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D’UNE DÉVOTION MÉDIÉVALE À L’ÂGE CONFESSIONNEL
L’histoire ecclésiastique bretonne est peut-être plus que d’autres mar​quée par des figures de saints originels, et plus particulièrement des ve et vie siècles
.  La politique ducale d’affirmation de l’autonomie provinciale au moment de l’apogée du duché semble passer en effet par un soutien manifeste au culte des saints locaux, qui se traduit notamment dans une po​litique édilitaire à Saint‑Corentin à Quimper
 ou avec le portail des SS. Donatien et Rogatien de la cathédrale de Nantes
, même si comme le note Bruno Restif, «l’heure de gloire [des] saints dits ‘bretons’» semble «déjà terminée au bas Moyen-Âge»
.  La Réforme catholique hérite de cette re​valorisation.  En même temps, la Bretagne de la Réforme catholique est un vrai lieu de tension entre un régime pré-confessionel et confessionel du re​ligieux, qui se manifeste notamment dans la violence du discours des mis​sionnaires sur la foi des populations rurales bretonnes.  Les travaux récents sur le culte des saints fondateurs ont signalé la plurivocité des voies de réappropriation de leurs cultes mais aussi de leurs légendes et images à cette époque.  Dans le cas de l’hagiographie bien sûr, leurs légendaires sont plus particulièrement mis en discussion au crible de la critique, de sorte que «la perspective édifiante (…) peine parfois à se concilier avec les nou​veaux apports de la connaissance historique»
.  C’est d’abord à cette dimension qu’on voudrait s’intéresser ici, autour de la figure de Guénolé.

Parmi les saints originels de la province, Guénolé, le fondateur de l’abbaye de Landévennec, a un statut particulier en raison de sa popularité et du rôle de l’abbaye dans l’histoire mo​nastique bretonne
, mais aussi en raison de la publicité actuelle faite autour de sa figure.  Fondée vers 485, l’abbaye a adopté la règle bénédictine en 818.  Elle est pillée en 913 par les Vikings, ce qui entraîne une itinérance des reliques et des moines, qui les conduit à Montreuil-sur-Mer en Pi​cardie.  Reconstruite à partir du milieu du xe siècle, l’abbaye prospère en raison de la richesse des biens dont elle est dotée, et du pèlerinage qui s’organise autour d’elle.  À l’époque moderne, son histoire est marquée par le passage en commende en 1524, puis par la réforme dans le cadre de la Société de Bretagne et le rattachement de cette dernière à la congrégation de Saint-Maur en 1628.  Cette configuration donne une tonalité propre à l’explora​tion érudite de la figure du saint au xviie siècle, celle-ci s’opérant à la fois dans l’espace large de l’érudition hagiographique européenne mais aussi dans un espace très local.

C’est ce qu’on se propose d’étudier ici, en revenant tout d’abord sur les tensions au sein de la tradition historique de long terme concernant le saint, puis en examinant la manière dont l’évolution de la culture confes​sionnelle catholique revisite la figure du saint moine, pour enfin essayer de comprendre les conditions religieuse et culturelle du recadrage de la fi​gure du saint opéré par l’érudition, en particulier au xviie siècle.

Jalons pour une rétrohistoire 
du culte et de l’image d’un saint fondateur

Parmi les figures de saints originels de l’histoire ecclésiastique bre​tonne, celle de Guénolé bénéficie aujourd’hui d’une visibilité peut-être supérieure à celle des autres saints des premiers siècles, notamment en com​​paraison avec les figures épiscopales peu ou mal connues, dont l’ha​gio​graphie dépend parfois de traditions partiellement définies au mo​nas​tère de Landévennec, comme c’est le cas pour Pol de Léon ou — dans une tension avec de ce dernier — pour la Vie de S. Corentin, fondateur du dio​cèse de Cornouaille duquel relève le monastère.  Cette actualité du saint fait pour partie écran à son histoire; en même temps par différence avec les potentialités de sémantisation moderne du saint, elle s’avère aussi ré​vé​latrice.

Cette visibilité s’explique en partie par le rôle joué par le monastère de Landévennec dans le diocèse de Quimper et Léon et, plus généralement, dans le monachisme breton.  Le transfert du monastère de la congrégation de Subiaco, fondé par la Pierre-qui-Vire à Kerbénéat en Léon, vers le site historique de l’abbaye de Landévennec à partir de 1950, sous l’abbatiat de Louis-Félix Colliot, s’accompagne d’une requalification du seul monas​tère bénédictin masculin en Finistère comme élément et conservatoire d’une identité régionale.  Le transfert est rendu public lors des fêtes du Bleun Brug, une association culturelle bretonne catholique, de 1950.  Il va de pair avec la constitution d’une importante bibliothèque bretonne, permise par le legs des collections de plusieurs érudits locaux et associations.  Par ailleurs, plus les structures diocésaines et paroissiales faiblissent à partir de la crise catholique, plus le monastère s’affirme comme un lieu central du catholicisme finistérien et breton à la fin du xxe et au début du xxie siècle.  Enfin, les modifications du rapport aux siècles anciens dans le catho​li​cisme contemporain, notamment à travers un réinvestissement littéraire du légendaire
, modèlent la réaffirmation et la réappropriation contemporaine du culte et surtout de l’image du saint.

Cette évolution explique peut-être en partie la manière dont la figure de Guénolé a bénéficié des formes dévotionnelles spécifiques que prend en Bretagneque Denis Pelletier nomme «bascule mémorielle du catholicisme»
, en lien avec les formes nouvelles d’affirmation du régionalisme dans la seconde moitié du xxe siècle.  Lorsqu’à partir de la Seconde guerre mon​diale, et surtout de la fin des années 1970, les prénoms bretons retrou​vent une actualité dans l’espace régional et plus largement en France, Guénolé fait partie de ceux qui progressent le plus et le plus durablement
.  Sur le plus long terme de l’histoire régionale, le renouveau des pardons, marginalisés par la Réforme catholique et relancés à partir de la seconde moitié du xixe siècle
, redonne de la visibilité au culte du saint, autour d’une série de sanctuaires locaux comme à Saint-Guénolé, à Batz-sur-Mer (à partir de 1919) et, bien sûr, à Landévennec.  On notera que subsiste aussi localement, des formes de cultes populaires du saint, comme en la cha​pelle de Prigny (Les-Moutiers-en-Retz) où la statue du saint est piquée au pied par des épingles à nourrice, selon un rite qui semble viser à obtenir un fiancé à des jeunes femmes célibataires
.

Ce renouveau contemporain du culte du saint en lien avec le nouvel environnement culturel, efface — mais, comme on vient de le voir, pas complétement — l’image dégradée d’une dévotion désordonnée, héritée du xixe siècle, durant lequel, comme d’autres saints fondateurs, la figure d’un Guénolé légendaire, au culte peu conforme aux exigences du catholi​cisme réformé et plus largement aux cultures religieuses contemporaines, fait l’objet de mobilisations anticléricales.  Celles-ci trouvent leur origine dans une forme locale — quoiqu’incertaine — du culte du saint repérée par Jacques Cambry et mentionnée dans le rapport issu de son voyage en Fi​nistère
.  Selon lui, dans une église du fond de la Penfeld (certainement la chapelle Saint-Guénolé dont les ruines subsistent), une statue du saint au​rait fait l’objet d’un culte priapique: une cheville proéminente d’une statue du saint aurait été régulièrement râpée par des femmes infécondes pour con​cocter un remède à la stérilité:

«C’est au fond de cette rivière qu’existait le fameux St Guignolet, et cette che​​ville éternelle si favorable à la fécondité.  Puisque la religion catholique a fait des saints de tous les dieux du paganisme, Priape pouvait-il être oublié ?  Le bois de cette cheville râpée était avalé par les femmes infécondes.  Elles concevaient au bout de quelques tems. Les méchans  prétendaient que les moines voisins aidaient beaucoup à ce miracle»
.

Le récit gagne rapidement en popularité, notamment à partir de la pu​blication en 1805 de l’étude de Jacques-Antoine Dulaure sur les divinités génératrices et le culte du phallus, dont la visée anticatholique est évi​dente
.  Dulaure, lié à Cambry avec lequel il participe à la fondation de l’Aca​démie Celtique, reçoit certainement de ce dernier l’information sur le culte de Guénolé et le décrit en termes plus précis que le voyage de Cambry ne le faisait.  Il mentionne — ou confond ou invente — un culte de même type dans un autre des sanctuaires du saint, celui de Montreuil-sur-Mer, lieu de refuge des reliques du saint après les invasions vikings, où il est vénéré sous le vocable de S. Walloy.  Une forme de leçon anti-hagiographique du saint s’installe dans la tradition anticléricale.  Paul Lacroix, dans son Histoire de la Prostitution chez tous les Peuples du monde
, publiée sous pseudonyme, mentionne lui aussi ce culte priapique mais le localise désormais dans une série d’autres lieux dédiés au saint, comme une chapelle du village d’Alichamp en Berry.  Il relit la légende du saint à l’aune du discours psychologique du temps, et la considère comme «entachée de symbolisme érotique».  Il attribue une étymologie latine à Landévennec (landa Venneris), affirmant qu’un temple de Vénus «fort re​nommé chez les matelots bretons» y avait précédé la fondation monas​tique.  Il interprète l’épisode de la légende concernant l’oie qui avait avalé l’œil de la sœur de Guénolé comme une reprise de motifs relatifs à Priape et Isis.  Cette tradition anticatholique a aussi une dimension littéraire, inau​gurée par Marie-Joseph Chénier, qui inclut Guénolé dans un catalogue du fa​na​tisme et de la superstition
.  On le retrouve dans toute une série de textes du xixe siècle, incluant par exemple Guignolet ou la Béatomanie (1810)
, histoire d’un bûcheron nommé Guignolet que son patron éprouve pour le conduire au bonheur qu’il demande et qui «après avoir perdu, un de ceux que l’homme a deux, épouse la plus belle princesse du monde et devient le souverain d’un vaste Empire», ou encore Le Doigt de pied de Saint Gui​gno​​let.  Monologue comique (1889)
.  La diffusion du topos du culte pria​pique et de son exploitation par les moines semble assez large dans la lit​térature anticléricale.  Les Contes en vers érotico-philosophiques de M. D. B. d’Auberval incluent ainsi un poème intitulé Saint Guignolet qui évoque en​semble le culte et la sexualité des moines
.  Cette tradition anti​cléricale n’empêche pas — et on pourrait même se demander dans quelle mesure elle ne la stimule pas — la préservation des fonctions du culte du saint fon​dateur.  La littérature hagiologique du xixe siècle, comme le dic​tionnaire des saints patrons de corporations de Louis du Broc de Segange, signale ainsi l’invocation de Guénolé contre la stérilité conjugale
.

Cette tradition contemporaine tranche avec l’image moderne du saint. Celui-ci semble peu présent dans la littérature anticléricale, et, quand il l’est, c’est plus comme un exemple parmi d’autres des excès de la mys​tique et de l’ascèse.  Un texte antijésuite du milieu des années 1730, l’His​toire de l’Admirable don Inigo de Guipuscoa, Chevalier de la Vierge et fonda​teur de la monarchie des Inighistes, le mentionne comme un exemple des héros fanatiques qu’Ignace de Loyola se propose d’imiter au moment de sa conversion («Pourquoi ne pourrois je pas faire deux cent génuflexions par jour comme St. Guingalois»)
.  Mais de telles mentions sont margi​nales et le culte contre la stérilité ne bénéficie d’aucune publicité.

En réalité, tant le culte que l’image du saint existent et évoluent selon des logiques assez ordinaires dans la culture confessionnelle catholique des xviie et xviiie siècles.  La première dimension essentielle de ce culte est qu’il est fortement marqué par la topographie et l’attachement préservé, voir stimulé, des communautés locales à un saint qu’elles se sont appro​prié.  Cela vaut bien sûr à Landévennec même et plus largement en Bre​tagne: à Plougastel, à Locquénolé, où les reliques du saint ont été mises en valeur au xve siècle, ou à Pierric
.  La géographie du culte moderne de​meure marquée par l’itinérance des reliques de Guénolé après les incur​sions vikings en Bretagne.  Le culte du saint à Pierric est ainsi lié à un mi​racle opéré par les reliques lorsque les moines qui les transportent y font étape.  Cela vaut aussi pour le culte attesté à Château‑du‑Loir, dans la Sarthe, à Aumale, à Beaumerie et, naturellement, dans le second sanc​tuaire important de Guénolé, l’abbaye Saint-Wallois à Montreuil-sur-Mer où était conservée la plus grande partie de ses reliques jusqu’à leur destruction en 1793.  Les reliques conservées au Mont-Blandin à Gand — non sans ten​sions avec le sanctuaire de Montreuil — sont aussi liées par les érudits de l’époque moderne à l’itinérance des moines de Landévennec, ou à celle d’autres mo​nas​tères supposés en être en l’origine si elles ne sont pas attribuées au saint breton
.  Cependant, l’incertitude relative aux origines du culte du saint dans certains sanctuaires locaux, conduit aussi leurs communautés re​ligieuses à essayer de le relégitimer.  À Château‑du‑Loir
, par exemple, en 1635, un frère de la congrégation de Bretagne obtient de l’abbaye de Montreuil une nouvelle re​lique du saint — un fragment de l’os du pied me​surant deux pouces et demi — pour ce sanctuaire, lié à la pérégrination an​​cienne du corps de Guénolé.  La relique est remise au clergé de Château-sur-Loir en l’abbatiale de Vendôme par l’intermédiaire de celui qui l’a reçue, le prieur dom Antonin Pottier.  Elle est ensuite accueillie solennel​le​ment dans le bourg par les magistrats, le peuple de la ville et son clergé, et exposée quelques jours dans le petit couvent récollet de la ville, avant d’être transférée dans l’église dédie au saint. 

Par ailleurs, comme pour d’autres saints anciens, le culte et l’image font l’objet d’une série de recadrages.  Le premier d’entre eux se mani​feste dans l’iconographie du saint.  Son iconographie médiévale, y compris tardo-médiévale, continue de valoriser les aspects miraculeux de sa lé​gende
.  Guénolé apparaît principalement dans des épisodes de manifes​tations surnaturelles (comme celui de l’oie) ou avec les autres saints de sa famille, Fragan, Clervie, Jacut, Guéthénoc et bien sûr sa mère Gwenn «aux trois mamelles».  Une étude iconographique détaillée de l’évolution de cha​cune de ces figures serait souhaitable.  Sous réserve d’inventaire donc, on peut affirmer que, si au début du xvie siècle, l’iconographie ancienne du saint et de sa famille se maintiennent (comme l’atteste par exemple la statue en kersantite qui orne la fontaine Saint-Guénolé à Keravezan), ce n’est pas le cas ensuite.  En Léon, aux xviie et xviiie siècles, le saint est représenté seul et dans une iconographie qui renvoie exclusivement à sa fonction abbatiale.  C’est le cas à Landévennec et dans la congrégation de Saint-Maur, mais aussi dans les sanctuaires plus locaux. Les représentations de Guénolé dans les re​tables du xviie siècle (comme à Locquénolé) semblent assez uniformes. Plus généralement, cette reformulation des représentations rejoint l’effort des évêques bretons de la Réform catholique visant à limiter la réactivation des cultes originels et locaux à celle des seuls évêques évangélisateurs, a contrario de l’action des missionaires moins discriminants sur ce point 

.

Il faut lier ce lissage iconographique à l’uniformisation de l’onomas​tique du saint qui s’impose au xviie siècle.  À Batz-sur-Mer, l’église sous son patronage est un temps placée sous la titulature de S. Guingnolay avant de passer sous celle de Guénolé à l’époque moderne
.  Cela étant, et il s’agit encore d’un trait commun avec d’autres saints des premiers siècles chrétiens, une certaine incertitude prévaut à propos de l’identité du saint et de son culte.  Ainsi Baillet dans ses Vies des Saints, suivant sur ce point les Bollandistes, fixe à la date du 28 mars, et non à celle du 3 mars, la mort de S. Waloüay (Winwaloëus) «dont les reliques sont à Montreuil, différent de celui de mesme nom qui fut premier abbé de Landevennec en basse-Bre​tagne, et que nous appellons plus communément S. Guinolé ou S. Guin​galois»
.  L’identification entre le Winwaloeus de Montreuil et celui de Landévennec n’est donc pas acquise.  Baillet affirme ainsi: « L’on montre à Montreuil en basse Picardie les reli​ques d’un saint de même nom, mais il est tout différent.  On appeloit celui-ci au siècle passé en langue vulgaire du païs S. Vignevaley, ou plutôt S. Ouignoualey, et maintenant S. Walouay, dont la feste est marquée au 13 de novembre et la mort en 840».  L’enjeu de cette distinction revendiquée peut aussi être de préserver la singularité de reliques locales.  Guillaume Gazet par exemple dans son Histoire ecclésiastique du Pays-Bas, tout en suivant largement la légende médiévale du saint, le donne comme un saint de Grande-Bretagne dont les reliques seraient passées en France puis au Mont-Blandin à Gand «pour la pérsécution des Normans»
.

Enfin et, là encore sans grande originalité, à cause peut-être des in​cer​titudes qui pèsent, le culte du saint — au moins en dehors des sanc​tu​aires qui lui sont dédiés — semble en déclin, notamment dans ce qu’on pourrait appeler la «tache d’huile» cultuelle existant autour des lieux et institutions qui le commémorent.  Un bréviaire manceau du tournant des xive et xve siècle contient ainsi un office entier à neuf leçons en l’hon​neur de Guénolé, alors qu’un siècle plus tard dans les bréviaires du même diocèse, il ne fait plus l’objet que d’une simple mémoire
.  Malgré son im​portance dans les légendaires locaux, le culte du saint semble peu pré​sent au xviie siècle en dehors des diocèses de Cornouaille et de Léon.  On ne le trouve pas dans le propre du diocèse de Vannes en 1660, ni dans les calendriers des diocèses de Rennes et de Saint‑Malo publiés en 1627, alors que celui de S. Brieuc maintenait une fête à trois leçons à la fin du Moyen Âge. De la même manière, la dévotion à Guénolé s’estompe progressivement dans les liturgies bénédictines modernes, y com​pris dans l’Ordre mauriste, malgré la présence du saint dans la littéra​ture de défense et d’il​lustration de la vie ascétique.  Les bréviaires mau​ristes de 1768 et 1787 ne le mentionnent pas, pas plus que ne le fait, dès 1629, le Martyrologium Sanctorum Ordinis Divi Benedicti du mauriste Hu​gues Menard
.

L’évolution de Guénolé à l’époque moderne apparaît somme toute comme assez peu originale.  D’une certaine manière, les lectures anticléricales de sa figure apparaissent dans la continuité de la redéfinition promue à son égard par le réformisme catholique de l’époque moderne.  C’est finalement la réactualisation contemporaine de son personnage qui s’affranchit d’une dynamique historique plus longue, en raison à la fois d’enjeux locaux mais aussi peut-être des potentialités narratives associées à la figure du saint.  Comprendre ces écarts suppose d’étudier plus en détail la manière dont le discours hagiographique de l’époque moderne a restreint les pos​si​bilités de sémantisation de la figure du saint originel.

Évolution du propos hagiographique et culture confessionnelle catholique

Guénolé reste pourtant présent dans la littérature hagiographique mo​derne, en particulier monastique, ainsi que dans la littérature historique, tant régionale que plus généralement ecclésiastique.  On retrouve ses Vies dans plusieurs recueils des xvie et xviie siècles: chez Surius, chez René Benoist, Guillaume Gazet, Johannes von Tritheim, Arnaud Vion, ou en​core dans les Vitae et Sententiae Patrum Occidentis du jésuite Benoît Gonon. Le renouveau de l’hagiographie et l’évolution de ses normes à la fin du xvie siècle n’imposent pas, comme pour d’autres saints, une réduction de sa légende, ainsi qu’en témoigne la longue notice que lui consacre René Be​noist
.  La défense et l’illustration du catholicisme irlandais, et de son antiquité, ainsi que l’importance de la tradition monastique dans son his​toire, expliquent l’insertion de Guénolé dans la littérature hagiographique produite dans les monastères, couvents et séminaires irlandais établis sur le continent.  Sans surprise, Thomas Messingham, recteur du séminaire ir​landais de Paris, le mentionne ainsi à plusieurs reprises dans l’importante Vie de S. Patrick qu’il intègre à son Florilegium
.

Dans la littérature de nature historique, l’importance de la figure de Guénolé dans l’histoire de la Cornouaille, et notamment dans celle du roi Gradlon — objet d’une investigation historique significative à l’époque moderne —, justifie là aussi la fréquence des mentions du saint.  On peut ajouter — et c’est une spécificité dans son cas —, que sa visibilité béné​ficie de l’effort historique mené en Bretagne, notamment par les États de la province, pour établir et promouvoir leur histoire, en particulier à partir de la fin du xvie siècle.  Guénolé apparaît ainsi comme une figure mar​quante des siècles anciens dans L’histoire de Bretaigne de Bertrandd d’Ar​gentré (1588)
 et dans la littérature historique provinciale postérieure.

Les deux traits essentiels que la littérature hagiologique retient de Gué​nolé sont celles d’un saint thaumaturge et d’un ascète.  René Benoist n’est de ce point de vue pas très original quand il relève les nombreux mi​racles opérés de son vivant par le saint et la présence du merveilleux dans sa propre vie: 

«Et pour en bref parler, il estoit tant recommandé et loué que tous les malades accourroient à luy et estoit estimé par toute l’Isle de la Grande Bretagne, conte​nant alors l’Escosse et Angleterre, comme un Ange de Dieu.  Car il resuscitoit les morts, et guarissoit toute sortes d’infirmitez: et luy fit Dieu tant de graces, qu’il le ravit un jour spirituellement au ciel où il contempla les Anges.  Et mesme on tient et croit que le jour devant qu’il mourut un Ange s’apparut à lui, qui luy dit, que tous les Saincts de Paradis l’attendoient en leur compagnie d’autant qu’il estoit un vray serviteur de Dieu».

C’est cependant l’ascèse de Guénolé qui semble le plus retenir les hagiographes du xviie siècle.  Benoît Gonon la décrit en détail
: Guénolé prie quotidiennement, lit le psautier dans son intégralité, fait une centaine de génuflexions chaque jour et chaque nuit, s’habille de peaux de chèvre plutôt que de laine ou de lin, dort sur un lit du bois le plus dur, mêle des cen​dres à la farine de son pin, ne mange du poisson ou du fromage que les jours de fête et s’impose une discipline encore plus stricte lors du carême.  Gonon place d’ailleurs la mention des pouvoirs thaumaturgiques du saint après celle de son ascèse, faisant ainsi implicitement de ceux-ci un fruit de cette dernière
.  Un accent semblable, et même plus exclusif, se retrouve aussi dans la Vie des SS. Pères des déserts d’Occident de Joseph-François Bourgoing de Villefore (1708)
.  La gravure qui accompagne la notice du saint, le représente, bien loin des images de la statuaire monastique de la même époque, vêtu de peaux de bête, en prière devant une croix de bois som​mairement confectionnée.  La vie monastique n’est que vaguement évo​quée par la présence d’ermitages individuels de ses disciples, et l’en​vi​ronnement maritime et breton de Landévennec, par le paysage et la figura​tion allusive de quelques coquillages dans le coin droit de l’image.

Cette insistance sur l’ascèse renvoie bien sûr à la difficulté moderne de faire droit au discours des sources du haut Moyen Âge sur le mira​cu​leux.  L’évolution du propos sur Guénolé atteste en effet une «crise de la conscience hagiographique» à l’époque moderne.  Un de ses indices les plus évidents est l’occultation de la légende d’Ys et du rôle qu’y joue Gué​​nolé.  On ne la retrouve pas dans l’hagiographie — sauf dans l’œuvre d’Al​bert le Grand de Morlaix († ca 1644) — ni même dans les textes his​to​riques pourtant plus attentifs à la destinée du roi Gradlon.  Bertrand d’Argentré — tout en signalant l’exemple de Sodome — mentionne bien la légende et le rôle de Guénolé, mais considère que de cet épisode, il «n’y pas de seurs tesmoignages, ny autre qu’ancien bruit baillé de main en main»
.  L’ap​pa​rition de S. Patrick à Guénolé pour le dissuader de faire le voyage d’Ir​lande en vue de le rencontrer est aussi euphémisée.  Même Messing​ham, qui y consacre le chapitre 182 de sa Vie de S. Patrick dans son Flori​legium, parle seulement d’une vision en esprit.

Sans surprise, plus on avance dans le temps, plus ce lissage hagio​gra​phique est sensible.  Il peut cependant entrer en tension avec d’autres ob​jectifs des hagiographes.  On en a un exemple particulièrement significatif dans les Vies des Saints de Bretagne (1725) du mauriste Dom Gui-Alexis Lobineau
.  Le contraste entre sa notice et les contributions antérieures, y compris érudites, s’avère révélatrice des dynamiques qui travaillent rapi​de​ment la production hagiographique dans sa congrégation au début du xviiie siècle.  Lobineau note ainsi que, si Fracan et Gwen sont vénérés comme des saints dans la province, on ne sait que peu de choses de leur histoire.  Quant à Jacut et Guéthenoc — les deux frères de Guénolé — eux aussi vénérés localement et attestés dans les calendriers diocésains, il in​dique de même à leur égard qu’on «n’en peut presque rien dire, parce qu’on ne sçait rien du détail de leur vie».  Notant la popularité du culte de Gwen chez les nourrices, il conteste l’interpréta​tion de la lé​gende de Guénolé à ce propos:

«Le père et la mère de saint Guignolé, dont on ne sçait rien de plus que ce que nous en avons dit, sont reconnus pour Saints dans la province; Fracan son père est patron de la paroisse de Plou-Fragan dans l’Evesché de S. Brieux (…) et Guen (…) est invoquée en plusieurs lieux, surtout des nourrices qui ont besoin de lait, et cela à l’occasion d’un prétendu miracle rapporté dans la Légende de son fils, où il est dit que Dieu donna à Guen une troisième mammelle pour allaiter son fils Guignolé parce que ses deux aînez avoient tari les autres.  Comme si chaque mam​melle n’étoit donnée par le créateur, que pour nourrir un seul enfant, et dût deve​nir inutile après cela; ou comme si Dieu faisoit, sans aucun besoin, des miracles pour former des monstres.  Ceux-là ont été plus sages, et plus au fait, qui ont ex​pliqué, par trois fois mère, ou mère de trois garçons, l’épithète de Trimamma donnée à sainte Guen, puisque tri et mam, en Breton, signifient trois et mère»
.

Il tourne la légende et l’exemple de Guénolé en occasion d’un dis​cours sur le monachisme.  Le monachisme irlandais lui apparaît surtout comme une ascèse, et il semble critiquer implicitement son absence de règles stables, qui soumet la qualité de la vie monastique au charisme de l’abbé.  Il tire de son histoire des renseignements sur les pratiques ascé​tiques et l’exploite pour débattre de questions d’observances monastiques (par exemple sur la consommation de viande)
.  Le type de propos qu’on trouve chez Lobineau ne surprend pas, tant dans sa volonté d’une hagio​gra​phie fondée sur l’histoire, que dans sa manière de recourir à cette der​nière pour éclairer des questions de discipline monastique.  Ce qui est plus étonnant est qu’il le fasse dans un volume, destiné — comme plusieurs de ces prédécesseurs — non à un lectorat monastique, mais bien à un public provincial.  Son ouvrage est en effet dédié aux membres des États de Bre​tagne, dans la continuité de son histoire de la province, publiée en 1707.  C’est bien aussi une entreprise de correction de l’hagiographie publique et tradition​nelle à la​quelle s’applique Lobineau, dans le sillage du tournant qui s’est opéré au xviie siècle.  La polarisation sur l’ascèse n’apparaît plus alors seu​le​ment comme une évolution de la culture monastique, mais éga​lement comme une conséquence de la réduction de l’espace du crédible par l’action de l’érudition, ce qu’il reste à dire en somme du saint.  En même temps, cette sédimentation des effets de l’affirmation de l’érudition dans l’hagiographie publique n’est pas sans paradoxe quand elle porte sur des Vies issues de la période carolingienne. Le cas breton est particulièrement évocateur de ce point de vue.  Comme le souligne Éric Suire, l’écart patent au xviiie siècle entre la richesse du sanctoral breton et la pauvreté du discours hagiographique s’explique no​tamment par l’indigence de la documentation médiévale sur les saints de la province.  La faiblesse de l’assise documentaire explique la pauvreté d’une production hagiographique qui désormais s’y soumet.  Le cas de Gué​nolé permet ainsi de jeter un éclairage sur la manière dont le retour à la do​cu​mentation médiévale au xviie siècle a produit des effets de plus long terme sur l’hagiographie postérieure.

Comprendre le tournant du xviie siècle:

le potentiel sémantique d’une sainteté ancienne

En 1637 paraît à Nantes la Vie, gestes, mort et miracles des Saincts de la Bretaigne Armorique, du dominicain Albert le Grand de Morlaix. Son travail hagiographique résulte à la fois de sa familiarité avec les tra​di​tions hagiographiques locales, liées à son activité de prédicateur, ainsi que de la demande qui lui avait été faite par le vicaire général de la congré​ga​tion dominicaine de rédiger une histoire ecclésiastique de la Bretagne.  Selon Joël Cornette, l’ouvrage joue un rôle central dans la fixation du lé​gendaire breton auprès d’un public relativement large
.  Il est réédité deux fois dans la seconde moitié du xviie siècle, sans révision de son style gé​néral, et ce malgré les évolutions du genre hagiographique.

L’hagiographe provincial s’emploie d’abord à localiser fortement le saint et sa légende.  Contrairement aux Vies médiévales de Guénolé, il fait de Fragan un neveu du roi Conan de Cornouaille et de Gwen une femme de la noblesse locale.  Le rapport avec la Cour des rois de Cor​nouaille se trouve au cœur de son récit.  Il reprend ainsi la tradition — ser​vant à fonder les droits seigneuriaux de Landévennec — selon laquelle Gradlon, visiteur régulier de ce monastère, aurait donné à son abbé le châ​teau de Tévennec, dans la paroisse voisine d’Argol.  Il affirme aussi que c’est à Landévennec que le roi légendaire a été enterré.  Toujours selon lui, Guénolé aurait assisté, en tant que premier abbé du royaume, aux états gé​néraux de Bretagne et au sacre de Salomon.  Il s’applique de même à le rattacher à une tradition monastique et ecclésiastique proprement locale,  plutôt que d’en faire l’héritier du monachisme irlandais.  Fragan conduit ainsi Guénolé à un ermite local (et non à Budoc, comme le suggèrent la plupart des Vies médiévales) établi sur le Menez Hom, à proximité immé​diate de Landévennec.  Cet ermite, présenté comme le fondateur indirect de Landévennec, n’est autre que le saint évêque de Cornouaille, Corentin, lequel préside par ailleurs à la bénédiction de la fondation de l’abbaye. 

Albert de Morlaix reprend volontiers les épisodes les plus miraculeux du culte de Guénolé, mais aussi les traditions populaires rattachées à sa vie.  Il reproduit ainsi le miracle de la guérison de l’œil de Clervie, avalé par une oie, ou le jaillissement de la source alimentant la fontaine du mo​nastère de Landévennec.  Surtout, il relate de la même manière, et sans prendre aucun recul, la légende d’Ys
.

Albert le Grand n’ignore pas les sources médiévales, et plusieurs épi​sodes de la vie du saint restent assez proches de celles-ci.  Le récit de la vi​sion de S. Patrick détournant Guénolé de son projet de voyage en Irlande, celui de la vision angélique et de la dernière messe au moment de sa mort, ou encore diverses formes de l’ascèse du saint (génuflexions, pratiques du jeûne) s’inspirent directement des hagiographies médiévales.  Dans le texte d’Albert de Morlaix, cependant, l’hagiographie des saints anciens mêle sans difficultés des sources de nature différente.

Sans surprise, l’hagiographie plus tardive, comme on l’a vu avec le cas de Lobineau, s’élève précisément contre ce type de discours.  Cepen​dant, le tournant érudit du discours hagiographique se joue de manière spé​cifique pour un saint local et ancien comme Guénolé.  L’espace savant de l’ha​giographie joue bien sûr son rôle, et la publication des Acta Sanctorum constitue de ce point de vue une étape majeure.  La notice de Guénolé pa​raît dans le volume de 1668, à la date du 3 mars, précédée d’une dis​ser​ta​tion de Godfried Henschen.  Comme pour d’autres saints des périodes an​ciennes, les bollandistes veillent à uniformiser l’onomastique (privilégiant le vocable latin Winwaloeus au détriment des autres graphies du nom) et de topographie du culte de Guénolé.  Contre Gazet, par exemple, ils affir​ment que les reliques du Mont-Blandin à Gand concernent bien le saint breton, mais maintiennent en revanche une distinction entre le Guénolé de Landévennec et celui de Montreuil.  Collationnant les sources anciennes, ils corrigent sur leur base les discours hagiographiques modernes, notam​ment ceux des théologiens et historiens provinciaux tels Albert le Grand et Bertrand d’Argentré.  L’inscription par ces derniers de Guénolé dans une histoire sacrée de la Cornouaille leur semble incompatible avec la chro​no​logie et le témoignage des sources anciennes.  Ne se focalisant pas sur les Vies du ixe siècle (ils mentionnent cependant la Vita sancti Winwaloei Cor​nugallensis de l’abbé Gurdisten, mais ne l’éditent pas) présentes dans le cartulaire de l’ab​baye
, ils replacent les Vies postérieures dérivées de ces dernières, comme celles transmises par les manuscrits de Marchiennes et de Montreuil, au cœur de la narration hagiographique du saint.  Dans sa courte notice sur Guénolé, Baillet se rapporte aux actes pu​bliés et à la dis​ser​tation des Bollandistes, et hérite ainsi de leurs erreurs.  Lobineau en est aussi clairement tributaire — même s’il perçoit avec lucidité que ces actes lui semblent contenir trop de fables.

Cependant le tournant érudit ne se joue pas seulement dans un espace savant conçu au sens large — auprès d’un lectorat savant —, mais bien aussi dans le cadre savant spécifique que constituent le monastère lui-même et la con​gré​gation de Saint-Maur, malgré la place restreinte occu​pée par Gué​nolé dans la liturgie de celle-ci.  Un de ses acteurs essentiels, dont Lobineau ici encore hérite, est Dom Noël Mars, auteur en 1648 d’une Histoire du Royal Monastère de Guen-Nolé de Landévennec, dédiée au saint, et présentée comme le résultat de sa passion pour l’histoire («Il n’y a chose au monde à laquelle me plaise tant qu’à la recherche des anti​quitez de nos monastères, et il n’y a chose qui m’apporte moins de satis​faction»)
.  Pour la partie relative à la vie de Guénolé, l’historien s’appuie sur «trois vieux manuscrits de l’abbaye de Landévenec» (dont la Vita brevis et celle de Gurdisten [BHL 8057]), les «chartes d’icelle» ainsi que sur le légendier du monastère de Corbie qu’il trouve dans la compilation de Surius, source des hagiographes plus récents.  Son travail vise directe​ment Albert le Grand de Morlaix dans l’œuvre duquel «il y a plusieurs choses à corriger».

Dom Mars conserve les épisodes miraculeux attestés dans les Vies antérieures et — à la différence de ce que fera Lobineau après lui — n’eu​phémise pas cette dimension merveilleuse.  Il rapporte ainsi, en indi​quant ses sources, outre l’épisode de Clervie et de l’oie, la guérison par Guénolé durant son apprentissage d’un condisciple mordu par un serpent, la ma​nière dont le saint sauve un berger attaqué par des loups ou ressuscite un écuyer, la traversée du fond de la rade de Brest, entre Tibidy et Landévennec, faite à la demande de disciples, et d’autres prodiges encore.  À l’inverse de Lo​bineau, il se risque à développer ce qui lui semble possible de dire à propos de Fragan et Gwen, dont il précise la généalogie.  Il détaille d’autant plus volontiers les relations avec Gradlon que celles-ci permettent de fonder les droits seigneuriaux de Landévennec et, dans cette même perspective, il dé​crit à la suite des Vies médiévales les plus favorables à l’abbaye, un Grad​lon plus généreux encore que chez Albert le Grand de Morlaix, qui cède, outre le châ​teau d’Argol, l’île de Sein et «la troisième partie de Craouson (Cro​zon)». 

Il suit par contre d’Argentré sur le mythe d’Ys, «un ancien bruit baillé de main en main», et reproche à Albert le Grand de l’avoir repris.  Cependant, les corrections qu’il apporte à Albert le Grand sont peut-être moins importantes que lui-même ne le prétend.  Elles concernent surtout la manière dont le dominicain prend ses distances avec les Vies médiévales et incorpore des éléments issus de traditions locales.  Il le corrige par exemple sur le rôle joué par Corentin dans la vocation de Guénolé, et à propos de la place occupée par ce dernier dans les relations entre Corentin et Gradlon.  Pour ce faire, il mobilise toutes les armes dispo​nibles de son temps.  À l’affirmation de l’hagiographe dominicain selon laquelle il y avait existé à Landévennec un château antérieur au monastère — ce qui venait de surcroît contredire les raisons du choix du lieu par Guénolé et ses compagnons —, il répond que la découverte de murs anciens lors de travaux, susceptible d’étayer l’argumentation d’Albert le Grand, se rap​por​​tait en réalité à l’ancienne pratique de fortifier les monastères.

L’érudition de Dom Mars apparaît d’une certaine manière para​doxale.  D’une part, elle s’accompagne d’une remarquable amplification littéraire, inspirée par les modèles bibliques et hagiographiques mais aussi par le régime de narrativité propre au xviie siècle.  La réécriture de la vie de S. Guénolé par Dom Mars semble ainsi également influencée par le genre romanesque.  Les petites interpolations, qui permettent d’étoffer le récit et d’en garantir la continuité narrative, abondent, comme cette précision selon laquelle le saint pense s’embarquer pour l’Écosse en vue de visiter S. Pa​trick «avec des nautonniers qui attendoient un vent favorable».  D’autre part, l’érudition de Dom Mars fait des sources médiévales la norme de son récit hagiographique, sans jamais les soumettre à une lecture critique. Ainsi, quand d’autres hagiographes, tel Lobineau, rejettent l’idée que Gué​​nolé ait été accompagné d’une foule de disciples, Dom Mars à l’in​verse, s’appuyant sur les sources liturgiques de Landévennec, reprend à son compte les noms énumérés dans une oraison
.  Le retour aux Vies mé​dié​vales a donc des effets complexes.  D’un côté, il est cohérent avec la lo​gique confessionnelle de recadrage normatif des cultes et images des saints, notamment parce que les Vies médiévales marginalisent coutumes et tra​ditions.  De l’autre, cette redécouverte réaffirme d’autant plus une éco​no​mie hagiographique ancienne qu’elle la revalide de deux manières: sur le terrain littéraire, en la présentant à la fois comme fondée sur un savoir sûr et en l’inscrivant dans un nouveau régime de narrativité, qui commence seulement à se structurer.  Cette requalification ne constitue cependant qu’un moment faible dans l’histoire sur le long terme de l’image du saint; lorsqu’au xviiie siècle la critique s’étend aux sources médiévales elles-mêmes et que la «réduction de l’espace du crédible» rend cette économie hagiographique moins recevable, la figure du saint ne peut que se réduire à un squelette narratif et aux fonctions que celle-ci continue malgré tout à illustrer, à savoir, dans le cas de Guénolé, l’ascèse.

Conclusion

À ce stade, la présente contribution entend principalement proposer une esquisse de la figure et du culte moderne de Guénolé à Landévennec; il faudrait l’approfondir du point de vue du corpus hagiographique et, plus encore, des sources diverses éclairant la réalité du culte du saint.  En l’état, il semble toutefois possible de formuler des hypothèses pour un travail plus poussé.

Tout d’abord, comme pour tant d’autres saints fondateurs, le culte précède le discours sur le culte.  C’est d’abord par rapport à cette ritualité cultuelle que le travail de reformulation, qu’il porte sur le culte ou sur l’image du saint, s’opère.  Le travail des érudits apparaît de ce point de vue fortement déterminé par cette réalité, y compris d’ailleurs dans les choix qu’ils posent, comme le montrent les hésitations des bollandistes à identi​fier les saints de Montreuil et de Landévennec, ou à remettre en cause la légitimité des reliques conservées au Mont-Blandin.

Par ailleurs, le saint fondateur apparaît à l’époque moderne non seu​le​ment comme particulièrement pauvre en termes de polysémie, et de plus en plus pauvre au fur et à mesure que l’érudition moderne, puis la «ré​duction de l’espace du crédible», amenuisent les possibilités de resé​man​​tisation des figures anciennes.  Le retour par le biais de l’érudition aux Vies médiévales les reconduit à un espace sémantique dont la grammaire et le vocabulaire sont en réalité en train d’entrer en obsolescence.  De ce point de vue, les saints fondateurs offrent moins de ressources dans la nou​velle culture confessionnelle que les saints sans histoire que sont par exemple les martyrs des catacombes, ou que les saints modernes, plus susceptibles de répondre aux normes religieuses du temps mais aussi d’offrir des récits appropriés aux nouveaux régimes de narrativité, qui commencent à mo​deler les vies croyantes à l’époque moderne.  L’évo​lu​tion de ces régimes de narrativité constitue par ailleurs un problème spé​cifique pour le mona​chisme moderne: le dépouillement confessionnel et culturel qui s’impose aux figures de sainteté monastique, leur réduction à une ascèse peu origi​nale, limite aussi les possibilités de sémantisation de la vie monastique.  Cet élément rejoint certainement le triomphe posthume des idées de Rancé ou la décadence — souvent supposée — des commu​nautés régulières pour expliquer le déclin de l’hagiographie monastique pointé par Éric Suire
.  Il y a là un élément de long terme éclairant l’évo​lution des spiritualités mo​nastiques mais aussi un élément plus général d’ex​cul​turation partielle et de long terme, sinon de la vie monastique du moins des figures monas​tiques au sein même du catholicisme confession​nalisé, qui mériterait plus d’investigations.

De ce point de vue aussi, l’affirmation des pouvoirs de la littérature
 s’avère ambivalente par rapport à l’évolution de l’économie sacrale dans le catho​licisme: si d’une part l’érudition permet de recadrer mais aussi de re​qua​lifier des cultes anciens, d’autre part elle préci​pite l’obso​lescence d’un certain nombre de Vies de saints.  Le retour au XVIIe siècle aux sources mé​diévales con​tribue en réalité fortement à la sortie de l’économie sacrale héritée du Moyen Âge, avant de rendre ces dernières elles-mêmes illisibles aux yeux du catholicisme moderne.
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