
Les représentations du pacte diabolique de 
Théophile dans l’Occident médiéval (xiie-xvie siècle)

Mélanie Côté

Résumé 
Les représentations du pacte diabolique de Théophile témoignent de 
l’inventivité des images de l’Occident médiéval. L’étude sérielle et relationnelle 
de trente-huit images nous permet de constater le déploiement, l’évolution 
et les constantes de ce motif iconographique dans un moment précis, soit 
entre le xiie et le xvie siècle. Le corpus est composé d’images provenant des 
manuscrits, du décor sculpté des églises et des vitraux. Malgré l’hétérogénéité 
de ces images, le pacte diabolique se déploie selon trois grandes typologies : 
sous la forme du rituel vassalique (ou l’une de ses parties), par la remise d’un 
document écrit ou par sa rédaction. Dans cet article, nous verrons comment 
les diverses manières de figurer ce pacte expriment la nature et les 
conséquences de la relation entre Théophile et le Diable et montrent la place 
qui est dévolue au Diable dans la chrétienté latine de cette époque.

L’idée d’un pacte entre un homme et une puissance maléfique n’est pas 
une création du Moyen Âge occidental, mais à cette époque cette idée 
acquit un sens nouveau. En effet, dans cette société encadrée par l’Église 
et dominée par elle, s’allier à l’ennemi du Seigneur constitue sans doute 
l’un des pires péchés que le fidèle puisse perpétrer. C’est aller à l’encontre 
de l’ordre que l’on tente d’imposer, se damner et perdre toute chance de 
salut1. Autrement dit, cette forme d’alliance nécessite de rejeter tous ceux 
qui se présentent comme des intermédiaires entre la terre et le ciel, entre 
l’ici-bas et l’au-delà. Le motif du pacte diabolique se diffusa dans la 
chrétienté latine médiévale, principalement par la légende de Théophile.

Écrite en grec par Eutychien d’Adana au vie siècle2, la légende de 
Théophile est un thème important de la littérature mariale et de 
l’iconographie occidentale. Il s’agit de l’histoire de la vie de Théophile, 
un clerc reconnu pour sa grande ferveur mariale ainsi que sa bonté. 
Théophile était au service de l’évêque d’Adana ; il administrait les affaires 
de l’Église. À la mort de l’évêque, le peuple et le clergé le poussèrent à 
accepter l’épiscopat, mais celui-ci refusa et un autre fut nommé à sa place. 
La jalousie s’empara alors du nouvel évêque, qui retira la charge à 
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Théophile et la donna à un autre. Désespéré de son sort, Théophile alla 
rencontrer un magicien juif qui convoqua aussitôt le Diable. Sur son 
ordre et dans le but de retrouver sa place aux côtés de l’évêque, Théophile 
renia le Christ, la Vierge et sa foi chrétienne, fit hommage au Diable et 
rédigea son renoncement sur une charte qu’il scella de son anneau. Dès 
le lendemain, il fut réintégré dans sa charge, mais il revint très vite à lui 
et pria la Vierge de le sauver de la damnation. La Vierge entendit ses 
prières, alla récupérer la charte et la remit à Théophile pendant son 
sommeil, exprimant ainsi le pardon de son péché. Théophile remit le 
document à l’évêque qui le brûla pendant la messe.

C’est par les textes que la légende de Théophile fut connue avant tout 
en Occident. Elle est présentée sous la forme de poèmes, d’exempla, de 
récits narratifs et dramatiques. Ces versions textuelles en latin ou en 
langues vernaculaires bénéficièrent d’une vaste diffusion à travers la 
chrétienté médiévale entre le ixe et le xviie siècle3. Cette légende se 
développa un peu plus tard dans l’iconographie. Les œuvres contenant 
une version de la légende, les églises (décor sculpté, vitraux, peintures 
murales), les manuscrits de dévotion (psautiers, livres d’heures, etc.) et 
quelques manuscrits plus historiques (décrétales, chroniques, etc.) 
s’enrichirent d’images représentant cette légende seulement vers la fin 
du xie siècle. Ces images se diffusèrent dans tout l’Occident jusqu’au 
xvie siècle, moment du déclin de ce thème dans l’iconographie, particu
lièrement dans les manuscrits4. Le moment où la légende se développa 
dans l’iconographie occidentale est concomitant à une profonde 
restructuration de la société féodale et de l’institution ecclésiale conduite 
et dominée par cette dernière5. C’est aussi le moment où le rôle et la place 
accordés aux images s’accroissent considérablement6. Pour comprendre 
les fonctions de la légende de Théophile en Occident, il est nécessaire 
avant tout de considérer les changements dans les rapports aux images 
dans la spiritualité chrétienne occidentale.

Ce fut les décisions du Concile de Nicée II (787) qui influencèrent la 
position occidentale au sujet des images. Refusant le culte des images 
(sauf celui de l’hostie consacrée, de la croix et des reliques), les 
Carolingiens à la fin du viiie siècle adoptèrent la via media grégorienne7 
à l’égard de celles-ci, c’est-à-dire ni destruction ni adoration8. Cette 
position limitative se modifia particulièrement entre le xe et le xiie siècle. 
La création de nouveaux types d’images tridimensionnelles occasionna 
de nouvelles pratiques, mais surtout de nouveaux rapports avec les 
œuvres visuelles9. Le signum crucis (la croix), par exemple, est substitué 
par l’imago crucifixi (le crucifix ; l’image tridimensionnelle du Christ 
crucifié) contenant une hostie consacrée et des statues-reliquaires 
apparurent au même moment10. Le culte de ces images est légitimé par 
la présence des reliques, mais aussi par les rêves qui présentent les vertus 
particulières des images11. En tant que reliquaire ou représentation d’un 
saint, elles devinrent indispensables aux cultes des saints et elles 
favorisèrent la position dominante et englobante de l’institution ecclésiale 
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occidentale en exposant les figures sacrées qui lui sont associées soit, par 
exemple, la Vierge, le Christ, et saint Pierre12. Aux xie et xiie siècles, les 
reliques ne semblent plus toutefois indispensables à la vénération des 
images13. Divers types d’œuvres se développèrent, les tympans sculptés, 
les vitraux et les cycles iconographiques des manuscrits prirent de 
l’ampleur à ce moment. Les clercs reconnurent que les images possédaient 
au moins trois fonctions. Elles devaient instruire, remémorer et émouvoir 
et parfois, une valeur esthético-liturgique14 s’ajoutait ou remplaçait l’une 
de ces trois fonctions15. Dès le xiie siècle, plusieurs images acquièrent une 
fonction de transitus, le fidèle pouvait s’adresser à l’image pour implorer 
l’intercession et la protection de la Vierge, du Christ et des saints16. 

Les œuvres visuelles médiévales en Occident dès le xie siècle sont 
caractérisées par leur grande inventivité et leur liberté17. En effet, celles-ci 
ne subissent pas les mêmes contraintes doctrinales qu’à Byzance ; elles 
ne sont pas soumises à un contrôle formel du clergé ni à une définition 
normative, ce qui explique qu’une certaine liberté est admise18. 
Considérant que le pouvoir de matérialiser le spirituel est attribué aux 
images, la volonté d’articuler les paradoxes qui caractérisent la doctrine 
chrétienne, notamment au sujet de l’Incarnation (la maternité virginale 
de la Vierge et l’humanité du Christ), de la Trinité et de l’articulation du 
charnel et du spirituel, favorisa aussi l’inventivité et la liberté des images19. 
L’iconographie du pacte diabolique de Théophile rend manifestes cette 
inventivité et cette liberté des figurations de l’Occident médiéval à ce 
moment particulier. Cet article a pour but de présenter cette variété 
figurative et d’explorer les sens possibles de ce pacte. Ainsi, l’étude sérielle 
et relationnelle, telle que conceptualisée par Jérôme Baschet, s’impose 
pour l’analyse de ce motif iconographique20. Nous pourrons ainsi voir 
les régularités, les tensions et les variantes du corpus, mais aussi la place 
de chacune de ces images au sein d’un réseau de relations complexes. 
L’étude d’une série d’images permet de constater le déploiement 
diachronique du pacte diabolique de Théophile dans la chrétienté latine, 
tout en considérant sa distribution synchronique (motifs qui semblent 
liés à une situation ou à une région précise ou qui se déploient sur un 
matériau spécifique)21. Ce déploiement n’est toutefois pas linéaire : le 
corpus présente une dynamique où les retours en arrière, les ruptures et 
les anticipations sont récurrents22.

L’analyse est basée sur un corpus aussi exhaustif et cohérent que 
possible, mais également hétérogène. En tenant compte de l’accessibilité 
des images, de l’état de leur conservation et de toutes les conditions 
pratiques de la recherche, cinquante œuvres représentant cette légende 
ont été sélectionnées23. Les scènes associées au pacte diabolique 
n’apparaissent pas cependant dans toutes les images de la légende de 
Théophile, mais seulement dans trente-huit d’entre elles (ou dans 76 % 
des images de la légende)24. Au sein de ces images, le nombre de scènes 
associées au pacte est variable. Peu importe la longueur du cycle 
iconographique et la nature du support dans laquelle la légende se 
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déploie, vingt-neuf images représentent le pacte en une seule scène, sept 
en deux scènes et deux en trois scènes. Devant la complexité de ces 
images, l’analyse iconographique de cette partie de l’histoire est basée ici 
seulement sur les images du pacte d’une seule scène provenant 
majoritairement de la France, de la Belgique et de l’Angleterre. Le corpus 
est composé précisément de dix-neuf enluminures, de trois sculptures et 
de sept vitraux. Les supports sont donc variés et ils possèdent des 
caractéristiques spécifiques dues à la nature même de ces œuvres. Les 
images du décor monumental des églises et celles des manuscrits ne 
possèdent pas les mêmes modalités et temps de réception. Plusieurs 
images ont une visibilité partielle ou sont difficilement visibles par leur 
position, leurs dimensions ou l’éclairage. Elles ne possèdent pas également 
les mêmes caractéristiques plastiques et n’ont pas nécessairement les 
mêmes fonctions ou ne reflètent pas les mêmes enjeux. Les images des 
vitraux, par exemple, par leurs couleurs et leur luminosité ont une forte 
visibilité ; elles peuvent être regardées par plusieurs personnes simulta
nément, mais les scènes présentes sur ces œuvres ne sont pas toujours 
lisibles tandis que les images des manuscrits sont lisibles, mais elles ne 
sont visibles parfois qu’à un moment précis ou par une personne ou un 
groupe restreint. Le pouvoir de certaines images tient de leur présence 
objective25. Si ces points sont importants, ils ne seront toutefois pas 
abordés dans cet article par souci de concision. Nous tenterons 
néanmoins de présenter les récurrences dans la représentation du pacte 
de Théophile qui apparaissent sur quelques supports.

L’iconographie du pacte diabolique de Théophile n’a jamais fait 
l’objet d’une étude sérielle approfondie. Plusieurs historiens, littéraires 
ou historiens de l’art ont étudié une œuvre spécifique représentant 
l’ensemble de la légende ou ils ont procédé à des synthèses typologiques 
et chronologiques26. D’autres ont comparé quelques images entre elles. 
Ils ont souligné les ressemblances et les différences entre les images ou 
entre les images et les textes. Les images de la légende de Théophile ont 
aussi été étudiées en considérant leur environnement initial ou leur 
contexte, mais l’analyse est souvent restreinte à l’étude d’un évènement 
ou d’un aspect significatif. L’étude approfondie d’un ensemble d’images 
représentant la légende de Théophile provenant de manuscrits, de vitraux 
et du décor sculpté n’a pas encore été tentée.

Méthodologie 
Les images du pacte diabolique de Théophile ne sont pas isolées, elles font 
partie d’un ensemble structuré. Elles ne sont pas que des représentations, 
elles ont un rôle actif et efficace, elles occupent une place essentielle dans 
leur environnement. Jean-Claude Bonne, puis Jérôme Baschet ont proposé 
les notions d’image-objet et d’image-lieu pour montrer l’adhérence de ces 
images à un support particulier et leur fonction en tant qu’objet ou en 
tant que décor d’un lieu précis27. Ces notions rendent manifeste 
l’importance de la matérialité de chaque œuvre, de leur emplacement et 
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l’importance de leur dimension relationnelle. Les images sont en effet liées 
à la matière, à des objets ou à des lieux qui possèdent eux-mêmes des 
fonctions cultuelles et rituelles, des usages et des pratiques précis. Si 
restituer la place de l’image dans son environnement original est essentiel 
pour en saisir le rôle, il ne faut pas négliger toutefois les éléments formels 
et iconographiques puisqu’ils sont aussi signifiants28. Il convient donc 
d’étudier les images également dans leur singularité. Les rapports 
chromatiques, les rapports entre les figures, etc., contribuent à la structure 
de chaque œuvre et à son sens29. L’approche structurale est, en ce sens, 
indispensable et elle doit être croisée à l’étude sérielle. 

L’un des objectifs de cet article est donc de restituer par une étude 
sérielle et relationnelle le sens original du pacte diabolique de Théophile. 
Comme ces images s’insèrent dans une dynamique sociale particulière 
et bien différente de la nôtre, il convient d’étudier ces œuvres en consi
dérant aussi leur propre contexte idéologique et pratique. Les images du 
pacte diabolique de Théophile rendent manifestes le rôle, le pouvoir et 
la place qui sont dévolus au Diable dans la chrétienté latine médiévale, 
les relations multiples et complexes entre les hommes et les puissances 
surnaturelles, célestes ou diaboliques, mais aussi entre les hommes seuls 
et entre les puissances surnaturelles. Précisément, l’étude du pacte 
diabolique de Théophile nous permet de spéculer sur la nature de la 
relation entre le Diable et Théophile, Théophile et les puissances célestes, 
mais aussi entre Théophile et le clergé et plus amplement entre le Diable, 
la Vierge et Dieu. La place de l’écrit au sein de quelques images et les 
modalités de la rédaction de la charte sont également importantes et elles 
renvoient aux pratiques contemporaines. Ces images nous permettent 
donc de considérer le rôle de l’écrit dans la société féodale. D’ailleurs, 
l’importance du contrat écrit est manifeste dans plusieurs images tandis 
que dans les autres, l’accent est plutôt mis sur le rituel et l’efficacité 
symbolique des gestes.

Dans cette perspective et dans le but de considérer tous les sens 
possibles ou le champ des possibilités30, la méthode privilégiée est l’analyse 
sérielle et relationnelle comme nous l’avons déjà évoqué. L’hétérogénéité 
du corpus constitue un critère essentiel de cette approche, ce qui nécessite 
sa fragmentation. Les images doivent être classées avant tout par époques. 
Considérer la répartition chronologique des œuvres est essentiel pour 
percevoir l’évolution d’un thème, mais aussi ses régressions et ses 
anticipations31. Ensuite, la distinction par lieux nous permet de considérer 
les variantes et les particularismes régionaux, mais aussi les similitudes 
justifiant la délimitation de notre sujet au sein d’une aire culturelle précise, 
soit l’Occident32. Ces divisions du corpus permettent de faire certains 
rapprochements entre les images, mais aussi de constater les différences. 
De même, chaque image est associée à un environnement précis et reflète 
les tensions de certaines situations. Plus largement, nous devons parvenir 
à articuler l’analyse sérielle et l’approche structurale de chaque œuvre33. 
L’objectif n’est pas la recherche d’un type iconographique précis ou d’un 

Artefact 2014.indd   143 2014-01-02   16:51



144	 ACTES DU 13e COLLOQUE INTERNATIONAL ÉTUDIANT DU DÉPARTEMENT D’HISTOIRE

modèle, mais plutôt de distinguer les écarts et les similitudes au sein d’un 
déploiement iconographique. L’étude de ces constantes fait apparaître 
inévitablement des variations34. Il nous paraît également nécessaire 
d’articuler l’analyse qualitative des images à une approche quantitative35. 
Même si notre approche quantitative reste modeste, compte tenu de la 
quantité des images retenues, les données recueillies nous indiquent tout 
de même des éléments relationnels qui s’avèrent difficiles de faire ressortir 
autrement et qui sont utiles pour enrichir notre analyse iconographique 
de la légende de Théophile et plus amplement, d’affiner notre connaissance 
de la société de l’Occident médiéval.

Malgré la forte hétérogénéité du corpus, l’analyse sérielle du pacte 
diabolique nous permet de distinguer quelques constantes permettant 
de répartir ces scènes en trois grands groupes. Ceux-ci, loin d’être rigides 
et cloisonnés, se croisent et se combinent en de multiples variantes. Le 
premier ensemble composé d’images majoritairement de la fin du xiie et 
du xiiie siècle figure l’alliance entre Théophile et le Diable selon les 
modalités du rituel vassalique ou sous une forme pervertie de ce rituel. 
Le deuxième ensemble est composé d’images du xiie au xvie siècle. Il est 
le plus fréquent et le plus souvent combiné aux deux autres. Il contient 
les images qui mettent en scène la remise de la charte écrite. Enfin, le 
dernier ensemble est composé d’images présentant spécifiquement la 
rédaction de la charte. Ces images datent pour la plupart du xive siècle 
et proviennent principalement des manuscrits. 

Théophile, vassal d’un seigneur diabolique
« Joins donc/tes mains et deviens mon vassal./Je t’aiderai au-delà de toute 
raison. […] (Or joing/Tes mains, et si devien mes hon./Je t’aiderai outre 
reson. …])36. » Ces paroles du Diable, dans le Miracle de Théophile de 
Rutebeuf (1265-1270)37, expriment clairement la nature de la relation 
entre Théophile et le Diable. Ces mots renvoient aux modalités du rituel 
vassalique couramment pratiqué dès la fin du viiie siècle entre des 
personnes de la classe dominante38. Ce rituel, étudié entre autres par 
l’historien français Jacques Le Goff, était généralement composé de trois 
grandes étapes : l’hommage, la foi et l’investiture du fief39. L’hommage 
est composé d’une partie verbale (le vassal exprime son désir de devenir 
l’homme du seigneur) et d’une autre qui met l’accent sur l’efficacité 
symbolique des gestes. C’est cette deuxième partie que Rutebeuf évoque. 
Celle-ci, figurée aussi dans plusieurs images, est dénommée l’immixio 
mannum ou la jonction des mains. Le seigneur recouvre de ses mains les 
mains jointes de son futur vassal. La réciprocité de ce geste est essentielle 
et hautement symbolique. En effet, par cet acte d’hommage, le vassal 
demande symboliquement la protection du seigneur et s’engage à le servir 
avec fidélité. Celui-ci accepte et s’engage à son tour en apposant ses 
mains40. L’engagement des deux protagonistes est important et 
indispensable au bon fonctionnement du rituel. Ce geste crée et montre 
un lien social de dépendance entre deux personnes. L’acte de foi ou de 
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fidélité, la deuxième étape du rituel vassalique, est aussi divisé en deux 
phases. Après l’osculum, c’est-à-dire un baiser sur la bouche, un serment 
de fidélité du vassal, prêté sur la Bible ou des reliques, complète cette 
deuxième étape41. Le baiser, tout comme le geste des mains, doit être 
réciproque, mais, contrairement à l’immixio mannum, il semble être 
identique pour les deux personnes. Il instaure donc cette fois une certaine 
égalité entre elles42. L’ensemble du rituel vassalique est conclu par 
l’investiture du fief, qui se caractérise par la remise d’un objet symbolique 
(le fief) du seigneur au vassal43. 

Quinze images du corpus semblent évoquer ce rituel ou l’une de ses 
parties. Précisément, il est figuré seul six fois (ou dans 40 % des cas) et, 
dans les autres images, il est combiné à une autre variante. Il est représenté 
dans neuf manuscrits (39 % de l’ensemble des manuscrits contenant le 
pacte), deux sculptures (50 %) et quatre vitraux (36,4 %). Figurer l’alliance 
entre Théophile et le Diable sous cette forme est important, car le rituel 
vassalique est une pratique contemporaine. Le pacte sous cette forme 
pouvait donc être immédiatement reconnu et compris par tous. Ces 
images rendent ainsi actuels et réels le pacte diabolique, la présence du 
Diable et son pouvoir. 
En considérant que l’âme est engagée dans chaque geste et dans chaque 
attitude du corps, ce rituel exprime aussi clairement la nature et la 
signification de l’engagement de Théophile44. Ainsi, il se soumet corps et 
âme au Diable, il se condamne dans le but d’obtenir des bienfaits 
terrestres. Les images de ce premier ensemble proviennent du nord de la 
France et elles comptent parmi les plus anciennes représentations du 
corpus. Dès le xive siècle, on peut voir l’utilisation de cette scène décliner 
au profit des deux autres groupes45. L’efficacité de ce rituel tend à se 
réduire tandis que l’écrit occupe une place de plus en plus importante. 
L’immixio mannum est la première scène de la légende de Théophile 
représentée sur le tympan du portail de la façade nord de Notre-Dame 
de Paris réalisé vers 1250 (illustration 1). Elle est située à gauche sur le 
registre central. Sur cette scène, Théophile est agenouillé devant le Diable 
qui recouvre de ses mains les mains jointes de Théophile. La nature de la 
relation entre les deux protagonistes est explicite, leur engagement semble 
réciproque. Par ce geste, Théophile affirme sa fidélité et sa soumission et 
le Diable s’engage à protéger son vassal et à accomplir ce que demande 
Théophile conformément au contrat instauré par le rituel vassalique. Le 
magicien assiste à la scène, il tient la charte scellée d’une main et de 
l’autre, touche l’épaule de Théophile. Le Diable, même s’il est facilement 
identifiable par son apparence, ne porte pas ici de marques spécifiques 
de puissance contrairement à la Vierge dans les scènes suivantes. La prise 
en compte des autres scènes est donc importante ; elles rendent ainsi 
manifestes les limites du pouvoir du Diable. Dans la dernière scène du 
registre central, la Vierge est plus grande que Théophile et elle porte une 
couronne. Dans ce registre central, le Diable est perçu par Théophile 
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comme un seigneur et, par la Vierge-Reine, comme une créature soumise. 
Cette image rend donc visibles les relations hiérarchiques au sein des 
puissances surnaturelles et elle démontre la soumission de Théophile face 
au mauvais et au bon pouvoir.

Si dans cette image Théophile conserve la même position devant le 
Diable et devant la Vierge, dans d’autres œuvres figurant l’immixio 
mannum, la posture de Théophile, celle du Diable ou de la Vierge peuvent 
varier, jouant ainsi sur le niveau de soumission de Théophile. À la 
cathédrale Saint-Julien du Mans, par exemple, Théophile reste debout 
pendant le pacte diabolique et le Diable adopte également cette position ; 
la représentation de ce pacte diabolique se présente par conséquent 
différemment. Devant la Vierge, toutefois, la soumission de Théophile 
semble plus grande : il est légèrement incliné46. 

Dans d’autres images, c’est plutôt le geste de la jonction des mains 
qui varie et qui modifie la nature de la relation entre le Diable et Théophile. 
Dans un psautier datant de la fin du xiie et du début du xiiie siècle, le pacte 
est figuré dans le coin inférieur droit du folio47. Dans cette scène, Théophile 
joint ses mains devant le Diable pour montrer sa fidélité et son 
engagement, mais le Diable de son côté ne couvre pas la totalité de ses 
mains, ce qui suscite un doute quant à son engagement véritable. Ainsi, 
la symbolique des mains, comme nous l’avons mentionné, demeure 

Illustration 1 : Cathédrale Notre-Dame de Paris, façade nord, portail nord ou du 
cloître, vers 1250. Photographie Mélanie Côté
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essentielle dans ce rituel. 
Dans les autres scènes de 
cette image, Théophile a une 
corde autour du cou, il 
semble  donc être  sous 
l’emprise du Diable bien 
avant cette scène. Dans cette 
perspective, le Diable paraît 
manipuler Théophile dès la 
perte de son poste, ce qui 
rend la réciprocité des gestes 
inutile. Cette perversion du 
rituel vassalique est égale
ment visible dans la première 
scène de cette image, où 
l’évêque ne couvre pas les 
mains de Théophile, puisqu’il 
lui retire sa charge à ce 
moment. 
Si l’immixio manuum est 
généralement employée 
seule comme forme d’hom
mage au Diable dans ce 
premier groupe, il arrive 
parfois que dans certaines 
images les modalités du 
pacte diabolique soient 
précisées. Plusieurs évène
ments sont alors représentés 
simultanément en une seule 
scène. Quelques images 
associent le serrement des 
mains de l’hommage à la remise de la charte au Diable ou à la deuxième 
étape du rituel vassalique, le baiser de fidélité. Dans le psautier de la reine 
Ingeburge (illustration 2)48 de la fin du xiie siècle, par exemple, la jonction 
des mains est légèrement modifiée puisqu’elle est représentée 
simultanément à la remise de la charte. Le Diable couvre les mains de 
Théophile, mais d’une seule main, et tient le document au-dessus du geste 
créant ainsi un axe vertical. Le pacte diabolique semble ainsi conclu par 
trois choses : le rejet des liens antérieurs figuré par l’amas de tissus, le 
geste symbolique et la charte. L’abandon d’un vêtement symbolisant une 
relation sociale antérieure – Théophile porte ce vêtement lorsqu’il 
retrouve sa foi – évoque les rites de sortie de vassalité, qui consistent à 
résilier l’hommage par l’abandon du fief, de l’objet symbolique. 
L’utilisation de la main gauche par le Diable confirme la nature négative 
de ce pacte, puisqu’inversement c’est la main droite qui est utilisée lors 
des rituels d’alliances devant Dieu ou une puissance positive49.

Illustration 2 : Psautier de la reine Ingeburge de 
Danemark, Nord de la France. Chantilly, Musée 
Condé, ms 9, f. 35v-36r, vers 1195-1200. 

Photographie : (C) RMN-Grand Palais (domaine 
de Chantilly)/René-Gabriel Ojéda. 
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Une autre organisation fréquente met en relation le serrement des 
mains et le baiser de fidélité. Un manuscrit des Miracles de Nostre Dame 
de Gautier de Coinci de 1320-1340 représente le pacte de cette façon50. 
Le baiser est aussi représenté sur les parois extérieures du chœur de 
Notre-Dame de Paris (illustration 3) mais, cette fois, il est associé à la 
remise de la charte. Le Diable a le bras autour des épaules de Théophile 
et ces deux protagonistes tiennent une charte scellée d’un sceau. L’alliance 
est ici conclue par les gestes et l’écrit. Ce qui nous amène à analyser le 
rôle de la charte dans la conclusion de ce pacte diabolique. 

La remise de la charte au Diable
La remise de la charte au Diable occupe une place importante dans les 
images du corpus. Elle est combinée à une autre variante dans seize cas, 
tandis que dans onze images (41 % des cas), elle représente exclusivement 
l’alliance entre Théophile et le Diable. Les scènes de la remise de la charte 
seule sont visibles dans sept manuscrits (ou dans 30,4 % de l’ensemble 
des manuscrits figurant le pacte), dont cinq sont liés à une version 
textuelle de la légende et deux à un texte de dévotion, dans une image 
sculptée (25 %) et sur trois vitraux (23 %). La majorité des images de cet 
ensemble datent du xiiie et du xvie siècle51. Dans les images de la remise 
de la charte en une scène, le lien entre Théophile et le Diable ne se fait 
que par la charte, c’est-à-dire que les deux protagonistes (et parfois le 
magicien) ne se touchent pas, contrairement aux modalités de l’hommage 

Illustration 3 : Cathédrale Notre-Dame de Paris, bas-reliefs parois nord extérieurs du 
chœur, début xive siècle. Photographie : Mélanie Côté
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présentées précédemment. La charte de Théophile possède en soi des 
propriétés particulières en tant que symbole d’une alliance entre un 
homme et une puissance surnaturelle. Elle est considérée comme un 
document magique qui ne peut être rompu par un homme52. En reniant 
Dieu, la Vierge et les saints par écrit, Théophile se condamne puisqu’il 
tourne le dos à tous ceux qui ont déjà vaincu le Diable et qui ont le 
pouvoir de le combattre encore53.
La charte est figurée de différentes manières. Elle a la forme d’un rouleau 
déployé ou d’un document rectangulaire, un sceau y est parfois apposé, 
conformément à plusieurs versions textuelles de la légende. Sur certaines 
images, on peut lire des inscriptions qui semblent rougeâtres comme le 
mentionnent plusieurs textes où Théophile signe de son sang le document. 
La charte semble être un objet symbolique, un gage à la fois réel et corporel 
qui confirme l’alliance54. En ce sens, la remise de la charte peut sans doute 
être aussi assimilée à l’investiture du fief qui marque le passage de la 
possession d’une chose, ici l’âme de Théophile, d’une personne à une autre55. 
La remise de la charte au Diable est représentée à la cathédrale Saint-Jean-
Baptiste de Lyon, à l’intérieur d’un médaillon situé sur les piédroits du 
portail de droite de la façade occidentale (illustration 4). Il est situé à côté 
d’un médaillon figurant le moment où la Vierge récupère la charte. Dans 
cette sculpture datant du début du xive siècle, Théophile, agenouillé devant 

Illustration 4 : Cathédrale Saint-Jean-Baptiste de Lyon, façade occidentale, portail 
nord (de droite), début xive siècle. Photographie : Didier Méhu
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le Diable, semble lui remettre la charte scellée d’un sceau. L’utilisation du 
sceau est importante : le sceau authentifie le document et il est assimilé à 
la personne qu’il représente par sa matérialité et son image. En d’autres 
mots, le sceau incorpore la personne, il devient son prolongement ou son 
image56. Le sceau symbolise l’importance de l’engagement de Théophile et 
le statut particulier du document. Théophile intègre donc symboliquement 
son corps par le sceau (et implicitement son âme). Le Diable semble avoir 
une certaine autorité sur les autres démons de l’image, puisqu’il est assis 
et il a les jambes croisées57. Il tient également la charte d’une main et de 
l’autre, ce qui paraît être plusieurs documents écrits. Ces derniers évoquent 
sans doute les alliances dans lesquelles il s’est déjà engagé. Deux démons 
assistent à la scène dont l’un d’entre eux touche aussi au document. La 
charte lie explicitement les trois personnages qui la touchent. Le rôle 
d’intermédiaire, sans doute du magicien, est aussi souligné : il touche la 
charte et il est placé entre Théophile et le Diable, le haut de son corps vers 
le premier et le bas vers le Diable. Ce dernier a le pied apposé sur celui du 
magicien, ce qui démontre clairement son autorité. 

Dans un manuscrit de Gautier de Coinci du xive siècle58, un visage 
diabolique est figuré sur le document, le transformant de cette manière 
en image. La charte de Théophile acquiert ainsi de nouvelles propriétés. 
Elle se rapproche formellement des saintes faces, ces images saintes et 
miraculeuses considérées comme l’empreinte d’un visage saint : elles sont 
des traces matérielles d’une présence surnaturelle59. Ces images ont des 
fonctions particulières. L’une d’elles est qu’elles créent un lien entre le 
monde céleste et le monde terrestre ou, dans le cas de l’image du Diable, 
possiblement entre la Terre et l’Enfer. Si ces images miraculeuses 
représentent souvent le Christ, dans cette œuvre, c’est le Diable qui est 
figuré. L’imitation par le Diable d’une puissance céleste est manifeste par 
l’utilisation d’un procédé réservé habituellement à la figure divine. 
Théophile est agenouillé à la fois devant le Diable et devant son image ; il 
semble vénérer ou adorer celle-ci. 

Le Diable peut revêtir plusieurs formes pour tromper et déjouer sa 
victime et la détourner du droit chemin. Il imite une puissance 
bienfaisante lors du pacte de Théophile et il acquiert fréquemment dans 
ces images des attributs royaux. Il est représenté comme un chef ; il est 
assis sur un trône et porte parfois des vêtements richement ornés60. Le 
Diable tente de produire une illusion, il s’efforce de briser l’ordre créé et 
voulu par Dieu. Il crée un ordre mauvais calqué sur celui du bien61. La 
plupart du temps, par contre, sa ressemblance avec les autorités célestes 
ou même terrestres est pervertie. Il conserve sa monstruosité et donc ses 
traits négatifs. Dans un manuscrit de 1463 contenant la version textuelle 
du dominicain Vincent de Beauvais, le Diable est représenté de cette 
façon62. Il a une présence imposante par sa position centrale – il occupe 
toute la partie supérieure de l’image –, il est assis, il tient un sceptre et 
son habit est richement orné. 
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La tromperie du Diable est, dans certaines images, presque parfaite. 
Dans un vitrail du xvie siècle de la cathédrale Notre-Dame du Louviers 
(illustration 5)63, par exemple, le Diable a une physionomie anthropo
morphe. Rien ne permet de reconnaître le Diable dans ce personnage, si 
ce n’est les serres qui dépassent de son manteau. Sa vraie nature ne peut 
toutefois pas être cachée à la Vierge : lorsque celle-ci récupère la charte 
dans la scène suivante, le Diable a une forme monstrueuse. Ce qui 
démontre, encore une fois, la supériorité de la Vierge ; le Diable ne peut 
pas la tromper.

La rédaction de la charte
L’écrit est important dans le pacte diabolique de Théophile. Sous la forme 
d’une charte scellée et signée, il apparaît comme le symbole du lien entre 
le Diable et Théophile. Dans d’autres images, l’accent est plutôt mis sur 
l’acte d’écrire et sur les modalités de la rédaction de ce document. Celles-ci 
sont signifiantes, car elles précisent également la nature de la relation entre 
les deux protagonistes. La rédaction de la charte en une scène n’est visible 

Illustration 5. Église paroissiale Notre-Dame du Louviers, façade occidentale, 1530-1540. 

Photographie : Jacques Mossot, Structurae.
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que dans quatre images provenant des manuscrits (ou dans 17,4 % de 
l’ensemble des manuscrits figurant le pacte). Dans cinq autres occurrences 
(quatre manuscrits et un vitrail), elle est associée à une autre variante en 
deux scènes et plus. Les images de ce groupe, peu importe le nombre de 
scènes, datent particulièrement du xive et du xve siècle64.

La rédaction de la charte est représentée dans un Abrégé des histoires 
saintes de 1300 et 131065. L’image et un résumé de la légende sont associés 
à la papauté de Jean ii. Dans cette image, Le Diable, debout sur un rocher, 
rédige la charte et pointe de sa plume la langue de Théophile. Ce geste et 
la langue tirée peuvent être interprétés de diverses manières. La direction 
de la plume suggère que le Diable transcrit les paroles de Théophile. En 
considérant que dans plusieurs représentations médiévales, l’âme du 
défunt sortait par sa bouche66, peut-être est-ce aussi une façon de montrer 
le moment où Théophile vend son âme au Diable ?

D’autre part, représenter un personnage la langue tirée est signifiant 
et généralement péjoratif. Selon l’historien Robert Jacob, la langue tirée 
est le signe des péchés qui sont perpétrés par la parole67. C’est le cas du 
péché de Théophile puisqu’il renie sa foi chrétienne oralement et par écrit. 
Ces paroles transcrites sur le parchemin possèdent une couleur particulière. 
L’écriture rosée évoque du sang, conformément aux versions textuelles de 
Rutebeuf et de Jacques de Voragine où Théophile rédige le contrat de son 
propre sang. En raison de son caractère vital, le sang est souvent considéré 
comme le véhicule de l’âme68. En ce sens, par le don de sang, Théophile 
donne son âme au Diable, mais instaure aussi explicitement un lien charnel 
avec celui-ci. La parenté charnelle et terrestre associée aux liens du sang 
est généralement moins importante que la parenté spirituelle associée à la 
Vierge-Mère ou à Dieu le Père69. Théophile par son sang intègre donc une 
autre parenté. Le don de sang se présente aussi dans cette image comme 
une perversion du rituel eucharistique. Le Christ a donné son sang pour 
le salut de l’humanité, tandis que dans ce pacte diabolique, le sang détourne 
Théophile de son salut.

Au sein du corpus, la rédaction de la charte n’est pas figurée exclusive
ment sous cette forme. Dans le recueil des miracles de la Vierge de Jean 
Miélot de 1456-1457, c’est plutôt Théophile qui rédige la charte70. Théophile 
y est représenté comme le maître de ses actions et entièrement responsable 
de sa situation. Il semble connaître les conditions de son engagement 
puisqu’il rédige lui-même le document. 

Conclusion
En comparant ces versions iconographiques, nous pouvons constater que 
le pacte diabolique de Théophile se déroule selon un rituel précis, 
accordant une importance variable aux gestes et à l’écrit. Il met en scène 
également divers personnages, précisément le Diable et les démons, le 
magicien et Théophile. Ces images nous donnent un aperçu des différents 
aspects qui scellent les rapports sociaux à cette époque. 
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Dès le xiiie siècle, les gestes semblent rivaliser avec l’écrit qui se diffuse 
et acquiert une importance certaine dans plusieurs domaines de la vie 
sociale et religieuse71. Cette généralisation de l’écrit permet sans doute 
d’expliquer en partie le rôle particulier et toujours plus important qu’il 
possède dans les images de la légende de Théophile. En effet, dès le début 
du xiie siècle, la remise de la charte au Diable apparaît déjà dans quelques 
images avec l’immixio mannum pour préciser l’alliance diabolique de 
Théophile. Au xive siècle, l’écrit domine dans la plupart des images tandis 
que les représentations de la jonction des mains déclinent clairement. 

Le pacte diabolique de Théophile montre également l’importance des 
relations entre les hommes et les puissances surnaturelles, célestes ou 
diaboliques. Les gestes des hommes influencent le sort de leur âme après 
la mort. Ainsi, se lier à Dieu et aux saints apporte le salut tandis que se lier 
au Diable, au mal, c’est perdre son âme et toutes chances de salut. La 
légende de Théophile est, en ce sens, un bon exemple de ce que le fidèle 
doit faire pour se sauver s’il commet un péché, qu’il soit grave comme celui 
de Théophile ou non. Autrement dit, Théophile apparaît comme un contre-
modèle par son pacte et un modèle pour chaque chrétien par sa repentance. 

Ces images tendent aussi à suggérer l’existence d’une puissance 
négative, séparée des puissances célestes et donc de Dieu. Le pouvoir du 
Diable a toutefois ces limites : s’il apparaît comme un seigneur pour 
Théophile, il est lui-même soumis à Dieu, à la Vierge et aux saints. L’idée 
d’une hiérarchie entre les puissances surnaturelles et la question de la 
soumission à l’autorité sont donc manifestes. 
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