possibilité que les Hussites Thomas 
et Valentin soient en effet les traducteurs de la Bible hongroise, alors que la question 
est beaucoup plus compliquée. Et ce ne sont pas seulement les historiens roumains 
qui sont tombés dans ce piège. L’exemplaire de Târgu Trotuş a été utilisé pour 
servir à toutes sortes de fins, plus ou moins scientifiques. Il aurait des prétendues 
implications sur la dissémination est-européenne des idées wycliffites. Baker (2006) 
a voulu ainsi identifier deux grands voyages moldaves de Peter Payne, le Tzeses-
Anglikos des sources grecques, en 1440-1443 et en 1444-1452, en faisant de lui l’insti-
gateur de la traduction de la Huszita biblia en terre moldave. Certains historiens ont 
accepté cette opinion (Mureşan 2008 : 394 ; Szekely 2009 : 276-277), mais la présence 
de Peter Payne en terre roumaine demeure contestable. Nous ne saurons jamais si le 
Hussite anglais est passé par la Moldavie ; ce n’est sans doute qu’une histoire 
imaginée. S’ajoute enfin l’éventualité d’identifier un autre foyer hussite dans le pays 
méridional de langue roumaine, la Valachie (cf. Damian 2011 : 148). Toutes ces 
discussions n’apportent rien dans l’histoire des traductions.  

J’ai déjà affirmé que l’odyssée des Hussites dans la jeune littérature roumaine 
commence par l’invention de la Moldavie en tant que terre de traduction pour la 
Huszita biblia hongroise (Iorga 1904 : XVIII-XXI ; cf. Demény/ Pataki 1958). À son 
origine, la démonstration partait du fait que les Hussites chantaient les psaumes, en 
essayant de leur attribuer les psautiers rhotacisants, témoins d’un dialecte roumain 
perdu et attesté dans les premiers témoins manuscrits. Selon Iorga (1904 : XIX-XX) 
les traductions hussites en roumain n’ont pas été faites en Moldavie ou Valachie, où 
l’enseignement du slavon étant fort, mais en Maramureş ou en Transylvanie, chez 
les Valaques du Royaume hongrois. Or, la littérature roumaine débute par les 
Psautiers rhotacisants, témoins d’un dialecte disparu dont la localisation médiévale a 
été une question disputée, mais ces textes n’ont rien d’hétérodoxe en soi (Camară/ 
Ungureanu 2019). C’est exclusivement en rapport avec l’histoire sociale et événe-
mentielle que la théorie de l’influence littéraire hussite a été constituée. 

Quant aux textes, Florescu (2010) a identifié une série de concordances entre le 
Tétraévangile de Sibiu (1551-1553) et les versions tchèques ou allemandes des Évan-
giles (XVe siècle). Son analyse montre que plusieurs leçons remontent à la version 
allemande imprimée par Jean Mentel (1466) ou à la première rédaction des Bibles 
tchèques. Cela permet d’entendre que le Tétraévangile représente la révision d’un 
‘prototype’ roumain ancien qui contenait ces choix particuliers de traduction, un 
produit culturel du Hussitisme. Néanmoins, Florescu observe que les leçons en 
question n’ont pas de rapports avec les traductions hongroises de la Bible, préten-
dument hussites. Le Tétraévangile de Sibiu est une rara avis qui ne peut pas expliquer 
l’apparition des Psautiers rhotacisants. Il se peut aussi que les sources occidentales 
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n’arrivent pas par l’entremise des Hussites, mais des Ordres mineurs (cf. Agrigoroaei 
2018). Je pense surtout à la présence importante des Franciscains dans le Haţeg et 
dans le Banat, l’une des aires dialectales où les textes rhotacisants ont probablement 
été écrits (cf. Agrigoroaei 2018b). Le rôle joué par les Frères correspondrait au rôle 
joué par d’autres ordres monastiques au nord, en Ruthénie. 

Les mêmes exagérations concernant les Hussites se sont manifestées dans 
l’histoire de la littérature ruthène, où l’on pense que l’utilisation de la langue du 
peuple à l’écrit serait le résultat de l’arrivée des Hussites (Grushevskyj 1995 : 61-83). 
Ces recherches associent une série de faits divers qui n’ont pas de rapports avec les 
traductions bibliques (cf. Kubay 2016). La seule preuve réelle est le voyage de Jérôme 
de Prague à Vitebsk et Pskov, sur l’invitation du duc lituanien Vitold le Grand, où le 
Hussite a prié devant les icônes, s’est laissé pousser la barbe et a affirmé que la 
religion des ‘infidèles’ russes était parfaite (Kubay 2016 : 362). Néanmoins, Jan Hus 
était considéré hérétique dans les sources ruthènes (Kubay 2016 : 361-362). Comme 
pour le cas roumain, les hypothèses ruthènes ne se fondent pas sur une réalité 
textuelle ; elles évoquent uniquement des informations d’ordre historique.  

Cependant, des rapports avec les textes tchèques existent en Ruthénie (cf.  
Verkholantsev 2008). On peut les expliquer par le prestige de la langue tchèque dans 
l’espace polonais-lituanien et par la présence en Pologne des Bénédictins glagolites 
de Prague. Ces Glagolites sont partis de Croatie à Prague, puis de Prague vers l’Est. 
Au tournant du XVe siècle, ils étaient à Oleśnica, en Silésie, et à Kleparz, près de 
Cracovie, où ils avaient pour but la conversion des schismatiques locaux. Les 
Glagolites ont apporté des textes qu’ils avaient à Prague ou en Croatie. Peu importe 
que certains textes ne soient pas attestés dans les sources médiévales. L’empreinte 
de ces textes tchèques est certaine dans la littérature ruthène de la fin du Moyen Âge.  

Dans le domaine des traductions de la Bible, la question est embrouillée. Une 
version ruthène du Chants des chants a été traduite d’après une Bible tchèque de 
troisième rédaction (Verkholantsev 2008 : 39-51). Le manuscrit qui conserve la tra-
duction contient une traduction d’une bulle du pape Eugene IV au Concile de Florence 
et le Chant des chants est suivi par la Messe mariale en ruthène, traduite par les Glagolites 
de Kleparz. Cependant, le Tovit, une autre traduction biblique, pourrait être cité comme 
preuve d’une influence directe du Hussitisme. La version ruthène dérive d’une Bible 
tchèque de deuxième rédaction et cette deuxième rédaction constitue le projet de 
traduction des Hussites (Verkholantsev 2008 : 86-89). Néanmoins, elle est suivie par 
une ‘Histoire de la prophétesse Sivilla’, qui remonte à une tradition tchèque influ-
encée par la littérature allemande (Verkholantsev 2008 : 71-85). Le sujet n’a rien 
d’hétérodoxe en soi ; au contraire, il est très catholique et a été traduit en français 
dès le XIIe siècle (Shields 1979 ; Holdenried 2006). En outre, la thématique du dernier 
texte du corpus est catholique : la Visio Tnugdali ruthène (‘L’histoire édifiante racon-
tée par le guerrier Faudal’) peut être dérivée soit d’un texte tchèque, soit d’une version 
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croate (Verkholantsev 2008 : 52-69), ce qui renforce encore plus le rôle joué par les 
moines glagolites dans la transmission de toutes ces versions.  

La situation est donc ambiguë. Si l’on regarde ce qui se passe dans la littérature 
ruthène, on dirait que les fragments de traduction biblique du XVe siècle peuvent 
trouver leur origine dans le milieu de la diaspora hussite, mais il est tout autant possible 
d’envisager une situation inverse, où les Glagolites se servaient des traductions hus-
sites de la Bible, surtout quand on sait que les moines de Prague ont finalement 
adhéré au mouvement hussite. Ces preuves de l’espace ruthène ou hongrois permet-
tent d’envisager que la prétendue influence hussite peut cacher en réalité une 
influence franciscaine (pour la littérature hongroise) ou bénédictine-glagolite (pour 
les textes ruthènes). L’état confus nous permet de retourner à la question roumaine, 
où la situation était bien confuse dès le début.  

Si la rédaction du ‘prototype’ du Tétraévangile de Sibiu remonte à une Bible tchèque 
de première rédaction, non-hussite, cela ne veut pas dire qu’elle est due aux Hussites. 
Des cas de Bibles de première rédaction tchèque utilisées par les Hussites existent – 
la Bible de Dresde – mais ils sont rares. En connaissant le rôle joué par les lettres 
tchèques dans la création d’une culture médiévale polonaise, tant que cette influence 
venait des Polonais, par les rapports politiques étroits entre la Pologne et la 
Moldavie, nul ne s’étonnerait d’y retrouver un modèle tchèque pour le ‘prototype’ 
roumain en question. Cette proposition répond à une question posée par Camară 
(2011 : 49) dans une étude concernant les premières versions roumaines du Pater noster. 
Il observait une influence tchèque ou polonaise, mais il pensait qu’un programme 
de traduction de telle envergure nécessiterait le soutien du gouvernement du pays. 
Dans ce cas, ce n’est pas l’existence de ce prototype roumain qui peut gêner, c’est sa 
création sous l’égide du Hussitisme. 

Pour ce qui est de la reconstruction du prototype, j’ai déjà affirmé qu’elle est 
possible (Agrigoroaei 2018). On connaît un cas identique dans la littérature française, 
ce qui peut faire remonter la pratique de ce type de collationnement au Moyen Âge. 
La Bible de Jean de Sy, une traduction faite par un Dominicain entre 1350-1356 pour le 
roi Jean le Bon, a utilisé la même source que celle utilisée par une traduction insulaire 
connue en tant que Bible anglo-normande, en la confrontant à la Vulgate et à l’Historia 
scholastica du Comestor (Nobel 2007 : 81-85, 97, 101). En outre, cette mystérieuse 
traduction, identifiée comme source de la Bible d’Acre, aurait déjà repris et intégré 
deux traductions bibliques du XIIe siècle : Rois et Juges (Nobel 2001). Et le cas 
français n’est pas du tout singulier. J’ai déjà signalé que dix ans après le Tétraévangile 
de Sibiu, les Protestants Stipan Konzul et Antun Dalmatin ont imprimé un Nouveau 
Testament glagolitique à Urach, près de Tübingen (1562-1563) (Agrigoroaei 2018 : 85). 
Leurs collaborateurs étaient des prêtres catholiques glagolites d’Istrie et ils ont utilisé 
une série de textes bibliques qui copiés dans des livres médiévaux de la liturgie gla-
golitique en Dalmatie (Jembrih 1999 ; apud Stipčević 2016 : 284). Une autre preuve 
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est le rapport textuel compliqué des Bibles protestantes serbo-croates. Les rapports 
de parenté et la dépendance des versions médiévales que l’on peut observer dans le 
Nouveau Testament glagolitique (1562-1563) et celui cyrillique (1563) sont peu connus 
(Kuštović 2014). La reconstitution du ‘prototype’ roumain des Évangiles est donc 
valable, mais nous devons avoir des doutes sur le rôle joué par les Hussites dans sa 
création. De plus, la Bible d’Olomouc, source possible identifiée par I.-F. Florescu, 
n’était pas une Bible hussite. C’était une copie de la première rédaction tchèque, 
faite sur la commande de Charles IV de Bohême.  

Le prototype pouvait trouver son origine dans le Banat ou dans Hunedoara 
(Gheţie 1966 : 79 ; cf.  Mareş 1974), où la présence franciscaine était importante (cf. 
Agrigoroaei 2018b). Il peut être comparé à d’autres textes rhotacisants qui appar-
tiennent à la même aire dialectale, y compris les psautiers déjà mentionnés. Un autre 
manuscrit essentiel pour l’étude des débuts de la littérature roumaine, le Codex 
Sturdzanus, conserve une collection hétérogène de textes dont quelques-uns présentent 
les mêmes rhotacismes (Chivu 1993 : 23, 26-39). J’ai déjà noté que les textes de ce 
manuscrit ont des rapports avec les peintures de l’église de Leşnic (c. 1400-1450), 
voire que les inscriptions de cette église de Hunedoara contiennent l’un des premiers 
témoignages écrits de la langue roumaine (Agrigoroaei 2015b). Il y a eu un phéno-
mène littéraire roumain à la fin du Moyen Âge dans ces contrées. La présence des 
Franciscains dans la région de Banat-Hunedoara (Agrigoroaei 2081b ; cf. Agrigoroaei 
2014) explique aussi la conversion de nombre de Roumains au catholicisme, surtout 
dans le milieu nobiliaire (cf. Barbu 1994). La situation est similaire à celle des nobles 
ruthènes (Verkholantsev 2008 : 8-10). De la même manière, dans l’espace ruthène 
on observe une ‘polonisation’ des nobles, alors que les nobles roumains de Banat et 
de Hunedoara se sont graduellement magyarisés.  

D’autres textes tardifs témoignent des mêmes traditions embrouillées. Nagy 
(2014) a clarifié les rapports entre trois textes du temps de la Réforme : Tâlcul evan-
gheliilor de Coresi (en roumain, 1568-1569), Postilla de Niagovo (en ruthène, deux 
copies du XVIIe siècle qui remontent à un modèle du siècle précédent) et une collec-
tion de sermons hongrois (1563). Le texte roumain de Coresi serait traduit d’après 
la version ruthène (cf.  Olteanu 1969 ; Olteanu 1983), mais le texte ruthène suit à son 
tour le texte hongrois. Rien n’exclut une influence directe ruthène. Dans ce cas il est 
possible qu’un texte apparenté à un modèle ruthène puisse être conçu dans l’espace 
du Banat et de la Hunedoara. J’ai comparé cette situation à celle de la plus ancienne 
version de l’histoire roumaine d’Alexandre le Grand (Agrigoroaei 2018 : 91-92). Elle 
suit une rédaction serbo-croate rédigée en Dalmatie dans la deuxième moitié du 
XIVe siècle, qui remonte à son tour aux versions occidentales de la légende (cf. Zgraon 
2006). La tradition de la Floarea darurilor, version roumaine du Fiore di virtù italien, est 
similaire. Sa première version a été produite avant la fin du XVIe siècle et semble 
dériver d’un texte italien ou d’un imprimé grec de Venise (Moraru/ Georgescu 1996 ; 
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cf. Olteanu 1968 ; Olteanu 1979). Le manuscrit le plus ancien contient dans le 
même temps la Floarea darurilor et la première version de l’histoire d’Alexandre. Or, 
la traduction croate du Fiore di virtù a été faite à partir de l’italien et les versions 
serbo-croates ont un rapport avec les Franciscains de la région (Lomagistro 2003 : 93, 
note 13 ; Zaradija Kiš 2005 : 128-130). Or, le Fiore di virtù circulait en tant que partie 
intégrante des volgarizzamenti bibliques en Italie (Corbellini 2013 : 279-280). Toutes ces 
situations doivent être vérifiées avec les cas roumains. Il est donc possible que les 
Franciscains aient joué un rôle important dans la vie culturelle du Banat. Les exem-
ples roumains, ruthènes ou serbo-croates témoignent donc de la complexité de la 
situation que nous contemplons. Il est impossible de décider qu’une traduction soit 
orthodoxe ou hérétique. Une traduction est une traduction. 

En revenant aux Hussites, sur le plan général de la littérature en langue roumaine, 
il est plus judicieux d’envisager une situation de stimulus diffusion à la place de l’in-
fluenence directe (Kroeber 1940). Puisque les premières grandes traductions rou-
maines de textes religieux ou bibliques apparaissent dans un milieu réformé ou en 
rapport avec les Calvinistes, il n’est pas étonnant de chercher les influences Hussites 
dans les origines. Non pas dans la production même, dans les idées – car le stimulus 
diffusion n’opère pas au niveau du fond, mais dans celui de la forme – c’est-à-dire 
dans le fait même de privilégier l’usage de la langue vernaculaire. Le cas curieux de 
la littérature roumaine, qui aurait pu paraître plus tôt – le Commonwealth byzantin 
ne réprimant pas les traductions des textes sacrés, mais faisant bien le contraire –, 
témoigne plutôt d’un manque d’initiative que d’une tyrannie de la langue ecclésiale 
de ces contrées (le slavon).  

Le stimulus diffusion opère sur plusieurs niveaux : il peut venir de Ruthénie, de 
Pologne, de Hongrie, de l’espace serbo-croate etc. Une grande partie des « livres 
populaires » des débuts de la littérature roumaine sont d’ailleurs traduits d’après des 
textes serbo-croates (cf. Cartojan 1974). Il faut imaginer la possibilité que les Hussites 
n’ont pas pu laisser une trace profonde dans le climat culturel de ces régions. Le 
conflit qui opposait les Utraquistes aux représentants de l’Église catholique n’avait 
aucun sens dans les yeux des Orthodoxes locaux, qui communiaient depuis toujours 
sous les deux espèces, et qui ne voyaient aucun mal dans le fait d’utiliser une tra-
duction des textes sacrés. Il reste donc à s’interroger sur deux déviations indépen-
dantes par rapport à deux normes différentes : ecclésiologique et langagière.  

Les soucis rencontrés dans l’analyse des cas roumain ou ruthène sont dus à un 
fait naturel : la chaîne de transmission se raréfié ici, à la périphérie de la Chrétienté 
romaine ; elle gagne de nouvelles couleurs. Ces deux cas – le cas roumain en parti-
culier – témoignent de l’importance de la langue vernaculaire. C’est par la question 
de cette langue vulgaire que je dois continuer cette étude, en accordant moins d’im-
portance à l’affaire de l’hérésie, surtout quand il se peut qu’un autre stimulus diffusion, 
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du même type, soit envisageable pour l’Angleterre. Il est temps d’ouvrir un autre 
volet de la recherche et de se concentrer sur la question des traductions anglaises. 

Les véritables interdictions 

Il est évident que nous devons regarder autrement les rapports entre hérésie et tra-
duction biblique. Quand un texte de 1401-1407 dit que « Also a man of Loundon, his 
name was Wyring, hadde a Bible in Englische of northen speche wiche was seen of many men, and 
it semed too honndred yeer olde » (Deanesly 1920 : 441), il se peut que cette traduction 
biblique anglaise ne soit pas nécessairement un texte du XIVe siècle, comme proposé 
par Hudson (1975 : 4), mais une version anonyme dont la date est impossible à 
préciser. Plusieurs versions anglaises des différentes parties de la Bible circulaient 
déjà. L’une est l’ancienne version des Psaumes identifiée par Kennedy (2014) dans 
quelques Livres d’heures, une version qui circulait dans le même temps que celle 
wycliffite. Il y avait aussi une « Bible of northen speche », sans doute une traduction 
incomplète mentionnée dans une section où l’auteur anonyme de cette histoire men-
tionne « Richerd Ermyte » ou « Richad Hampol » qui « drewe oon Englice the sauter, with a 
glose of longe proces and lessouns of ‘dirige’ and many other tretis » (Deanesly 1920 : 442-443). 
La mention du « man of Loundon » se trouve aussi après les histoires de Bède, du roi 
Alfred et d’autres personnages du temps de la littérature vieil-anglaise. Il s’agit d’une 
défense de la traduction des textes sacrés en anglais. Elle s’inspire d’un autre texte, 
latin, daté du début du XVe siècle, peut-être de 1401, qui a été autrefois attribué à 
John Purvey ou à Peter Payne, mais qui est de la plume du maître oxonien Richard 
Ullerston. Ce dernier, un critique des Lollards, était tout de même un défenseur 
de l’idée de traduction vernaculaire. Sa position témoigne de l’infinité de degrés selon 
lesquels nous devons décliner nos analyses.  

Le texte d’Ullerston est conservé dans deux versions. La version latine, copiée 
dans un manuscrit tchèque – sans doute en rapport avec les livres amenés en Bohême 
par les Wycliffites –, semble être plus proche de l’original, tandis que le texte anglais 
représente une traduction lollarde, abrégée et remaniée, avec l’ajout d’un prologue, 
d’un épilogue et de plusieurs exemples qui n’existent pas dans le texte latin (Hudson 
1975). Il daterait d’avant les premières ébauches de Constitutions de Thomas Arundel 
(1407, puis 1409). Le texte latin est encore inédit, sauf pour quelques phrases citées 
par Anne Hudson, Fiona Somerset et d’autres chercheurs (Hudson 1975 ; Somerset 
2003). Par souci de commodité, j’utilise uniquement le remaniement lollard et j’ajoute, 
pour souligner la fortune de ce texte, sa reprise avec quelques compléments dans un 
imprimé de 1530.16 Ce qui m’intéresse le plus, c’est qu’en tête de la section que je viens 

 
16 Il est curieux de retrouver parmi les additions de la version imprimée le nom de Jacob van 

Maerlant, traducteur de la Rijmbijbel (1271), une version de l’Historia scholastica de Pierre 
Comestor. Son évocation dans cet argument doit être sans doute de date médiévale, une 
raison de plus pour inclure le texte imprimé de 1530 dans ma comparaison. 
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de citer se trouve une référence débattue aussi par les spécialistes des premières tra-
ductions roumaines : 

Texte lollard de 1401-1407 Texte imprimé de 1530 

And sent Poule seith in Io Cor. 14o. co. ‘I wole euery man to speike 
with tunges more forsothe to profecie’. Also he seith: ‘I schal preye 
with spirit and I schal preie with mynde’, that is with affeccoun 
and with vndurstandinge; and this is myche better than al onli to 
haue deuocioun in wordes and not in vndurstanding. And this 
preueth the texte aftur, that seith: ‘how schal he sei amen vpon this 
blessing that wot not wat thu seiste?’ and on this seith the doctor 
Lire. If the puple vnderstood the preyour of the prest, it schal the 
better be lade in to God and the more deuoutelie answere amen. 
Also in the same chapeter he seith: ‘I wole rather fyue wordes he 
spoken to the vndur standing of men, than ten thousand that 
the[y] vnderstonden not (Deanesly 1920 : 440-441). 

For Paule saith .I. Corin. X. I wyll every 
man to speake with tounges more for sothe 
to prophesy also he saythe howe shall he saye 
Amen apō thy blessyng that wortes not what 
thou sayst. Apō thys saithe doctor Lyre. 
Yf the people vnderstōd the prayer of the 
prest it shall the better be ladde vnto god 
and the more deuoutly answer Amen. Also 
Paule saithe in the same chapter. I wyll 
rather fyve wordes to be spokyn to the 
vnderstandyng of men then ten thousande 
that they vnderstande not (Ullerston s. a.). 

Un spécialiste de la littérature roumaine reconnaitra dans les citations néotesta-
mentaires de cette plaidoirie celles utilisées par le diacre Coresi dans son psautier de 
1570. Coresi affirme qu’il vaut mieux prononcer cinq mots dont on est capable de 
comprendre la signification, au lieu de prononcer des ‘ténèbres de mots incompréhen-
sibles dans d’autres langues’ (« Cinci cuvinte cu înţelesul mieu să grăiesc [...] decât întuneric de 
cuvinte neînţelese într-alte limbi »).17 Ce renvoi à saint Paul est l’une des preuves qui 
permettent d’observer les modèles luthériens de Coresi, mais il peut avoir d’autres 
origines aussi. La banalité des arguments, que l’on peut trouver dans d’autres textes, 
complique l’identification des sources. La même chose s’applique par exemple à la 
suite de l’argumentation lollarde, où l’on affirme que : 

Texte lollard de 1401-1407 Texte imprimé de 1530 

Also seuenti doctouris, with outen mo, by fore 
the incarnacioun translatiden the Bibile into 
Greek ougt of Ebrew; and aftur the ascencoun 
many translatiden al the Byble, summe into 
Greek and summe into Latyne. But seint 
Ierom translatide it out of Ebrew in to 
Latyne: w[h]os translacioun we vsen most. 

And .LXX. doctors with other mo before the incarnacion  
of Christe translatyd the byble owt of Ebrewe into Greke. 
And after the ascēsion many [...] rāslated all the byble in 
dyuerse la ̄gages as into spanyshetunge frenshetunge and 
almayne italy and by many yeres have hade it. It was 
harde of a worthy ma ̄ of Almayn that y· same tyme was a 
flēmyng whose name was Iames Merla ̄d which trāslated all 

 
17 Coresi a utilisé pour une première fois cet argument dans son épilogue du Psautier 

roumain de 1570, que nous avons cite dans le texte. Il a repris l’argument dans le Psautier 
slavo-roumain qu’il a publié en 1577. Cf. Toma (1976 : 7, pour les deux versions de 1570 
et 1577). 



Preambule à une étude sur l’hérésie et la traduction biblique...  43 
 

 

And so it was translated in to Spaynesche 
tunge, Frensche tunge and Alemayne; and 
other londes also han the Bibel in ther modur 
tunge, as Italic hath it in Latyn; for that is 
ther modur tonge, and be many yeeris han had 
(Deanesly 1920 : 441). 

the byble into flemyshe. For whiche dede he was somōned 
be fore the pope of great malyce. And the boke was takyn 
to examinacion. And truely he approuyd it. And then it 
was delyverd to hym agayne into confusiō of all hys enemys 
(édition quasi diplomatique en ligne – University of 
Oxford Text Archive). 

D’autres textes mentionnent saint Jérôme ou la Septante. Ils affirment l’existence de 
traductions dans d’autres langues. Il est inutile de faire un bilan de ces argumentations. 
Je note uniquement les exemples les plus précoces en vernaculaire, dès le XIIe siècle 
en terre française ou beaucoup plus tôt dans le monde oriental. Évrat, rédacteur d’un 
poème français consacré à la Genèse qui utilisait plusieurs sources latines savantes, citait 
à ce propos la Septante (v. 189-194) et affirmait que la langue française plaisait à Dieu 
(Boers 2002, vol. 1, p. 35, 104-105, v. 2858-2871). Il faisait à peu près la même chose 
qu’avaient faite deux orientaux : Hrabr, dans les Balkans, et un Géorgien anonyme de 
Palestine (cf. Agrigoroaei 2015). Tout cela pour dire que si un traducteur avait la cons-
cience de sa propre langue, cette conscience n’était pas nécessairement chargée d’une 
portée idéologique. La défense de sa propre langue ne doit pas non plus être consi-
dérée comme une déclaration de guerre faite par un traducteur contre la langue 
liturgique (soit-elle le latin, le grec, ou le slavon).  

Cette guerre des langues est un anachronisme que nous héritons de la période 
romantique, de ces interprétations de l’histoire nationale qui hantent encore les 
esprits. La position des traducteurs des temps jadis était plus souple, moins idéolo-
gisée. Et pourtant dans le domaine anglais, ou ces choses sont bien connues, on 
parle encore d’une ‘subversivité’ des traductions wycliffites et reformés de la Bible 
(subversiveness of translation : Fang Ng 2001), alors qu’il s’agit d’une simple perméa-
bilité entre les textes lollards et les textes canoniquement orthodoxes (Morrison 
2008 ; cf. Morrison 2016). Il est évident que cette subversivité n’est qu’un critère 
extrinsèque qu’on décide d’introduire avec une lecture en clé sociale d’un texte qui 
ne comporte rien d’hérétique en soi, surtout parce que les Lollards de la fin du XVe 
siècle ne se définissaient pas en fonction du fait qu’ils lisaient des Bibles en langues 
vernaculaires – un intérêt qu’ils partageaient avec d’autres groupes – mais par le fait 
de rejeter l’autorité de l’Église (McSheffrey 2005 : 48). La même constatation peut 
s’appliquer aux essais d’identifier un vocabulaire hétérodoxe (cf. Peikola 1994 ; 
Peikola 2000), ou un style de composition ou d’écriture qui serait propre aux 
Lollards (cf. Wilson Lundin 2008). Ces essais sociolinguistiques ne sont plus valables 
lorsqu’on les confronte aux cas particuliers des textes doctrinalement ambigus.  

Le prologue de John Purvey à la Bible wycliffite dit qu’il a essayé « to translate as 
cleerli as he coude to the sentence, and to haue manie gode felawis and kunnynge at the correcting of 
the translacioun », aussi bien que « to studie it of the newe, the text with the glose, and othere 
doctouris as he mighte gete » (Forshall/ Madden 1850, vol. 1, p. 57; cf.  Fristedt 1953-1973, 
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vol. 1, p. 9). Il est impossible d’y trouver des dénaturations volontaires du texte de 
la Vulgate. La traduction se voulait la plus fidèle possible. Les différences entre les 
Bibles manifestement wycliffites et celles prétendument orthodoxes sont souvent 
négligeables (absence du General Prologue et des gloses marginales). De la même 
manière, d’autres absences dissociaient les Bibles wycliffites des Bibles utilisées par 
les Ordres mineurs et par l’Université, mais, somme toute, la Bible wycliffite suivait 
le modèle des Bibles latines et le milieu de production oxonien de ces copies était 
composite (Poleg 2013). Pour toutes ces raisons, il convient d’affirmer que la langue 
vernaculaire avait un statut peu clair et qu’elle était employée de tous les deux côtés 
de la barricade ortho-hétérodoxe.  

Peu importe quelles étaient les interdictions de l’archevêque Thomas Arundel en 
1409. La réalité nous montre une situation différente. Ainsi, la figure de John Mirk, 
chanoine régulier augustinien de Shropshire et critique des Lollards, témoigne d’un 
statut ambigu. Il a écrit ses sermons pour les fêtes liturgiques (le Festial) en moyen-
anglais, à une époque où la langue vernaculaire était fréquemment sinon régulièrement 
associée avec les Lollards (Ford 2006 ; Morrison 1997). Il n’est pas non plus possible 
d’isoler la prédication latine de celle en langue anglaise. Selon Waters (2004 : 58; cf. 
Waters 2003), il faut prendre en compte un autre aspect: « the preacher’s need both to 
distinguish himself from and to resemble his flock », d’où « the importance of the vernacular in 
establishing a clerical identity often seen in opposition to it ». L’ambiguïté gérant les rapports 
entre le latin et la langue vernaculaire devient alors un banal bilinguisme à utilité 
immédiate pour le prêcheur. Puisqu’il est vrai que les œuvres en langue vernaculaire 
sont utilisées par les ‘hérétiques’, on parle souvent de « religion vernaculaire », mais 
lorsque l’on est dans l’analyse critique des textes, il est impossible de tracer avec 
certitude les limites entre orthodoxie et hétérodoxie (McSheffrey 2005 ; Hudson 2012).  

La question a été traitée par Anne Hudson dans sa Premature Reformation, où elle a 
montré que les adeptes de Wycliff n’ont jamais constitué un mouvement cohérent 
(Hudson 1988), d’où la perméabilité et les degrés infinis de ce qu’on peut appeler 
orthodoxie ou hétérodoxie. Or, tant que l’on reste dans le domaine anglais, il faudra 
préciser que le véritable problème de cette impasse est le fait d’avoir décrété l’existence 
des « vernacular theologies » dans les années ‘70, pour qu’elles deviennent par la suite 
une vraie mode à laquelle on ne peut plus échapper dans les recherches de nos 
jours. Le problème est partiellement résolu par la proposition d’inverser les termes dans 
une formule différente (« theological vernacular » ; Johnson 2012), afin de ne pas opposer 
cette nouvelle théologie à la théologie proprement dite, de l’Église, mais il demeure 
encore un vrai problème, car on charge la traduction vernaculaire d’une position 
idéologique qu’elle n’a jamais eue.18 On se contentera de citer ici un seul exemple, du 

 
18 Les définitions de la théologie peuvent varier. Cette discipline est un regroupement de champs 

disciplinaires. Cependant, il est tout autant vrai que certains textes représentants des ‘théo-
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moment où ces pseudo-théologies gagnaient en impact dans les recherches des histo-
riens et des littéraires. Il concerne la discussion sur la fausse portée idéologique de la 
langue vulgaire.  

Watson (1995 : 859) emploie cette construction (au pluriel) pour désigner les livres 
en langue vulgaire ayant un sujet religieux. Il considère que « the term ‘vernacular 
theology’ (which has also been used recently by Bernard McGinn) is intended as a 
catchall, which in principle could include any kind of writing, sermon, or play that 
communicates theological information to an audience » (Watson 1995: 823, note 4). 
Ce ‘fourre-tout’ théologique vernaculaire – le choix du mot ‘fourre-tout’ appartient à 
Watson – a connu une diminution ou mutation, car influencé par la décision de 
Thomas d’Arundel d’interdire l’usage des Bibles traduites en vernaculaire (1409). 
Néanmoins, cette interprétation est partisane. Watson voulait opposer un âge doré du 
livre vernaculaire (le XIVe siècle) à un âge de bronze (le XVe siècle), sans prendre en 
compte le nombre de copies de Bibles vernaculaires qui ont circulé à cette époque, 
malgré la décision d’Arundel. En outre, les ‘fourre-tout’ n’ont jamais du sens. On peut 
ajouter ou enlever des textes à n’importe quelle liste, tout en ayant la prétention finale 
qu’on a respecté la logique d’un corpus. Le corpus, en revanche, n’existe jamais en 
dehors du critère de sélection et la démonstration de N. Watson est fautive, car il 
a interprété de manière partisane le texte latin du septième article des Constitutions 
d’Arundel. La célèbre interdiction dit simplement que :  

Periculosa quoque res est, testante beato Ieronymo, textum sacrae scripturae de uno in aliud idioma 
transferre, eo quod ipsis translationibus non de facili idem in omnibus sensus retinetur, prout idem beatus 
Ieronymus, etsi inspiratus fuisset, se in hoc saepius fatetur errasse ; statuimus igitur et ordinamus, ut nemo 
deinceps aliquem textum sacrae scripturae auctoritate sua in linguam Anglicanam, vel aliam transferat, per 
viam libri, libelli, aut tractatus, nec legatur aliquis huiusmodi liber, libellus, aut tractatus iam noviter 
tempore dicti Iohannis Wycliff, sive citra, compositus, aut inposterum componendus, in parte vel in toto, 
publice vel occulte, sub majoris excommunicationis poena, quousque per loci dioecesanum, seu si res exegerit, 
per concilium provinciale ipsa translatio fuerit approbata : qui contra fecerit, ut fautor haeresis et erroris 
similiter puniatur (Wilkins 1737, vol. 3, p. 317). 

Somerset (2003) a tenté de réconcilier la lecture des Constitutions avec la position 
nuancée d’Ullerston, que je viens de citer comme source du texte lollard de 1401-1407. 
Elle voulait montrer que la difficulté de l’interprétation se trouve dans la lecture 
même des Constitutions faite par les spécialistes de nos jours. Néanmoins, son inter-

 
logies vernaculaires’ sont difficilement classables dans la catégorie des ouvrages théolo-
giques. Cela ne veut pas dire que la formule « vernacular theologies » ne peut pas être valable. 
Pourtant les cas sont extrêmement rares. Le syntagme peut être appliqué à certaines œuvres 
de Jan Hus, auteur d’expositions sur la Foi, sur les Dix commandements ou sur les Pater 
Noster en tchèque (cf. Rychterová 2015), mais on rencontrera un autre problème, car cette 
« théologie » de Hus n’est « vernaculaire » qu’en partie ; le reste a été écrit en langue latine 
et les deux langues composent une œuvre assez bien définie. 
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prétation des Constitutions en fonction des idées de Richard Ullerston ne suffit pas 
pour montrer la complexité de l’affaire. On n’a pas observé quelque chose qui relève 
du domaine de l’évidence : le texte d’Arundel renforce le problème de l’auctoritas du 
traducteur. Dans la logique de l’interdiction de 1409, cette auctoritas ne peut pas être 
« sua ». Le traducteur vernaculaire n’aura jamais le statut de saint Jérôme, ni celui des 
traducteurs de la Septante. Le texte sacré ne sera pas révélé à n’importe qui. Quant à 
la lecture attentive du texte, elle montre qu’il s’agit de beaucoup de précisions qui 
traitent de questions spécifiques et non pas de généralités. L’interprétation de Watson, 
qui accentue l’interdiction de la langue vernaculaire, cite des preuves collatérales – 
les opinions de différents savants de l’époque – mais ces préjugés ont existé depuis 
toujours. Des préjugés similaires existaient en France, aux XIIe-XIIIe siècles, bien que 
cela ne veuille pas dire que l’Église a eu l’intention de valider ces préjugés.  

Dans la lettre qu’il adressait au pape pour dénoncer l’activité des Vaudois dans 
sa ville, l’archevêque de Metz avait par exemple insisté sur l’hérésie des traductions 
bibliques en langue vernaculaire, mais le pape avait répondu que le problème n’était 
pas celui des livres. Les livres ne contenaient rien d’hérétique per se. Le problème 
était dans le fait d’être utilisées dans la prédication. La position du pape était donc 
nuancée. Tout comme la position d’Arundel, car un examen attentif permet d’observer 
que les Constitutions de 1409 n’interdisaient pas les traductions futures de la Bible ; 
on les mettait uniquement sous le contrôle des autorités ecclésiastiques (« per loci 
dioecesanum... per concilium provinciale... »). S’ajoute aussi l’emploi curieux des adverbes 
temporels. Le septième article des Constitutions s’intéresse uniquement aux traductions 
qui ont été faites ‘au temps’ de Wycliff (« tempore »), ‘en deçà’ ou ‘depuis’ Wycliff 
(« citra ») ou bien ‘désormais’ (« inposterum »). Arundel s’intéresse donc à la date de 
rédaction des textes, qu’il définit toujours par rapport à Wycliff. Or, ce qui est 
étonnant, c’est que son texte, extrêmement précis, n’interdit pas les traductions d’avant 
Wycliff ! Parce que son problème n’était pas la traduction en langue vernaculaire. 
Son problème était Wycliff. Et les traductions mêmes, qu’il voulait faire vérifier par 
les autorités de l’Église, ne lui posaient pas un problème parce qu’elles étaient 
en langue vulgaire, mais uniquement dans la mesure où elles pouvaient avoir un 
rapport avec le maître oxonien. Le vrai risque, celui que l’archevêque voulait attri-
buer à Wycliff, était celui de traduire avec des erreurs qui pourraient être ensuite 
reportées en tant qu’hérésies. C’était une position bien nuancée. 

Il est utile d’observer qu’en France, les mesures punitives contre la traduction 
biblique en langue vernaculaire concernaient généralement l’espace occitan-catalan 
et non pas celui français. Dans le Sud, les conciles de Toulouse (1229),19 de Tarragone 

 
19 « Ne laici habeant libros scriptura, praeter psalterium, & Divinum, officium : at eos libros ne habeans in 

vulgari lingua. Prohibemus etiam, ne libros veteris testament aut novi, laici permittantur habere : nisi forte 
psalterium, vel breviarium pro Divinis officiis, aut horas beatae Mariae aliquis ex devotione habere velit. 
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(1233-1234)20 et de Béziers (1246)21 ont interdit l’usage et la lecture des Bibles en 
langue vernaculaire, mais leur contexte historique était très particulier, car les déci-
sions ont été prises à l’époque de la Croisades contre les Albigeois. La sévérité des 
mesures ne concernait pas les textes, mais les hérétiques qui étaient chassés in-
distinctement. Au nord de la France, dans le domaine de la langue d’Oïl, les choses 
étaient moins claires, surtout parce que les preuves que l’on évoque d’habitude sont 
toujours citées de manière tronquée. L’histoire des livres vernaculaires mentionnés 
par un décret de 1210 en rapport avec le maître parisien David le Dinant est 
problématique. Elle concerne un cas tout à fait particulier qui a un rapport avec les 
textes vulgaires circulant dans le milieu universitaire.22 Il est également vrai qu’en 
1202, le légat pontifical arrivé à Liège avait demandé que tous les livres en langues 

 
Sed ne praemissos libros habeant in vulgari translatos, artissime inhibemus » (Mansi 1725-1768, vol. 23, 
col. 197). 

20 « Item, statuitur, ne aliquis libros veteris vel novi testament in Romanico habeat. Et si aliquis habeat, infra 
octo dies post publicationem huiusmodi constitutionis a tempore sententiae, tradat eos loci episcopo comburendos, 
quod nisi fecerit, sive clericus fuerit, sive laicus, tamquam suspectus de haeresi, quousque se purgaverit, 
habeatur » (Mansi 1725-1768, vol. 23, col. 329). 

21 « De bailius negligentibus, vel suspectis, & aliis culpabilibus non ponendis in administrationibus, vel officiis 
publicis, vel consiliis seu familiis potentum, & de libris theologicis non tenendis etiam a laicis in Latino, 
& neque ab ipsis, neque a clericis in vulgari, & depoenis contra praedictos » (Mansi 1725-1768, vol. 23, 
col. 724). 

22 Certains chercheurs s’imaginent qu’en 1210, suite au procès des Amalriciens, les autorités 
ecclésiastiques ont brûlé tous les livres à sujet religieux écrits en langue vulgaire, à l’exception 
des écrits hagiographiques. Néanmoins, la mention des livres vernaculaires dans ce petit 
décret calque celle des œuvres de David le Dinant et le contexte doit être également réduit 
à un cas particulier – sans doute les étudiants de l’Université. Cf. l’ensemble de la citation, 
qui peut clarifier la mention : « Quaternuli magistri David de Dinant infra natale episcopo Parisiensi 
afferantur et comburantur, nec libri Aristotelis de naturali philosophia nec commenta legantur Parisius 
publice vel secreto, et hoc sub pena excommunicationis inhibemus. Apud quem invenientur quaternuli 
magistri David a natali Domini in antea pro heretico habebitur. De libris theologicis scriptis in Romano 
precipimus, quod episcopis diocesanis tradantur et ‘Credo in Deum’, et ‘Pater Noster’ in Romano preter 
vitas sanctorum, et hoc infra purificationem, quia apud quem invenientur pro heretico habebitur » ; Denifle 
(1889-1897, vol. 1, p. 70). Dans le texte du décret, l’interdiction des œuvres de David le 
Dinant et celle concernant les livres en langues vernaculaire suivent la décision d’exhumer 
le corps d’Amaury de Bène et de le faire brûler ; cette dernière décision est suivie par une liste 
d’Amauriciens de l’Université de Paris. Personne ne pourra se douter que cet assortiment 
d’interdictions doit avoir un certain rapport avec le futur rapprochement entre Amauriciens 
et Béguines, déjà connues pour leurs lectures de la Bible en langue française. La question 
qui se pose est de savoir si ces Amauriciens de Paris lisaient la Bible en langue vulgaire, 
ou si la décision d’interdire les livres en français avait été prise par banale association avec 
d’autres groupes hétérodoxes. 



 48                                                                                               Vladimir AGRIGOROAEI 
 

 

romane et germanique soient apportés à l’évêque, afin qu’ils puissent être vérifiés. 
Cependant le même légat avait écrit que l’évêque devait retourner les livres s’il n’avait 
pas trouvé des erreurs impardonnables dans ces traductions.23 Répétons-le clairement : 
les traductions vulgaires n’étaient pas interdites ; elles devaient simplement être vérifiées, 
un cas qui ressemble celui des décisions prises par les Constitutions d’Arundel.  

Enfin, la seule preuve concrète dans le domaine français est celle d’un mystérieux 
concile de Reims (avant 1230-1231), mais il ne s’agit pas d’un véritable acte ; ce n’est 
qu’une mention approximative des décisions de ce concile qui se trouve dans un texte 
homilétique. Le sermon d’un chancelier de Paris, copié dans le manuscrit n. a. lat. 338 
de la Bibliothèque nationale de France (f. 152r) nous apprend que les... 

...rusticales homines sunt idiote; non tamen negligendi sunt, neque cum eis negligenter agendum est; sermo 
enim eorum serpit ut cancer; et cet. Propter hoc preceptum est in Remensi concilio ne transferantur sicut 
hactenus libri sacre Scripture in Gallicum idioma (Hauréau 1893 : 239-242).  

Les considérations sur l’imbécillité des simples gens, de même que la décision 
d’interdire « la traduction des livres de la Sainte Écriture en langue française, telle 
qu’on l’a faite jusqu’à présent »,24 étaient particulières, et non pas générales. Cette 
décision a été prise comme moyen de supprimer l’hérésie locale d’un certain Guichard, 
à Reims et l’exemple est mentionné dans un autre contexte universitaire, comme dans 
le cas de l’interdiction portant sur la Bible wycliffite, puisque la collection de sermons 
qui a été copiée dans le manuscrit de la Bibliothèque nationale de France est universi-
taire, parisienne et date d’autour des années 1230-1231. Ce sont des cas isolés, liés à la 
personne d’un certain hérétique, dans un contexte bien précis, et les décisions ne 
portent que sur une période limitée et sur un espace bien défini. Le sermon parisien 
de 1230-1231 concerne le même risque des traductions comportant des hérésies que 
celui envisagé par les Constitutions d’Arundel. Son point de vue est également universi-
taire. Il y a donc un certain rapport entre les interdictions et le milieu universitaire. Il 
faudra aussi scruter le rapport que les textes universitaires entretenaient avec la lit-
térature en langue vulgaire. J’en reviendrai vers la fin de la section suivante. 

Pour le moment, il est plus utile d’insister sur les risques comportés par la 
traduction en langue vulgaire. Les mêmes risques sont signalés dans un texte de la 
plume du dominicain Iacopo Passavanti, lui-même un traducteur de la Bible en langue 
vulgaire, mais dominicain, donc canoniquement orthodoxe. En 1354-1357, Passavanti 
ne conseillait pas d’interdire les traductions vulgaires du texte sacré dans leur ensemble. 

 
23 Omnes libri Romane vel Teutonice scripti de divinis scripturis in manum episcopi tradantur et ipse quos 

viderit reddendos reddat (Fredericq 1889 : 63, no. 63). 
24 Duval (2007 : 38) pense que le « sicut hactenus » serait une « preuve que la disposition n’était pas 

nouvelle », mais la construction détermine en réalité le verbe transferre, et non pas celui qui 
énonce la décision (« preceptum est »). 
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Il voulait interdire les nouvelles traductions et corriger les versions plus anciennes : 
« E sarebbe molto necessario che si vietasse che non se ne volgarizzasson più; e’ fatti si correggessono 
per persona che il sapesse ben fare » (Leonardi 1997 : 88-89). En Italie, les véritables inter-
dictions sur les Bibles en langue vulgaire arrivent plutôt pendant le Cinquecento (cf.  
Fragnito 2010), autour du Concile de Trente (Fragnito 1997 ; cf. Fragnito 2014). Les 
Constitutions d’Arundel et les preuves recueillies dans le domaine français transmettent 
un point de vue similaire, car les Constitutions anglaises interdisent toutes les traductions 
de la Bible, sauf celles d’avant Wycliff. Cela permet d’entendre que l’Église ne prenait 
pas une position nouvelle par rapport à la traduction du texte sacré. Elle continuait à 
défendre la même position depuis le XIIe siècle, le moment où ces traductions verna-
culaires sont apparues pour la première fois.25 On a donc des preuves que la position 
de l’Église ne changeait pas d’un pays à l’autre, ni d’une époque à l’autre. Ce qui avait 
été décrété pour les Vaudois de Metz, en 1199 s’appliquait aux Lollards d’Angleterre, 
deux siècles plus tard. La vérification des traductions vulgaires par l’évêque de Liège 
en 1202 témoigne d’une certaine continuité aussi bien dans la pratique que dans la 
théorie. Cette continuité opère peut-être dans le cas d’un éventuel rapport que les 
Wycliffites pouvaient avoir avec d’autres hétérodoxes : les lecteurs, les producteurs et 
les consommateurs de traductions bibliques dans l’espace français.   

Les soubassements français de la tradition 

N. Watson a voulu montrer que le mouvement issu de la pensée de Wycliff peut être 
défini par rapport à ses positions théologiques sur la transsubstantiation, la prédesti-
nation, la vénération des images et d’autres points similaires, mais aussi qu’il a quelques 
points en commun avec la tradition française des siècles précédents, voire celle du 
XIVe siècle : son biblisme, pas différent du biblisme vaudois (cf. Subilia 1982). Il serait 
impossible de débrancher le Wycliffisme de ce « specific biblism », issu à son tour de 
l’énorme influence que la littérature française a eu sur celle en langue moyen-anglaise 

 
25 Le problème est donc lié à l’usurpation des activités ecclésiastiques par les laïcs. Le troisième 

et le quatrième canon du Concile de Tours (1163) – le premier concile qui traite explicitement 
du problème des hérésies – concernent des questions qui semblent tout à fait différentes, 
mais elles peuvent être en réalité apparentées : (3) ut laici ecclesiastica non usurpent et de (4) ut 
cuncti Albigensium haereticorum consortium fugiant. Il est inutile de discuter les prescriptions contre 
les Cathares, bien connues et souvent considérées comme étant les premières lignes directri-
ces de la future Inquisition. Il vaut mieux s’intéresser à la question concernant les laïcs et 
leur manière d’usurper les églises, les dîmes et les oblations (quod laici quidam quod sacerdotum 
est usurpant in ecclesiasticis rebus). Cette habitude d’usurper le sacerdoce peut être liée à l’immix-
tion de plus en plus croissante des laïcs dans les affaires de l’Église, qui a fini par les initia-
tives de Valdès ou de saint François. Le concile de Tours (1163) traitait les deux problèmes 
dans deux canons consécutifs, d’une part, parce que l’hérésie cathare bénéficiait du soutien 
des autorités laïques du Midi ; d’autre part, parce que les deux questions étaient liées. 
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tout au long du Moyen Âge. La Bible wycliffite serait « the culmination of a century-long 
process of accretive prose translations » (Watson 2009 : 334, 337).  

Plus récemment Delbert Russell part des memes conclusions, tout en croyant que 
« the majority of French biblical translations (with or without their Middle English 
translations) offer counter-models to what the Wycliffites had in mind for their own 
translation », c’est-à-dire la fidélité au texte source, car la traduction française 
(anglo-normande) lui semble être « highly selective, and increasingly affective in 
content » (Russell 2016 : 64, 65). Il est difficile de soutenir cette hypothèse, car 
certaines Bibles – celle anglo-normande ou celle de Jean de Sy, pour ne donner que deux 
exemples – sont fidèles au texte de la Vulgate. Sur ce point précis, il n’est pas non plus 
profitable de prendre en compte l’ensemble de la production anglo-normande, ni de 
descendre vers les productions du XIIe siècle (des paraphrases et adaptations), car les 
modèles des Lollards devaient dater du XIVe siècle. Cela dit, l’étude de Russell 
constitue un autre bilan de la tradition biblique en langue française, tout en insistant 
sur les questions sociopolitiques et sur le statut de la langue française en Angleterre. 
Russell croit que la création de la Bible wycliffite dans les années 1370-1380 a des 
rapports avec plusieurs traductions qui circulaient en Angleterre, mais il se perd dans 
la question de la Bible historiale complétée et de son rapport avec la Bible du XIIIe siècle, sans 
expliquer en quoi ces textes ont pu contribuer à la rédaction des textes en moyen-
anglais.26 Il descend très vite vers la production de textes bibliques du XIIe siècle, qui 
lui permet de tirer ses conclusions. À la fin, il ne donne qu’un seul exemple tangible 
de traduction moyen-anglaise faite à partir d’une source anglo-normande. Il s’agit de 
la collection qui a été copiée dans le manuscrit de Cambridge, Magdalen College, 
Pepys 2498 (c. 1365-1375). Elle contient l’Ancrene Riwle et plusieurs traductions bibliques 
faites à partir de sources françaises insulaires, dont un Psautier (cf. Musical Instruments 
2019 : 100-101), l’Apocalypse et une harmonie d’Évangiles. L’exemple est singulier. La 
démonstration ne semble pas convaincante, malgré le fait qu’un autre texte d’inspiration 
française semble être la Surtees Psalter, un psautier métrique (cf. Musical Instruments 2020 : 
280-283). 

Cependant, si cette rara avis existe, Delbert Russell a bien raison d’envisager 
l’influence dans le contexte et non pas dans l’exercice de traduction proprement dite 
(un stimulus diffusion, comme dans le cas roumain). Il faudra alors évoquer d’autres 
textes qui connaissent un rapport plus ou moins direct avec les traductions de la Bible. 
Sans mentionner le nombre de traductions de textes littéraires français, dont certaines 
ont été mises en relation avec le climat culturel lollard (cf. Bose 2017), Watson s’est servi 
par exemple d’un argument collatéral, les traductions moyen-anglaises de la Somme le 

 
26 Quoiqu’il mentionne aussi la Bible anglo-normande, il considère qu’elle serait à l’origine de la 

Bible d’Acre et de la Bible de Jean de Sy. Russell (2006) cite à ce propos l’article de Nobel 
(2007), mais reproduit en réalité une partie des idées de Wanono (2008). 
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Roi et du Mirour de seinte eglise, ainsi que de faits coïncidents : la dépendance du Northern 
Homily Cycle et du Mirror moyen-anglais d’une œuvre comme le Miroir ou les évangiles des 
domnées, rédigé par Robert de Gretham, ou le rapport que le Handlyng Synne de Robert 
Mannyng a avec le Manuel dez pechiez de William de Waddington (Watson 2009 : 336). 
L’influence française directe se trouve plutôt dans la littérature d’invention et dans la 
prédication. Ce poids de la littérature sermonnaire et d’invention expliquerait aussi 
pourquoi Chaucer semble avoir lu et utilisé la Bible historiale française et non pas la 
Bible wycliffite en moyen-anglais (Holton 2008). À cela s’ajoute la circulation d’un 
grand nombre de Bibles françaises (ou de Psautiers) avant la traduction anglaise de 
Wycliff (Deanesly 1920 : 220-222). Le phénomène à un rapport possible avec la 
circulation des œuvres françaises à la destination des laïcs (Hoogvliet 2013 ; Hoogvliet 
2013b). La littérature française a créé le cadre pour une traduction anglaise complète 
de la Bible, d’où l’idée d’un stimulus diffusion, comme dans le cas de la littérature 
roumaine, sachant pour autant que ce stimulus diffusion peut avoir, tel dans l’espace 
roumain, plusieurs modèles.  

La Bible wycliffite a eu un rapport similaire avec les traductions vernaculaires 
tchèques. Son General Prologue le dit de manière évidente : « Also Frenshe men, Beemers, 
and Bretouns han þe Bible and oþere bookis of deuociun and of exposicioun translatid into her 
modir-langage » (Forshall/ Madden 1850 : 59). Wycliff avait par ailleurs affirmé que sa 
protectrice, la reine Anne, épouse du roi Richard II d’Angleterre et fille de l’empereur 
Charles IV de Bohême, possédait et lisait une copie trilingue des Évangiles (tchèque-
allemande-latine) lorsqu’elle est arrivée en Angleterre du pays de ces « Beemers » : 

...scilicet legem gracie, tunc sunt vere legittimi quomoducunque lex hominum contradicat, et ex eodem patet 
eorum stulticia, qui volunt dampnare scripta tamquam heritica propter hoc, quod scribuntur in anglico et 
acute tangunt peccata, que conturbant illam provinciam. Nam possible est, quod nobilis regina Anglie soror 
cesaris, habeat ewangelium in lingwa triplici exaratum, scilicet in lingwa boemica, in lingwa theutonica et 
latina, et hereticare ipsam propterea implicite foret luciferina superbia (Buddensieg 1883 : 168). 

Nous voici revenus aux traductions tchèques. Y-a-t-il un rapport entre la Bohême 
et l’aire culturelle française ? L’influence française est souvent mentionnée, mais jamais 
analysée (cf. Thomas 1998). J’ai déjà soupçonné quelques voies alternatives. Il faudra 
en rajouter. Or, l’une des premières traductions bibliques dans cette langue, avant le 
Hussitisme, a été le Comestor glagolitique, aujourd’hui fragmentaire. La plupart des 
chercheurs ont considéré que cette traduction en vieil-tchèque de l’Historia scholastica 
a été achevée vers la fin du XIVe siècle dans le ‘Cloître d’Emmaüs’, une abbaye 
bénédictine de langue slave à Prague, c’est-à-dire dans un milieu qui n’avait (au départ) 
rien en commun avec l’hérésie (Pacnerová 2002). Puisque les moines ‘glagolites’, 
Bénédictins arrivés de Slavonie sur une demande de Charles IV de Bohême, avaient 
un projet de traduction en langue vulgaire, il faudra prendre en compte les relations 
étroites du souverain tchèque avec la cour de France, déjà mentionnées. Les Glagolites 
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pouvaient être au courant de la source secondaire de la Bible historiale de Guyart des 
Moulins par l’entremise de la commande royale qu’ils avaient reçue. Et ils n’avaient 
même pas besoin d’être au courant ; il suffisait que le roi de Bohême connaisse la 
traduction française.  

À ce propos, il est peut-être utile de signaler que les mêmes Glagolites ont été les 
auteurs du Pastoral tchèque, une traduction de la Legenda aurea qui incorporait quelques 
saints de Bohême en plus des saints décrits par Jacques de Voragine (Verkholantsev 
2015 : 50). Or, le même ouvrage latin avait été traduit en français par Jean de Vignay 
au plus tard en 1348, pour la reine Jeanne de Bourgogne. Sachant que le succès de la 
Bible historiale de Guyart et de la Légende des saints de Jean de Vignay découlait directe-
ment de leur production ou copie à la cour royale de France, ce ne sera pas un hasard 
si le Comestor et le Pastoral glagolitiques ont été rédigés dans le scriptorium du couvent 
slavon de Prague, autrement dit dans un milieu culturel lié à la cour royale de 
Bohême. Les deux questions peuvent être liées. Le seul problème est que la plupart 
des littératures central-européennes n’ont pas été étudiées sur des bases comparatistes 
(cf. Rychterová 2015b). Mais cette explication n’est pas la seule à prendre en compte. 
La Croatie médiévale a été la seule aire culturelle où l’Église catholique a accepté 
dès le début de son installation l’usage dans la liturgie de la langue du peuple, le 
slavon glagolitique. Les Bénédictins glagolites ont joué un rôle important dans la pro-
motion de la majuscule carrée glagolitique dans cette région (Žagar 2010 ; cf. Žagar 
2011), tandis que les Franciscains ont encouragé son usage moderne (Lomagistro 
2011 : 110 ; cf. Lomagistro 2009 ; Pandžić 1978). Ils ont été également respon-
sables du « multi-littéralisme », l’emploi de trois alphabets (latin, glagolitique et 
cyrillique) dans l’espace dalmate-istrien, ainsi que de la rédaction de plusieurs textes en 
vernaculaire, parmi lesquels le plus cité est une traduction glagolitique de la Règle de 
saint Benoît (Poljanec/ Kuštović 2011 ; cf. Žagar 2008). L’influence peut être double : 
de France et de Dalmatie. 

Ce qui nous intéresse ici, ce sont les traductions bibliques. Or, il faudra noter dans 
un premier temps qu’on ne connaît aucune traduction complète de la Bible en glagolite, 
en Dalmatie, bien qu’il existe plusieurs mentions de telles Bibles dans les inventaires 
de la région vers la fin du XIVe siècle, à l’époque de la rédaction du Comestor glagolitique 
de Prague. La plus ancienne date de 1380. Il s’agit d’un inventaire des biens d’un 
marchand de Zadar qui mentionne par exemple « una Biblia in sclavica lingua pignorata 
per ducatis duobus auri » (Stipčević 2016 : 284). Il est intéressant de noter qu’on ren-
contre des traductions partielles de la Bible dans nombre de missels, bréviaires et 
d’autres livres liturgiques, et que ces fragments couvrent à peu près la moitié de la 
Bible, ce qui témoigne d’une activité traductrice importante. Ce sont les fragments 
que j’ai déjà cités comme sources probables du Nouveau Testament protestant glagolitique 
lorsque j’ai comparé ce dernier texte au Tétraévangile roumain de Sibiu. Certains de ces 
textes connaissent plusieurs versions rédigées à partir de sources différentes. Le cas 
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des traductions du livre de Jonas est particulièrement édifiant, car on connaît deux 
versions : l’ancienne, à partir de sources grecques, et la nouvelle, remontant à la 
Vulgate de saint Jérôme. La même situation se retrouve dans les traductions des livres 
de Job, ou des livres sapientiaux, etc. (Stipčević 2016 : 284-291). Ce serait une con-
séquence du statut ambigu de la culture religieuse de ces contrées, entre Occident et 
Orient, dont témoigne également la dispense papale de l’usage de la langue slave 
dans la liturgie. Néanmoins, on ne peut pas ne pas remarquer que cette situation 
correspond en partie à celle des débuts des traductions bibliques en France, surtout 
au XIIe siècle – l’époque des fragments et des traductions individuelles de chaque 
livre de la Bible. Les causes sont sans doute différentes, car la traduction complète 
du texte sacré n’arrive en terre francophone qu’après l’établissement de la Bible 
latine complète de l’Université de Paris (1226), alors que la tradition glagolitique 
continue à traduire par fragments après cette date limite. Ce serait pourtant une 
autre question à prendre en compte dans une analyse de la traduction de la Bible 
complète en Bohême et de l’influence éventuelle d’une tradition française bien établie. 
Les Bénédictins glagolites pouvaient bel et bien trouver des points communs avec 
un modèle français que le roi tchèque aurait pu leur proposer. 

L’affaire glagolitique doit toutefois être comprise en rapport avec l’invention, à 
partir du XIIIe siècle, de la légende de saint Jérôme en tant que traducteur slave, par 
les mêmes Bénédictins glagolites de Croatie. Ce n’est pas un hasard si la charte de 
fondation du couvent glagolite de Prague par Charles IV en 1347 mentionne cette 
légende de saint Jérôme-traducteur en slavon (Verkholantsev 2015 : 49). Les Fran-
ciscains de Slavonie se servaient aussi de cette langue dans la liturgie et dans la lecture 
(Fine 1998 : 102-103 ; Verkholantsev 2014). L’histoire devient beaucoup plus em-
brouillée. Plusieurs Dominicains et prêtres croates faisaient leurs études à Paris 
(Tuillier 1986). Le nom de Georges de Slavonie est celui le plus connu (Novak 2010). 
Mais aussi le fait que ce Georges de Slavonie, une fois devenu chanoine à Tours à la 
fin de sa vie, a transcrit l’alphabet glagolitique à côté de plusieurs autres alphabets 
sur les derniers feuillets du manuscrit conservé à la Bibliothèque municipale de Tours, 
95 (f. 75v-77v). Les alphabets étaient d’ailleurs suivis d’un texte glagolitique accom-
pagné d’une traduction latine superscrite (Šanjek/ Tandarić 1984). Il y avait donc de 
la littérature glagolitique en France, au tout début du XVe siècle, à l’époque où la 
Bohême connaissait déjà le mouvement hussite. Autrement dit, toutes ces preuves 
peuvent être corroborées pour imaginer une situation où l’idée de traduire en langue 
vernaculaire le texte du Comestor ou la Bible pouvait venir de Paris, de Croatie, de 
Prague, de la diaspora dont les Glagolites faisaient partie ou bien de toutes ces dif-
férentes directions dans le même temps. Le milieu universitaire hétérogène du Trecento 
a facilité la création d’une telle situation.  

Ce que je viens de proposer n’est pas déraisonnable. J’ai envisagé un rapport 
possible mais difficile à prouver entre le milieu de la cour royale de France et une 
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autre traduction tchèque de la Bible, par l’entremise du souverain Charles IV de 
Bohême, mais d’autres voies de transmission peuvent (et doivent) être prises en 
compte. Les Glagolites n’étaient pas des patriotes avant la lettre, ils ne cherchaient 
pas exclusivement l’usage de la langue vernaculaire ; ils se servaient de textes latins 
et ils ont pris une part active dans la traduction de ces textes en slave glagolitique en 
Croatie. Ils avaient par ailleurs apporté en Croatie des textes tchèques ou polonais à 
côté de textes latins (Verkholantsev 2015 : 47). C’était un va-et-vient continuel. 

Dans son article concernant la mention des traductions tchèques de la Bible 
dans la Bible wycliffite, Jakub Sichálek a observé que le Comestor glagolitique serait un 
projet de traduction différent, un projet rival, conçu à une date ultérieure (Sichálek 
2016 : 81). Il constituerait donc une tentative nouvelle, faite après la première 
rédaction de la Bible en tchèque, et le rapport avec un modèle français peut être 
encore plus accentué. Notons ensuite que les Glagolites tchèques du Cloître pragois 
d’Emmaüs ont accepté les thèses hussites et ont pratiqué, à partir de 1419, la com-
munion sous les deux espèces. Le colophon d’une Bible tchèque de première rédaction, 
copiée en glagolitique (la Bible Vyšebrodská) dans le scriptorium de leur monastère de 
Prague en 1416 (Verkholantsev 2015 : 51 et notes 19, 20), permet d’avoir une meilleure 
idée de cet embranchement de traditions orthodoxes et hétérodoxes du début du 
XVe siècle. Car parmi les textes tchèques et polonais que les Glagolites ont apportés 
en Croatie se trouvaient également des écrits hussites. Et Peter Payne, le Tzeses-Anglikos 
des sources byzantines – doué d’ubiquité et volatile dans mon analyse –, a également 
séjourné dans leur monastère pragois. Voici pourquoi l’orthodoxie et l’hétérodoxie 
sont difficiles à séparer. 

Une fausse séparation entre les domaines profane et sacré 

L’œuvre de Pierre Comestor, obligatoire dans le curriculum universitaire au Moyen 
Âge, à commencer par la décision prise par les Dominicains de Paris, a influencé 
toutes les littératures vernaculaires de l’Europe (Murdoch 2003). Morey (1993) a 
étudié le rapport avec la littérature anglaise et française, mais il y avait d’autres versions 
du XIIIe siècle : néerlandaise – la Bible rimée (Rijmbijbel, 1271) de Jacob van Maerlant 
(cf. Catto 2016 : 12) ; une première traduction en allemand, datant de c. 1248, faite 
sur l’ordre d’Henri le Raspon. Dans le domaine de la littérature française médiévale, 
la pénétration de l’Historia scholastica du Comestor dans les textes d’inspiration biblique 
est prodigieuse. L’exemple idéal est la Bible historiale. Elle témoigne de la manière 
dont l’œuvre du Comestor assurait la canonicité du texte (Patterson 2017). Cette 
œuvre latine est devenue un outil de vérification par excellence pour la traduction 
biblique en langue vernaculaire. Il est d’ailleurs impossible de nommer tous les textes 
qui s’en sont inspirés.  

L’utilisation de l’Historia scholastica comme source additionnelle – parmi d’autres 
textes de ce type – a ouvert la voie à d’autres coïncidences plus ou moins fortuites, 
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sans être nécessairement apparentées. Dans la première traduction vieil-tchèque 
intégrale de la Bible, celle du milieu du XIVe siècle, les Psaumes constituent la reprise 
d’une traduction antérieure. Cela correspond à la situation de la Grande Bible historiale 
française, où l’on a intégré une version du Psautier traduit par Raoul de Presles pour 
sa version de la Bible (Nobel 2011). Il n’est pas question, dans ce dernier exemple, 
d’imaginer que la Bible tchèque copie le modèle d’une Bible française. Il faudra 
toutefois observer que le fait d’utiliser les mêmes textes, de la même manière, a 
mené à des solutions naturellement similaires. Cet emploi d’une ancienne version du 
Psautier ressemble à la manière dont la Bible d’Acre réutilise les anciennes traductions 
anglo-normandes des Juges et des Rois, à partir d’une autre version qu’on pourrait 
définir comme ‘prototype’. Et le second volume de la Bible du XIIIe siècle (des 
Proverbes jusqu’à l’Apocalypse) a été intégré à la Bible historiale, pour compléter la 
démarche de Guyart des Moulins, en constituant la Bible historiale complétée. On arrive 
quelquefois à des mixta-composita, telle la Bible du manuscrit de Paris, BnF, f. fr. 6447, 
composée vers 1275, un pêle-mêle d’extraits de traductions antérieures (Nobel 
2011d). Cette solution est le fruit des circonstances identiques. Par delà l’époque 
médiévale, la même situation peut s’appliquer dans le cas du ‘prototype’ roumain 
utilisé dans la collation du Tétraévangile de Sibiu, celui que j’ai comparé au ‘prototype’ 
anglo-normand utilisé par Jean de Sy.  

Ce qui mérite d’être retenu, dans le cas de la littérature française, c’est le rapport 
avec le milieu savant (pour le XIIe siècle) ou universitaire (à partir du siècle suivant), 
ce milieu qui caractérise également les traductions tchèques ou anglaises. La Bible 
historiale, l’un des textes les plus copiés du Moyen Âge, a aussi des rapports avec le 
milieu universitaire parisien. Peu importe qu’elle ait été rédigée par un maître artésien ; 
une grande partie des copies manuscrites de cette traduction a été produite à Paris, 
par les ateliers de l’Université. Un autre fait intéressant est sa mise en texte, doublée 
par une mise en page spéciale. Le texte ne comprenait à l’origine que les livres 
historiques de la Bible et il s’agissait d’une véritable fusion de deux sources : la 
Vulgate de Saint Jérôme et de l’Historia scholastica de Pierre Comestor. Guyart des 
Moulins, son traducteur, un chanoine séculier, a commencé sa rédaction en 1291 et 
l’a achevée en 1295. Il déclarait dans sa préface qu’il voulait distinguer les deux 
sources, qu’il écrivait le texte sacré en lettres pleines (« grosse lettre »), tandis que la 
traduction de l’œuvre du Comestor était copiée en lettres ‘un peu plus déliées’, un 
choix que les copistes ne respecteront pas (Fournié 2009 ; Salvador 2007 : 154 ; cf. 
Salvador 2017). Cette méthode peut être qualifiée d’académique. Elle était inspirée 
par la tradition des gloses médiolatines des siècles précédents.  

Une autre question à prendre en compte est le rapport que les vulgarisations de 
la Bible ont souvent avec les images. D’autres textes dérivés de la Bible historiale, où 
utilisant le même principe de confrontation de la Vulgate avec l’Historia scholastica sont 
à considérer dans cette catégorie. Je mentionne comme premier exemple les deux 



 56                                                                                               Vladimir AGRIGOROAEI 
 

 

volumes d’une célèbre Bible de Padoue de la fin du XIVe siècle, conservée en deux 
volumes, qui illustre exemplairement une vague issue de l’influence de l’art narratif 
des peintures du Trecento italien (Rovigo, Biblioteca dell’Accademia dei Concordi, 
212 ; Londres, British Library, Additional 15277). Elle s’inspire du texte du Comestor 
(Arensberg 1986). Quand on prend ensuite en compte l’exemple célèbre de Franco 
Sacchetti, auteur florentin des triviales Trecentonovelle, mais aussi auteur des écrits sur 
la Bible, de même qu’inventeur de programmes iconographiques, le rapport de 
notre traduction biblique avec le romanesque et l’art devient encore plus évident (cf. 
Corbellini 2013 : 261-264). Revenons-en pourtant aux manuscrits. Un troisième 
exemple est celui de l’Egerton Genesis, produite vers 1350-1375 dans le nord 
d’Angleterre (le ms. Egerton 1894 de la British Library). Elle a des légendes en 
français basées sur le texte du Comestor (Coker Joslin/ Coker Joslin Watson 2001). 
Cependant l’exemple le plus intéressant pour notre propos est celui de la Holkham 
Bible conservée à Londres (l’Additional 47682 de la British Library, daté de c. 1325-1340). 
Ce livre d’images accompagnées de morceaux de texte extraits de l’Historia scholastica 
a été conçu pour servir à l’exhortation. Son commanditaire ou dédicataire était un 
frère dominicain, représenté sur le premier feuillet en train de donner des conseils 
précis au copiste-enlumineur : « Ore feres bien e nettement | Car mustre serra a riche gent ». 
Le copiste lui répond affirmativement, en disant qu’il fera ainsi, que personne ne 
verra jamais un livre pareil (« Si frai voyre e Deux me doynt vivere | Nonkes ne veyses un autre tel 
livere »). Le scénario doit être mis en rapport avec les idées de saint Dominique et 
d’Albert le Grand, qui conseillaient les Frères prêcheurs à utiliser les images dans la 
prédication (Burnett 1962 ; Brown 2007). Voici donc un autre rapport possible avec 
le milieu dominicain : la vulgarisation sous forme d’images.  

Il existe aussi un rapport avec ce qui se passe en Bohême, car l’utilisation con-
jointe de l’Historia scholastica et de la Vulgate dans la création d’un texte accompagnant 
une Bible historiée se trouve dans la Bible du chanoine Velislav, notaire du roi Jean 
l’Aveugle de Bohême et de son fils Charles IV, souverains que j’ai maintes fois 
mentionnés dans cet article (le ms. de Prague, Bibliothèque de l’Université, ms 
XXIII C.124). Certaines études la considèrent comme étant le résultat des contacts 
anglais-tchèques du temps du mariage d’Anne de Bohême à Richard II d’Angleterre 
en 1382 (Brown 2007 : 14), mais le manuscrit date de c. 1325-1349 – même période 
que la Holkham Bible – et il est en latin, ce qui n’exclut pourtant pas un rapport avec 
la production des Bibles historiées, vernaculaires et latines, en terre francophone. 
La mode était plus ancienne ; elle n’était pas strictement limitée au XIVe siècle. 
D’autres comparaisons peuvent être faites avec la John Rylands Bible, une Bible 
historiée en français, du même type, qui date cependant de c. 1250 (Fawtier 1924). Il 
est également possible de souligner les rapports de cette tradition naissante avec 
celle des résumés de la Bible, qui apparaissent dans le même temps (Doležalová 
2013 ; Doležalová 2011), mais il est plus prudent de s’arrêter ici. Notons seulement 
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l’existence de cette autre voie comme chemin alternatif emprunté par l’influence des 
traductions françaises de la Bible vers l’Angleterre et vers la Bohême, surtout quand 
on connaît le poids important joué par les enluminures dans la production et circu-
lation des Bibles wycliffites de la fin du Moyen Âge (Kennedy 2014 ; cf. Dennison/ 
Morgan 2016). 

Une fois arrivé à ce dernier exemple, je dois noter que ces Bibles illustrées ont 
un rapport avec le milieu savant. Si ces textes basculent du milieu universitaire vers 
un niveau social plus bas de la literacy médiévale, c’est parce que l’influence de 
l’Historia scholastica avait elle-même touché une certaine « pervasiveness » (Morey 1993 : 
35). Historia scholastica s’infiltrait déjà dans les textes d’invention et s’approchait peu 
à peu de la littérature populaire. Le cas du Cursor mundi anglais (c. 1300) ou celui du 
poème français d’Herman de Valenciennes (fin du XIIe siècle) sont peut-être les plus 
éloquents à ce propos (e. g. Buehler 1964). Ensuite, la Bible du manuscrit de Paris, BnF, 
f. fr. 763, en vers et datée du deuxième tiers du XIIIe siècle, contient des emprunts à 
la Historia scholastica du Comestor (cf. Szirmai 1985). Certains pensent que cette Bible 
française a apparemment inspiré le début du Cursor mundi anglais (Horrall 1978). Et 
le cas du poème de Jacob van Maerlant doit être aussi pris en compte. Avant de 
rédiger sa Bible rimée, paraphrase de l’œuvre du Comestor, le poète flamand a composé 
plusieurs adaptations à partir de romans français : l’Historie van den Grale, le Merlijns 
Boeck ou l’Historie van Troyen, etc. Tout comme Jean Malkaraume, auteur français de 
la fin du XIIIe siècle, qui mélange dans sa Bible versifiée tout ce qu’il a pu trouver : 
Vulgate, Aurora de Pierre Riga, un gros morceau du Roman de Troie, la Glossa ordinaria, 
les Métamorphoses d’Ovide, etc. (Smeets 1979). On mélange alors la Bible avec tous 
les autres livres épiques, parce que la Bible est considérée comme un livre d’histoire. 
Une situation similaire apparaît dans la tradition manuscrite de l’Y Bibyl ynghymraec 
(‘la Bible en gallois’), traduction galloise du Promptuarium Bibliae de Pierre de Poitiers 
(c. 1330). Elle a été copiée à côté des histoires et de légendes troyennes (Williams 
2012 : XXIV-XXV). C’est peut-être la traduction galloise de la Bible mentionnée 
comme ‘bretonne’ dans le General Prologue de la Bible wycliffite – à moins qu’il ne 
s’agisse pas, dans ce cas, de la traduction fabuleuse en cornique de Jean Trevisa 
(Breeze 1999 ; cf. Fowler 1960). Cela constitue une autre preuve que les Lollards ou 
Wycliffites anglais ne s’intéressaient pas uniquement aux traductions fidèles du texte 
sacré, mais aussi aux anciennes paraphrases. Revenons toutefois aux textes français. 
Mon dernier exemple est la Bible des sept estaz du monde de Geoffroi de Paris, achevée 
en 1234, dont certaines parties témoignent d’une grande fidélité au texte sacré dans 
les miracles et paraboles néotestamentaires, malgré le fait que la trame générale suit 
des légendes et des apocryphes, et que le récit de la Passion paraît être emprunté à 
la Passion des jongleurs (cf. Perry 1981). Cette affaire des paraphrases bibliques a eu ses 
échos modernes en Italie, où les volgarizzamenti bibliques (interdits par l’Église) cir-
culaient au XVIe siècle associés romans chevaleresques, eux-aussi interdits (Fragnito 
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2010). C’était peut-être un rapport tout à fait naturel. L’imprimeur strasbourgeois 
Jean Mentel a imprimé, d’une part, la Bible en allemand (1466) et la Postilla super 
totam Bibliam en latin de Nicolas de Lyre (1472) ; d’autre part, il a publié des romans 
chevaleresques comme le Parzival de Wolfram von Eschenbach et le Titurel d’Albrecht 
von Scharfenberg (1477), en compagnie des nouvelles demandes inspirées par les 
goûts de la Renaissance, telles les œuvres de Virgile ou de Térence (1470) (Schorbach 
1932).  

Cette question ne peut pas être réduite à un rapport économique et à la tyrannie 
des demandes des lecteurs. Elle touche également une affaire plus large du domaine 
de l’histoire de la culture. C’est ce rapport avec la Bible qui paraît étonnant dans 
l’histoire de la littérature française aussi bien que dans les littératures voisines, celles 
qui ont subi l’influence des modes et des modèles français. Je l’explique par les 
mots de Dante dans son De vulgari eloquentia. Le poète-théologien avait jeté un bref 
regard sur les littératures vernaculaires de son temps et en avait déduit que les deux 
siècles de la littérature française (le XIIe et le XIIIe siècle) se résumaient aux traducti-
ons de la Bible, à la matière antique et aux légendes de la Table Ronde (« [...] videlicet 
Biblia cum Troianorum Romanorumque gestibus compilata et Arturi regis ambages pulcerrime et 
quamplures alie ystorie ac doctrine » ; Dante, De vulgari eloquentia, X, 2). Il s’apercevait que 
le génie de la langue d’oïl était lié au récit, à la narration longue, mais également que 
la Bible française ne pouvait pas être dissociée du reste de cette littérature. 

Dante formulait ses conclusions à la fin de deux siècles que j’ai peu traités 
jusqu’ici. Il apercevait mieux que nous la nature des premiers temps des lettres verna-
culaires en Oïl. Il est utile d’envisager la possibilité que les racines de cette situation 
soient à identifier dans les textes français savants de cette époque-là, surtout quand 
j’ai déjà traité le sujet (Agrigoroaei 2019) et quand je sais que la matière est extrême-
ment riche. Dans cette étude, je suis parti d’une idée de Guy Lobrichon, pour qui 
les productions bibliques des XIIIe-XIVe siècles avaient des rapports évidents avec 
les commentaires savants latins (Lobrichon 2013 : 295, 297), mais il n’est pas exclu 
d’imaginer que les versifications françaises de la Bible puissent avoir des rapports 
avec les versifications bibliques latines, qui constituaient déjà une longue tradition 
(cf. Dinkova-Bruun 2007 ; Dinkova-Bruun 2008). Mon intérêt a été de prolonger la 
réflexion sur les textes antérieurs, afin d’observer une foule d’exemples anticipant le 
choix fait par Guyart des Moulins. Or, je n’ai aucune intention de reprendre ici la 
longue liste déjà proposée ; je ne citerai pas les exemples déjà traités dans cet article. 
Il convient uniquement d’ajouter quelques exemples qui peuvent être utiles : le Chant 
des Chanz, poème français du XIIIe siècle basé sur un commentaire au Cantique des 
cantiques de Guillaume de Newburgh (Hunt 2004) ; les Paroles Salomun qui suivent 
un commentaire de Bède (Hunt 2012) ; le Poème anglo-normand sur l’Ancien Testament, 
anonyme (Nobel 1996) et la Genèse d’Évrat (Boers 2002), tous le deux du début du 
XIIIe siècle, qui suivent parfois les Antiquités judaïques de Flavius Josèphe – Évrat a 
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également des emprunts à l’Historia scholastica de Pierre Comestor –; et enfin, le poème 
de Samson de Nanteuil, qui traduit dans le même temps le livre des Proverbes et une 
glose aux Proverbes, de la tradition de Bède (Isoz 1988-1994). Le texte de Samson de 
Nanteuil constitue d’ailleurs un portrait en miroir de la technique de composition 
de Guyart des Moulins. Samson distingue la « littera » (autrement dit le texte biblique) 
de la « glose » (le commentaire afférant). Sa mise en page correspond aux lettres 
‘grandes’ et ‘déliées’ employées par Guyart pour séparer la Vulgate de saint Jérôme 
et le texte du Comestor dans sa Bible historiale. Avec ce dernier exemple, nous arrivons 
à la racine d’une grande partie des problèmes que nous avons rencontrés jusqu’ici.  

Les œuvres que je viens de citer expliquent partiellement l’oscillation permanente 
du texte biblique entre commentaire savant, livre d’images et vulgarisation épique. 
Néanmoins, j’ai donné uniquement des exemples provenant de la littérature française. 
Il est temps de constater que ce rapport avec les textes savants n’est pas le même 
dans le Centre ou dans l’Est européen. Il est vrai, la Bohême a connu son Comestor 
glagolitique, mais la littérature hongroise n’a pas d’exemple similaire. Qui plus est, la 
fusion de la tradition biblique et de la littérature d’invention paraît être également 
absente du domaine tchèque ou hongrois. Pourquoi ? On ne saurait le dire.  

La nature du problème doit être sans doute cherchée dans la comparaison de 
deux points de vue qui se sont confrontés lors du Concile de Constance, en 1417 : 
celui canonique (dans notre cas également français), représenté par Jean Gerson, qui 
avait besoin des compléments savants dans l’interprétation de la Bible, car la nuda 
Scriptura ne serait pas autosuffisante ; et le point de vue hétérodoxe (ici tchèque-hussite), 
représenté par Jacobellus de Stříbro, qui soutenait le contraire (cf. Coufal 2008). La 
seule chose qui oppose véritablement les Bibles françaises aux autres traductions, 
utilisées par les hétérodoxes, est leur fusion de la parole sacrée avec les commentaires 
savants. Cela veut dire que ce genre de traduction ou de vulgarisation biblique ne 
gênait pas l’Église, puisque la tradition française respectait et prenait en compte le 
contexte ou l’apparat interprétatif si cher aux défenseurs de la canonicité. Ce n’est 
pas étonnant que les deux figures qui s’affrontaient au concile de Constance fussent 
un français et un tchèque. Les deux traditions s’affrontaient dans le même temps, 
dans une bataille qui avait commencé au XIIe siècle et qui avait gagné l’Angleterre 
à peu près à la même époque. Dix ans auparavant, à la fin d’une confrontation simi-
laire, les défenseurs du point de vue canonique avaient rédigé les Constitutions de 
Thomas Arundel. 

L’explication la plus commode à donner, une hypothèse de travail qui devra être 
vérifiée par d’autres études, est que le domaine francophone était différent de celui 
tchèque et hongrois en raison de sa tradition, active depuis longtemps. Les aires cul-
turelles central-européennes n’avaient pas connu un phénomène d’éclosion similaire. 
Il n’y a pas eu de véritable littérature en tchèque ou en hongrois pendant le XIIe ou 
le XIIIe siècle. Ces siècles constituent une préhistoire de la littérature en langue vulgaire 



 60                                                                                               Vladimir AGRIGOROAEI 
 

 

pour la Bohême ou pour le Royaume hongrois. Cette préhistoire est à rapprocher 
de celle de la littérature française, souvent liée au bilinguisme, que l’on devine dans 
le Sermon sur Jonas (Xe siècle). L’absence d’une véritable tradition en langue vulgaire a 
fait que la traduction de la Bible arrive à l’improviste, aux XIVe-XVe siècle, et qu’elle 
s’installe de manière différente, en créant une autre tradition.  

En France, en revanche, on voit que la Bible continue son trajet sinueux dans la 
littérature vernaculaire vers la fin du Moyen Âge, en influençant les productions tar-
dives occitanes. Il existe par ailleurs une Bible occitane traduite à partir de la Bible 
d’Acre française (Nobel 2004). La même fusion continue en Angleterre, en Flandres, 
en Allemagne, en Espagne (les Biblias romanceadas et en particulier la General estoria 
d’Alphonse le Sage, composée sur la trame de l’Historia scholastica ; e. g. Avenoza 2008 ; 
cf. Morreale 1998), aussi bien qu’en Italie (Foster 1969 : 459-462), c’est-à-dire dans 
les aires où la littérature française a été exportée aux XIIe-XIIIe siècles. La preuve 
ultime est la fortune des récits bibliques en Islande, directement liée à l’Historia 
scholastica du Comestor et aux textes épiques d’inspiration en grande partie française 
(Wolf 1991 ; cf. Kirby 1986). La genèse polymorphe de l’un de ces textes, le Stjórn (en 
trois rédactions), fait d’ailleurs penser à différentes étapes qui ont mené à la consti-
tution de la Grande Bible historiale complétée ou, encore mieux, à celle des quatre 
moutures du premier commentaire français des psaumes, fait pour Laurette d’Alsace. 
La dépendance de la littérature vieil-norroise de la littérature française et anglaise est 
bien connue dans le domaine des chansons de geste et des romans chevaleresques 
(Ríkharðsdóttir 2012). 

En Angleterre, la situation ressemble beaucoup au chaos de la littérature française 
(Morey 2000). En Italie aussi : suite aux rapports culturels que l’Italie du nord entre-
tenait avec la France, la création d’une littérature franco-vénitienne a facilité l’arrivée 
des textes d’outre-Alpes, comme en témoigne une traduction vénitienne des Évangiles 
qui a pour modèle un texte français (Calabretta 1994). D’autres contacts, similaires 
mais en Toscane, ont permis l’apparition une traduction italienne du livre des 
Proverbes qui remonte elle aussi à des sources françaises (Zinelli 1998). Les Bibles 
vernaculaires italiennes sont, d’une part, beaucoup influencées par les Bibles latines 
parisiennes, quoiqu’on connaisse peu sur leurs rapports avec les Bibles vernaculaires 
françaises (Magrini 2013).27 D’autre part, l’habitude de gloser pour expliciter carac-

 
27 Pour Asperti (1998 : 120), on ne dispose pas de preuves suffisantes pour justifier une 

influence éventuelle des versions françaises bibliques du XIIIe siècle sur les traductions 
italiennes des Évangiles, mais cela ne veut pas dire que l’influence française doit être 
exclue. Il faudra aussi noter un phénomène parallèle qui a pu avoir des conséquences sur 
les traductions vulgaires de la Bible : les Bibles portables du XIIIe siècle. Pour les Ordres 
mendiants comme usagers principaux de ces Bibles de petite taille, voir Ruzzier (2011). Il 
faudra sans doute mettre en relation ces considérations avec l’aire géographique bien 
déterminée où ces Bibles portables de petite taille ont circulé : la France (point d’origine, 
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térise plusieurs traductions bibliques italiennes (Pollidori 1998) ; elle peut également 
avoir une origine française. Cette technique de traduction est apparue pour la 
première fois dans une traduction anglo-normande des Quatre livres des Rois qui date 
du XIIe siècle (cf. Curtius 1911). L’habitude de gloser est devenue monnaie courante 
jusqu’au milieu du XIIIe siècle. Et, dernier point mais non des moindres, les Bibles 
italiennes partagent avec les vulgarisations françaises le taux assez bas de traduc-
tions intégrales de la Bible et la préférence pour les compilations bibliques.28 Cela 
suffit pour le moment. 

Il y a donc quelque chose que l’espace culturel français a pu communiquer à ses 
voisins. Et pourtant cela ne permet pas d’entendre que la tradition nouvelle, installée 
en Bohême ou en Hongrie, était si différente que le modèle français. On connaît 
des preuves que l’espace tchèque n’était pas forcément divergent. On doit, d’une part, 
prendre en compte les traductions tchèques des prologues et des argumenta des dif-
férentes parties de la Bible. Ces textes circulaient parfois de manière indépendante, 
dans des collections à part (Pytlíková/ Svobodová 2016 ; Homolková/ Voleková 
2016). Les bibliothèques personnelles des Franciscains tchèques contenaient ce genre 
de textes et n’étaient pas différentes de celles des Frères français ou italiens (Bajger 
2016 : 40-48). La littérature française partage genre de traductions avec nombre 
d’autres littératures médiévales. Un exemple similaire est celui des traductions du 
Catholicon de Jean de Gênes, en relation directe avec la traduction de la Bible, qui 
apparaissent partout, y compris en tchèque et en français (cf. e. g. Voleková 2013 : 
59-123). D’autre part, les débuts n’étaient pas si différents des modèles généraux 
français qui circulaient déjà depuis un certain temps en Europe. Cela est évident dans 
la table de matières du Codex Hradecký (un mélange de poèmes satyriques, bibliques, 
hagiographiques et didactiques daté du XIVe siècle). Il faudra aussi prendre en 
compte le rôle joué par les modèles allemands dans la création d’une littérature 
tchèque, lesquels étaient déjà influencés par les modèles français. Les recherches 
récentes ont reconnu que l’usage de deux langues vernaculaires dans la même aire 
culturelle (la Bohême) a fini par imposer les modèles français (Doležalová 2015 : 
162-163). Ainsi les romans arthuriens tchèques Tandariáš a Floribella et Tristram a Izalda 
(fin du XIVe siècle) ont des sources directes allemandes, tout comme le Vévoda Arnošt 
(milieu du même siècle), inspiré par le Herzog Ernst, ou la version tchèque de la légende 
d’Alexandre le Grand qui doit énormément à la circulation et à la traduction de 
l’Alexandreis de Gautier de Châtillon dans l’espace germanophone (Thomas 1989 ; 

 
avec Paris comme centre principal), le sud de l’Angleterre et le nord de l’Italie ; de même 
qu’avec l’intervalle de temps précis pour leur production et circulation – le XIIIe siècle 
constituant le sommet de la courbe de production. Cf. Ruzzier (2013). 

28 Corbellini (2013 : 271-280), explique ce taux par les pratiques dévotionnelles et le rapport 
avec la liturgie, de même que les traités moraux et didactiques, une explication que l’on 
retrouvera dans Hoogvliet (2013b). 
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Thomas 2000 ; cf. Thomas 1989b ; Thomas 1991). Le rôle de la littérature allemande 
est évident dans les œuvres d’invention.  

Il se peut que les anciennes études qui renforcent l’importance de l’influence 
culturelle française ne soient pas complètement erronées. La poésie lyrique tchèque 
médiévale devait beaucoup à celle provençale et française, avec ou sans la médiation 
des minnesangers allemands, et le souverain Charles IV a sans doute facilité le transfert 
direct de ces modèles, surtout quand son frère, Venceslas Ier de Luxembourg, 
écrivait des poèmes français, insérés par Jean Froissart dans son roman Méliador 
(Bragantini-Maillard 2012). Enfin, il est peut-être utile de préciser que certains usages 
des anciens textes français d’inspiration biblique se retrouvent chez les Hussites. 
C’est le cas des livres des Maccabées, très prisés par les Hussites (Rychterová/ 
Soukup 2012 ; cf. Soukup 2009), que ces derniers partagent avec le public laïc 
français du XIIIe siècle. Les traductions françaises de l’histoire des Maccabées, faites 
dans un contexte de croisade, témoignent d’un usage similaire (Smeets 1968 : 53). 
Nous contemplons alors une vague culturelle française qui balaye l’Europe entière, 
soit directement, soit par l’intermédiaire d’une autre littérature. Le goût français 
devient un véritable emblème de la littérature en langue vernaculaire. 

Les lectures partagées et la literacy 

Revenons-en aux textes hussites traitant de l’histoire des Maccabées pour observer 
plusieurs communautés textuelles. À la différence des Hussites, les Vaudois de la fin du 
Moyen Âge ne partageaient pas cet intérêt. La seule version vaudoise des Maccabées n’a 
pas de rapport avec les textes hussites que je viens de citer ; elle est tardive et fragmen-
taire (il s’agit du septième chapitre du deuxième livre des Maccabées, copié dans un 
manuscrit de Cambridge ; Dal Corso 1980). Le texte vaudois aurait plus en commun 
avec la traduction anglo-normande du livre des Juges, faite au XIIe siècle pour deux 
maîtres templiers, où le contexte de croisade cède la place au profit moral que la tra-
duction peut apporter à ses lecteurs (Albon 1913 ; cf. Bertin/ Foulet 1969), parce que 
le texte vaudois s’inscrit dans une tradition qui remonte sans doute aux premiers 
textes bibliques lus par les adeptes de Valdès. Mais quels sont-ils, en effet, ces textes 
vaudois que j’ai maintes fois mentionnés sans jamais les avoir analysés jusqu’ici ?  

Hormis le Nouveau Testament de Lyon, dont l’origine vaudoise ou cathare est dis-
cutée, on notera que les véritables textes vaudois du Moyen Âge sont tardifs. Pour ce 
qui est des textes en langues romanes, ils sont conservés dans très peu de manuscrits 
(Berger 1889 ; Berger 1890 ; cf. Clavier 1958-1959 ; Thouzellier 1964 ; Thouzellier 
1968 ; Thouzellier 1979 ; Wunderli 1969). Lorsqu’on prend le cas d’un des manuscrits 
vaudois, celui de Cambridge (University Library, Dd XV 31), du XVe siècle, on obser-
vera un contenu assez hétérogène. Sa première partie comprend trois petits traités 
complets qui ont pour thème principal la pénitence ; la deuxième comporte un traité 
parénétique et trois traductions de livres bibliques (Maccabées, Job, Tobit), suivies par 
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le poème Nobla leyçon (cf.  Marinoni 1986 : 13-19). La situation est semblable à celle 
de tous les manuscrits didactiques et moraux en langue française dans les diverses 
collections médiévales. Les Vaudois ne constituent donc pas un cas à part. Ce ne 
serait ni exact ni honnête de designer ces manuscrits comme ‘Bibles vaudoises’, pour 
autant qu’ils ne sont pas des vraies Bibles, mais des compilations des parties de la 
Bible.29 Le manuscrit de Carpentras (Bibliothèque municipale, 8) contient un mélange 
du Nouveau Testament et des livres sapientiaux vétérotestamentaires. Celui de 
Dublin (Trinity College A.4.13) a à peu près les mêmes morceaux choisis. Enfin, le 
manuscrit de Grenoble (Bibliothèque municipale, 43) n’est pas du tout vaudois, car 
il a été rédigé en milieu hussite. Les textes bibliques y sont accompagnés par des textes 
locaux, par un petit traité, par un Pater noster et par quelques versets des Nombres. Ce 
sont des anthologies. Pour les expliquer, il convient de se poser une question assez 
simple en définitive : y-a-t-il une différence entre les productions vaudoises et les 
manuscrits répertoriés par Hoogvliet (2013) dans un travail sur les lectures des laïcs 
francophones de la fin du Moyen Âge ? Ou par Corbellini pour celles de l’Italie ?30 
La réponse est : certainement pas. Le problème réside dans le fait d’isoler la tradition 
vaudoise du reste de la littérature de son temps, voire dans le fait d’envisager l’existence 
d’une Bible vaudoise en langue romane, car cette Bible n’a probablement jamais existé. 

Berger (1889) pensait qu’il y avait eu une véritable traduction intégrale de la 
Bible faite par les Vaudois – quoique cela soit improbable avant l’apparition de la 
première Bible complète à l’Université de Paris – et que cette traduction perdue avait 
été transmise en Italie par les Vaudois qui s’étaient réfugiés outre-Alpes au début du 
XIIIe siècle, chassés par l’Inquisition. Brunel-Lobrichon (1993) a voulu vérifier cette 
hypothèse, jamais prouvée, mais elle n’a pu observer qu’une faible et inconséquente 
relation entre les textes bibliques vaudois tardifs, d’une part, et d’autre part, les 
Bibles occitanes et italiennes (cf. Papini 2002 : 347-374). La réalité est que les ma-
nuscrits vaudois de Cambridge, Carpentras, Dublin, Grenoble et Zurich sont tardifs 
(XIVe-XVIe siècles) et qu’ils ne peuvent pas avoir des rapports avec les textes que les 
sources indiquent comme lectures des premiers Vaudois, au XIIe siècle, en terre 
française.  

 
29 Papini (2002 : 360-363), pour la présentation synthétique des manuscrits. Cette mono-

graphie est largement critiquable pour certaines hypothèses proposées (il inclut parmi les 
traductions ‘vaudoises’ les Bibles italiennes en général) ; cependant le travail de synthèse, 
très riche, est tout à fait admirable. Cf. l’introduction de l’édition du manuscrit de 
Carpentras par Nüesch (1979, vol. 1, p. IV-XXX). Je ne traite pas du manuscrit de Zurich, 
car il est trop tardif (1530) et présente des leçons contaminées par la Bible d’Erasme.  

30 Corbellini (2013) montre l’hétérogénéité du corpus de textes qui doit être pris en compte, 
afin de noter que les laïcs de la fin du Moyen Âge actionnaient comme des agents dans la 
distribution des lectures religieuses. Voir également une comparaison entre l’espace français 
et celui italien dans Corbellini/ Hoogvliet (2013). 
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Le problème est dû à un certain déterminisme qui se propose d’identifier à tout 
prix la langue de la prétendue Bible vaudoise avec le franco-provençal du Lyonnais, 
car Valdès serait un habitant de Lyon (cf. e. g. Carrières 1946). Néanmoins, ces traces 
franco-provençales sont absentes des Bibles tardives vaudoises. J’ai proposé une 
solution, mais j’ai également noté que les adeptes de Valdès ne lisaient pas, au XIIe 
siècle, un texte intégral de la Bible. Hormis la Chanson de saint Alexis, point de départ 
de sa conversion évangélique, que Valdès a connu sous une forme orale, les sources 
indiquent comme lectures vaudoises un certain Psautier glosé en langue française 
(attesté dans le cas des Vaudois présents au Concile de Latran, en 1179) ou les 
Évangiles, les épîtres de saint Paul, un Psautier et les moralia in Iob (dans le cas de 
Metz, en 1199). Ces textes peuvent être identifiés avec le premier commentaire des 
psaumes, composé pour Laurette d’Alsace par un maître de Flandres, avec les épîtres 
traduites par Lambert le Bègue (un texte perdu) et avec la traduction wallonne des 
Moralia in Iob conservée dans le manuscrit de Paris, Bibliothèque nationale de France, 
f. fr. 24764 (Agrigoroaei 2016). Il est donc évident que les Vaudois lisaient ce qu’ils 
avaient trouvé dans la région. En région wallonne, ils lisaient les vulgarisations 
bibliques faites par les auteurs wallons. Autrement dit, les hérétiques messins de 1199 
étaient en possession des textes français qui circulaient aussi dans un milieu canoni-
quement orthodoxe. Les lectures des Vaudois n’étaient pas si différentes des lectures 
des laïcs non-hétérodoxes de la même époque. La même constatation peut être 
reportée à l’ensemble des productions ortho- ou hétérodoxes. Il se peut qu’il n’y ait 
pas de véritable différence à chercher sur cet aspect.  

Or, parmi ces lecteurs bons catholiques (quoique parfois récalcitrants) se trou-
vaient sans doute les paroissiens de Lambert le Bègue, prêtre wallon de la fin du XIIe 
siècle, souvent considéré comme initiateur du mouvement béguinal (cf. Agrigoroaei 
2020). Un long mémoire que ce prêtre de Liège a composé après son interrogatoire 
à Rome, où il répond aux accusations que ses opposants avaient portées contre lui, 
contient quelques informations qui peuvent nous intéresser. Lambert raconte qu’après 
la messe, de retour dans leurs maisons, ses paroissiens lisaient des psaumes, des 
hymnes et des cantiques, mais aussi qu’ils consultaient un commentaire des psaumes 
en langue vulgaire écrit par un certain maître de Flandres et que c’était pour cela 
qu’il avait lui aussi paraphrasé en vers, pour eux, une Vie de la Vierge et les Actes des 
Apôtres (Fayen 1899 : 100-101). Le maître de Flandres connu et lu par Lambert par 
et ses paroissiens était probablement l’auteur wallon anonyme du premier commen-
taire français des psaumes, un texte que les Vaudois avaient présenté à Gautier Map 
pendant le Concile de Latran, en 1179. Un Gauthier Map qui était, comme 
l’Archipoeta, auteur de poèmes satyriques latins, et qui n’a pas vu du mal dans le fait 
qu’il y avait un commentaire des psaumes en langue vulgaire. Enfin, dans le bilan 
des textes savants de la littérature française des XIIe-XIIIe siècles, je n’ai pas men-
tionné les quatre moutures de ce commentaire fait pour Laurette d’Alsace. Le texte 
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date du troisième tiers du XIIe siècle et ses différentes versions suivent des textes 
issus de la Media Glossatura de Gilbert de Poitiers (Gregory 1990). Preuve, s’il en 
était encore besoin, que ce rapport avec les textes savants, de même que l’ambigüité 
orthodoxie-hétérodoxie-hérésie se trouvait déjà in nuce dans le partage des lectures 
de la fin du XIIe siècle.  

Tout cela permet d’entendre que la difficulté de repérer une limite entre les or-
thodoxes et les hétérodoxes ne caractérise pas uniquement l’espace tchèque, où les 
Hussites se servaient des traductions antérieures, canoniques, ni l’espace anglais, où 
les sermons témoignent d’un mélange d’hérésie et de canonicité. Cette difficulté de 
repérer l’hérésie dans les textes mêmes est aux origines de la chaîne de transmission 
qui nous intéresse, dans l’espace francophone, où les laïcs et les religieux avaient pour 
la première fois commencé à lire dans la langue dont ils se servaient pour parler. 

Il y a donc quelque chose de cohérent dans ces manifestations apparemment 
incongrues. À vrai dire, la France n’a pas connu un mouvement hétérodoxe sembla-
ble aux Lollards anglais ou aux Hussites tchèques, un mouvement qu’on attendrait 
avant 1300, pour constituer en quelque sorte le point de départ de la chaîne de 
diffusion mentionnée au début de cette étude. Cependant l’histoire de Lambert le 
Bègue ressemble sur certains aspects celle de Jan Hus – en particulier la découverte 
de l’utilité de la langue vernaculaire par ce dernier en 1402, après avoir été nommé 
comme prédicateur à la chapelle pragoise de Bethléem (Rychterová 2015 : 174-182), 
tel Lambert dans une petite église de la périphérie de Liège. L’histoire de David le 
Dinant peut être également rapprochée de celles de Jan Hus et de John Wycliff, 
quoique je ne sache pas quel a été son rapport avec les textes rédigés en langue ver-
naculaire. La France a connu son taux élevé d’hérésies au XIIe siècle et au début du 
siècle suivant. Les actions de Lambert s’inscrivaient dans l’histoire embrouillée de ces 
hérésies précoces. La suppression féroce des Cathares et la fuite des Vaudois vers 
Allemagne ou dans les vallées des Alpes piémontais, à une époque où la paix cano-
nique régnait partout dans le reste de l’Europe, n’a été qu’un premier pas dans la 
diffusion d’un long phénomène d’éclosion qui avait commencé tôt en terre franco-
phone, peut-être parce que l’aire gallo-romaine avait commencé plus tôt à permettre 
aux simples gens de s’exprimer par l’écrit. Ici, en terre francophone, on sentait le 
besoin d’écrire dans la langue vernaculaire. Le latin devenait graduellement incom-
préhensible, quoiqu’il ne fût pas si impénétrable tout de même, car les clercs 
parlaient et écrivaient encore un « clerquois » truffé de latinismes.  

Si la contestation s’est affirmée pour la première fois sur les terres francophones, 
plus précisément dans le milieu insulaire anglo-normand qui a produit les premières 
traductions, adaptations et paraphrases bibliques en français, c’est parce que cet 
espace se trouvait – la géolinguistique en témoigne – dans la position la plus éloignée 
du foyer latin, de Rome, dans une situation ambiguë ou le latin était incompréhen-
sible et ne l’était pas, dans le même temps. Quand le General Prologue de John Purvey 
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dit, au sujet des Italiens, que « yit this day the comoun puple in Italie spekith Latyn corrupt, 
as trewe men seyn that han ben in Italie » (Forshall/ Madden 1850 : 59), ces idées permet-
tent aussi d’entendre que la véritable contestation langagière vient des parleurs des 
langues romanes, qui n’avaient pas nécessairement besoin d’une traduction, car leur 
langue maternelle corrompue serait encore une espèce de latin. C’est une question 
directement liée au fait qu’aux XIIe-XIIIe siècles, l’espace francophone exportait en 
Allemagne et en Italie, d’une part, des hérétiques, d’autre part, de la littérature en 
langue vernaculaire. Ce n’est pas un hasard si les deux types de contestation naissent 
en terre gallo-romaine, surtout quand les vulgarisations françaises de la Bible se 
trouvent souvent mélangées ou en compagnie de textes romanesques, et quand un 
Italien comme saint François – souvenons-nous à ce propos du statut équivoque des 
débuts du mouvement franciscain – voulait imiter avec ses compagnons la Table 
Ronde du roi Arthur : « Isti sunt mei fratres milites tabulae rotundae, qui latitant in remotis et 
in desertis locis, ut diligentius vacent orationi et meditationi, sua et aliorum peccata plorantes, viventes 
simpliciter et humiliter conversantes, quorum sanctitas a Deo cognoscitur et aliquando fratribus et 
hominibus est ignota », Sabatier 1966 : 213-214). Ce roi imaginaire était mentionné par 
Dante en rapport avec les traductions françaises de la Bible. 

Il y a en réalité une infinité de degrés et de manières de contester. Quand la con-
testation est fruste, totale, la traduction de la Bible et l’hérésie vont de paire. Quand 
la contestation opère en revanche dans un canal particulier, dans des cas spéciaux, 
avec des nuances, c’est là que nous pourrons observer deux choses différentes, car 
les deux contestations n’apparaissent plus ensemble. On dirait qu’on a, d’un côté, la 
filière sociale, claire, qui concerne le rapport avec le clergé et qui a donné lieu à 
maintes exagérations dans les études socialisantes (cf. Fumagalli/ Brocchieri 1975). 
Mais il y a aussi le problème de la langue, complètement différent, de l’autre côté. 
On a donc une contestation langagière bien distincte de la contestation sociale. C’est 
pourquoi on a de gros soucis à identifier quelque chose d’hérétique dans les textes 
français associés aux premiers Vaudois, dans les traductions des Béguines (ordre 
féminin méprisée par ailleurs dans les œuvres des écrivains français médiévaux ; cf. 
Blumenfeld-Kosinski 1999), dans les traductions en moyen anglais, en hongrois ou 
dans les textes roumains du XVIe siècle. L’absence de ces traits hérétiques témoigne 
d’une contestation langagière. Mais la traduction, peut-elle être réellement hérétique, 
sachant que ces ‘hérétiques’ étaient fascinés par la fidélité au texte source ? 

Nous l’avons vu en Bohême, où la langue vulgaire était utilisée dans la pastorale 
bien avant le Hussitisme. Il est vrai qu’au début du XIVe siècle il y avait plus de 
prêcheurs allemands, mais on voit également l’apparition des prêcheurs tchèques, 
suivis rapidement par la fondation de plusieurs chapelles ‘tchèques’ vers la fin du 
même siècle, une époque où l’on affirme – quoiqu’il soit difficile d’estimer la vraie 
portée de cette affirmation – que « la littérature didactique et les belles-lettres tchèques 
ont commencé à éclipser la littérature profane en langue allemande ». C’est à partir 
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de cette situation, de la confrontation des deux langues vernaculaires, que l’on est 
arrivé à une véritable querelle entre les deux nations (Šmahel 1990 : 280, passim). En 
Angleterre, la situation est similaire. Il n’est pas besoin de revenir ici sur l’usage 
parallèle de la langue française et de l’anglais. Observons seulement que le statut du 
français en terre anglaise correspond à celui de l’allemand en Bohême. Notons 
ensuite que Robert I. Moore, grand défenseur de la théorie du « dissent », croyait que 
les hérétiques médiévaux étaient définis par deux manques (Moore 1994) : manque 
de moyens économiques et manque de literacy. De ce fait, la montée graduelle de cette 
literacy a pu créer des communautés (hérétiques ou orthodoxes), comme déjà soutenu 
par Stock (1983) pour les premières communautés hérétiques. La lecture serait un 
banal facteur de cohésion dans la création des ‘communautés textuelles’. Or, 
précisément, Hoogvliet (2013) parle de l’existence de ces communautés textuelles 
dans l’espace français en rapport avec le passage des Bibles vernaculaires du milieu 
royal ou nobiliaire vers les simples gens. 

Le problème est que tous ces mouvements contestataires s’adressaient aux simples 
gens, mais les simples gens étaient de deux types : simples, car inférieurs d’un point 
de vue social (paysans ou bourgeois) et simples parce qu’ils ne comprenaient pas le 
latin (illiterati). La première dichotomie oppose les laboratores aux bellatores et oratores, 
tandis que la deuxième isole les oratores du reste des catégories. C’est la catégorie des 
bellatores qui explique le rapport Bible-hérésie, car ils sont simples et ne le sont pas. 
Le mot ‘simples’ est en fait créé en opposition avec celui qui fait l’affirmation. Or, si 
les Vaudois n’étaient pas, au début, un véritable mouvement contestataire, s’ils ont 
été poussés à en devenir un, à aller dans la direction contestataire, c’est l’Église même 
qui a fait cela. Inversement, les Franciscains présentaient dès le début de leur mou-
vement beaucoup de traits communs avec les premiers Vaudois, mais leur accepta-
tion par les autorités de la même Église les a rendus canoniques. Il n’y a donc rien 
d’étonnant à ce que mon histoire oscille entre les Ordres mineurs et les différents 
hétérodoxes, car la langue vernaculaire n’a jamais été un vrai problème. Le problème, 
si jamais il y en avait un problème, était la contestation de l’ordre social et des 
structures ecclésiastiques. Cette autre contestation était pour autant déterminée par 
une vague de pensée qui trouve ses origines également au XIIe siècle. Ce siècle était 
aussi l’âge d’Abélard, l’un des piliers de l’étude consacré à l’individualisme par Morris 
(1972), de même que l’âge qui a produit l’Archipoeta par lequel j’ai commencé mon 
exposé. L’analyse du contexte sociohistorique qui a produit les premières traductions 
françaises de la Bible doit prendre en compte les idées véhiculées par la « Révolte 
des médiévistes », ceux qui se sont concentrés sur la Renaissance du XIIe siècle. 

Valdès n’a jamais été considéré hérétique parce qu’il a demandé à deux clercs 
lyonnais de lui copier ou de traduire des parties de la Bible en langue vulgaire 
(Agrigoroaei 2016). Il a fait sa profession de foi devant un synode en 1180 et les 
institutions ecclésiastiques ne l’avaient pas trouvé hérétique (e. g. Dondaine 1946). 
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De la même manière, quand ses adeptes, les Vaudois de Metz, posaient des soucis 
aux autorités ecclésiastiques messines, le Pape avait répondu que le problème n’était 
pas le fait même de lire des traductions bibliques en langue vulgaire, mais celui de 
permettre aux ‘illettrés’ de prêcher à partir de ces traductions, sans disposer d’aucune 
instruction préalable dans le domaine savant des commentaires latins, basés sur la 
Vulgate de saint Jérôme (Boyle 1985 ; Agrigoroaei 2016). On dirait, tel Swanson 
(1994), que la montée du grade d’alphabétisation des laïcs et l’usage consécutif des 
langues vulgaires ne portent pas sur la propagation des hérésies médiévales. D’une 
part, l’alphabétisation croissante a également fini par renforcer l’orthodoxie. D’autre 
part, il est difficile d’estimer correctement ses rapports avec l’hérésie, puisque cette 
dernière a pour but le fait de poser des questions, et non pas celui d’écrire. Cela dit, 
l’usage des langues vernaculaires a pu servir d’une certaine manière dans la propa-
gation des hérésies, mais il ne leur a pas donné une impulsion, car une grande partie 
des textes hérétiques étaient en latin, ce qui traduit la fausseté de l’opposition binaire 
hérésie-langue vernaculaire/ latin-orthodoxie.  

Pierre Riché avait observé que l’illiteratus ou l’idiota mentionné dans les textes 
savants du XIIe siècle n’était pas nécessairement un analphabète. Il pouvait parfois 
lire et écrire, mais il n’avait pas une culture latine solide (Riché 1962 : 181 ; cf. Coletti 
1981). Il était souvent un lecteur de textes vernaculaires, comme les Vaudois illitterati 
du Concile de Latran, lecteurs d’un commentaire français des psaumes. Sur ce point 
il est intéressant de noter une observation de Peter Biller : la persistance du topos 
de l’illiteratus en relation avec les Vaudois, mais non pas avec les Cathares (Biller 1994 ; 
cf. Biller 2001). Les Cathares écrivaient leurs textes plutôt en latin. Et lorsqu’un 
Lollard était appelé, lors de son procès en 1393, laicus litteratus, c’était parce que les 
Lollards n’avaient pas encore perdu leurs rapports avec le monde savant, de langue 
latine, de l’Université (Hudson 1994). La langue vulgaire a donc le même rapport avec 
l’hérésie que la langue latine. Le véritable problème, c’est qu’elle est une langue et que 
la langue facilite la transmission des idées, peu importe son statut savant ou populaire.  

Il n’y a rien d’hérétique dans les premières traductions françaises et roumaines 
de la Bible – sauf leur remploi par les Vaudois (dans le cas français) et leurs mys-
térieuses origines (dans le cas roumain). Le poids de l’hétérodoxie est tout autant 
variable que discutable dans les textes anglais et hongrois. Cela peut être dit égale-
ment à propos des textes tchèques, qui peuvent avoir eu des origines hétéroclites. 
Nous contemplons la même manifestation, partout. Il est donc plus utile de se con-
centrer sur les aires latérales du phénomène, et non pas sur sa partie centrale bien 
connue et approfondie. Les aires latérales sont toujours conservatrices – la théorie de 
Mario Bartoli nous a montré cela depuis longtemps en géographie linguistique. 
Peut-être que cela marchera également pour la ‘géographie littéraire’, un domaine 
qui attend encore d’être exploré. Si l’on veut comprendre ce qui se passe avec cette 
chaîne de transmission qui unit la traduction de la Bible et les mouvements hétéro-
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doxes, il faudra cesser d’étudier uniquement le cas des Lollards, des Hussites et de la 
Réforme. La réponse ne viendra pas de là. Elle est cachée quelque part dans les 
rapports ambigus entre, d’une part, la littérature française et celle moyen-anglaise ; 
d’autre part, dans la périphérie culturelle du monde catholique, lors du passage de 
Bohême par la Hongrie vers les pays roumains, ou vers la Ruthénie par la Pologne. 

En guise de conclusion 

La fin de cette étude ne permet pas d’identifier une conclusion. L’absence d’une 
conclusion se traduit en une abondance de questions qui attendent une réponse. La 
première concerne le statut ambigu des premiers textes vulgaires dans le monde 
universitaire du début du XIIIe siècle. On peut se demander quel est le rapport des 
traductions en langue française avec le panthéisme du maître David le Dinant, avec 
les livres naturels d’Aristote, et surtout avec les Amauriciens de l’Université de Paris 
en 1209-1211 ? Pour répondre, il faudra partir des cas mieux connus des premiers 
Vaudois et de celui de Lambert le Bègue, qui sont plus faciles à maitriser, bien qu’ils 
n’expliquent pas parfaitement le rapport des traductions françaises avec le milieu 
savant. Néanmoins, la véritable question, issue de la première, sera : y-a-t-il quelque 
chose de similaire entre ce cas extrêmement précoce d’emploi de la langue verna-
culaire et les cas, toujours universitaires, de John Wycliff ou de Jan Hus ?  

On pourrait aussi se demander quel est l’héritage littéraire du premier Valdisme 
chez les Vaudois tardifs de l’espace allemand et italien. Y-a-t-il une véritable conti-
nuité ? Ou ces Vaudois tardifs, ont-ils plutôt préféré lire les textes que leur offraient 
les traditions vernaculaires locales ? Une autre question permettra de comprendre la 
mystérieuse question anglaise : combien de notes de lecture moyen-anglaises jalon-
nent les marges de feuillets des traductions anglo-normandes ? Elles seraient les 
preuves définitives d’un rapport de la tradition anglaise avec leurs précédents français. 
Peut-on résumer le caractère de ces notes en quelques typologies ? Quelles sont les 
conclusions que l’on peut tirer d’une telle étude ? Il ne faut pas chercher uniquement 
dans les manuscrits contenant des traductions bibliques. Nous devons traiter éga-
lement les textes parabibliques (cf. Doležalová 2017). L’avantage du fait de prendre 
en compte l’ensemble de la littérature est qu’on évitera le découpage d’un corpus 
incomplet.  

On passera ensuite en Europe centrale pour se demander tout un tas d’autres 
questions. Les premières traductions bibliques en tchèque, au temps de Charles IV 
de Luxembourg, ont-elles des rapports avec les traductions françaises ? Quel a été 
le rôle réel joué par le souverain dans cette affaire ? La réponse serait à trouver dans 
les sources historiques, dans les lettres ou sur le plan plus général de l’histoire de la 
culture, sans ignorer le rapport que le Trecento italien a eu avec ses échos en Bohême. 
Plus loin encore, dans le domaine hongrois, quel est le taux réel des traductions que 
l’on peut attribuer aux Ordres mendiants ou à d’autres ordres religieux – les Fran-
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ciscains et les Dominicains, aussi bien que les Pauliniens (ordre religieux hongrois), 
dont les couvents en terre croate étaient impliqués dans l’effort de traduction gla-
golitique ? Enfin, quelles sont les sources des textes rhotacisants roumains ? Ont-ils 
un rapport avec les traductions ruthènes ? Quelle est la dynamique des textes 
tchèques dans les espaces hongrois, ruthène et roumain ? Et les textes roumains, 
avaient-ils des rapports avec les productions des Glagolites croates ? Quelles sont 
les voies que ces sources ont pu suivre dans l’espace vaste de l’Orient européen ? 
Mais avant tout, quelle est l’importance que les autres textes littéraires ont pu jouer 
dans la transmission des traductions bibliques ? Comment l’histoire de Tnugdal a 
pu arriver en Ruthénie, alors que cette histoire a connu un nombre énorme de tra-
ductions en français ? A-t-elle des rapports de parenté avec l’apparition d’un Tristan 
ruthène après la rédaction d’un roman de Tristan en vieil-tchèque ?31 Quant au Fiore 
di virtù, arrivé jusqu’en Russie par l’intermédiaire de la version roumaine, d’où venait-il 
réellement ? Avait-il un rapport avec les versions serbo-croates et roumaines de la 
légende d’Alexandre le Grand ? Et tous ces rapports, sont-ils les héritiers tardo-
médiévaux d’un mélange typiquement français des vulgarisations de la Bible et des 
récits épiques dont nous parle Dante dans son De vulgari eloquentia ? Il faudra envi-
sager une étude du rôle joué par le texte de Pierre Comestor dans l’initiation d’un 
mouvement de vulgarisation dans toutes les littératures de l’Occident et dans la 
littérature française en particulier. Enfin, une autre étude concernant le mélange de 
Bible et d’histoires antiques ou des romans d’aventures sera également fondamentale.  

Chacune de ces questions mérite d’être traitée dans un livre à part. Les anciennes 
théories sont une « maison sur le sable ». Les nouvelles théories doivent être construites 
à partir d’une comparaison minutieuse des textes vernaculaires à travers plusieurs 
littératures. Je pense que la critique philologique nous aidera à bâtir une « maison 
sur le roc ».  

 
31 Malgré l’existence d’un Tristram a Izalda tchèque de la fin du XIVe siècle, la critique con-

sidère que la traduction ruthène de l’histoire de Tristan (Trysčan) suit un intermédiaire 
serbo-croate remontant à une version italienne. Cependant, le manuscrit unique qui con-
serve ce texte contient une version ruthène du Beuve de Hamptone par un intermédiaire 
probablement italien (Istoryja o knjatati Kgvidone), aussi bien qu’un remaniement ruthène par 
intermédiaire polonais de l’Attila de Nicolaus Olahus. Pour le manuscrit de Poznan, Biblio-
thèque publique Raczynski, ms 94, daté du XVIe siècle, voir en dernier lieu Torres Prieto 
(2011 : 202). Pour la version de Beuve, voir Greve 1956. Cf. Rosenzweig (2016 : 31), note 
136, qui considère que le Beuve de l’espace slave peut avoir des rapports avec le Beuve yiddish, 
quoique ces rapports puissent remonter à la source commune (italienne) des deux versions. 
Sans tenter de clarifier ici la question extrêmement compliquée de tous ces rapports, qui 
ressemble à celle des sources de l’histoire d’Alexandre et du Fiore di virtù roumains, j’y 
trouve pour autant la preuve ultime que la circulation chaotique de ces textes unit l’espace 
tchèque ou italien aux intermédiaires polonais et hongrois vers la Ruthénie ou les pays de 
langue roumaine dans une sorte de continuum culturel qui mérite d’être mieux exploré. 
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