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Note liminaire

Quoique cela risque de contrarier nos habitudes de lecture, j’ai choisi, dans un souci
de cohérence, de respecter dans mes citations d’auteurs (en particulier de 1'époque
classique), I'orthographe, la typographie et la langue de l'édition consultée —
d’autant que certains des textes cités ne sont accessibles que dans une édition en fac-
similé. « Corriger » 1'orthographe des auteurs passés et contemporains aurait en
effet demandé le choix d'une norme (et alors laquelle ?) — alors a appliquer aux
auteurs les plus récents également — pratique normative difficilement conciliable
avec mes conceptions sociolinguistiques. En outre, pour les auteurs antérieurs a la
fin du XVIe siecle, ’est-a-dire pour ceux ayant écrit avant la relative stabilisation de
I'orthographe, la distinction entre correction typographique et correction
orthographique n’aurait pas toujours été aisée, ni non plus facilement consensuelle.
Pour les citations en langue anglaise, étant donné leur nombre relativement
important, j'ai préféré, la encore, ne pas ajouter a un propos déja bien assez long
leurs traductions en francais — ce qui n'aurait d’ailleurs pas été forcément d’une
grande utilité pour les lecteurs.

Par ailleurs, dans l'étude de corpus présentée au deuxieme chapitre, j'ai
distingué, par deux typographies différentes, les extraits primordiaux du corpus de
ceux qui, tout en étant pertinents étaient plus redondants. Ceci a permis d’indiquer
au lecteur l'intégralité du corpus sans recourir a son report en annexe et tout en
facilitant sa lecture.

Enfin, jai choisi d’alterner les postures énonciatives, recherchant par le
«nous », a intégrer au maximum le lecteur (et parfois au-dela) dans mon propos et
réservant la premiere personne du singulier pour l'expression de positions
exclusivement personnelles.
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ANS son essai sur les bouteilles, Vilém Flusser revient sur le sentiment que

beaucoup ont selon lequel les boissons dites «nobles » — les alcools par
exemple — perdraient de leur noblesse si elles n’étaient pas conditionnées en
bouteilles de verre.

« Ce sentiment, comme tant de ceux qui naissent dans des régions non
pleinement conscientes de 1'esprit, on le donne pour rationnel, en prenant
par exemple pour argument l'effet des divers matériaux sur les huiles
aromatiques. Et comme toujours dans pareil cas, par exemple dans les
tentatives de rationalisation de convictions religieuses, d’idéologies
politiques, etc., ces arguments peuvent étre tout a fait fondés, ils peuvent
méme se révéler féconds pour la recherche future, et demeurer
néanmoins sans aucun rapport avec le sentiment qu’ils cherchent a
expliquer. »1

Cette constatation me semble également applicable a bien des questions
scientifiques (et tout particuliéerement en sciences humaines). Mais l'insatisfaction
engendrée par le décalage entre l'essai d’explication (V.Flusser parle en
I'occurrence de tentative de rationalisation) et 1'objet interrogé, se transforme en
embarras face aux difficultés que posent, et spécialement au linguiste, les discours
de I'émotion, c’est-a-dire la facon dont nous parlons de I'émotion — I'émotion que
nous avons d’abord I'habitude d’opposer a la raison (comme le fait, par exemple,
plus ou moins explicitement V. Flusser). C. Kerbrat-Orecchioni souligne, dans sa
synthése sur la place des émotions dans la linguistique du XXesiecle, que «les
émotions posent au linguistique de vrais problémes, et lui lancent un vrai défi, a
cause surtout de leur caractere éminemment “slippery” [...], c’est-a-dire fuyant et
insaisissable : elles lui glissent entre les doigts »2. Et elle assimile ce caractere
problématique au fait, en particulier, que nous avons «le sentiment que les
émotions sont a la fois dans le langage partout, et nulle part »3.

1 FLUsSER Vilém, Choses et non-choses, Esquisses phénoménologiques, traduit de l'allemand par Jean
Mouchard (éd.orig. : 1993), éd. Jacqueline Chambon, Nimes, 1996, p. 11.

2 KERBRAT-ORECCHIONI Catherine, « Quelle place pour les émotions dans la linguistique du XXe siecle ?
Remarques et apercus », pp. 33-74, in PLANTIN Christian, DOURY Mariane et
TRAVERSO Véronique (dirs.), Les Emotions dans les Interactions, Lyon, Presses Universitaires de Lyon,
2000, p. 57.

3 KERBRAT-ORECCHIONI Catherine, id.
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Dire que I'émotion se préte ou se plie difficilement, vis-a-vis du langage, a une
entreprise de localisation, c’est pointer deux types d’obstacles: sa rétivité tant a
Videntification qu’a l'assignation a un lieu.

«Si l'on se situe dans la perspective du discours, cela signifie que 1'on
doit distinguer émotion éprouvée vs exprimée (celle qui constitue le lieu
propre de linvestigation linguistique) vs suscitée (c’est le “pathos”
aristotélicien, qui contrairement a 1“ethos”, se localise dans le seul
auditeur) [...]. »*

Toutefois ce genre de catégorisation me semble trop réductrice. Elle me paraitrait,
d'une part, s'appuyer — quoique de facon implicite, et méme suivant un
raisonnement que ne reconnaitrait certainement pas C. Kerbrat-Orecchioni —, sur
un schéma de la communication simplifié et réducteur a 1'extréme, caricatural
meéme :

Emetteur = Message = Récepteur
émotion éprouvée émotion exprimée émotion suscitée

D’autre part (et, comme nous le montrerons, ce deuxiéme point est intimement lié
au précédent), tout en recourant a de telles différenciations, C. Kerbrat-Orecchioni
individualise et distingue acteurs et actant engagés dans le phénomene observé,
bien qu’elle situe en méme temps 1'émotion au coeur de la relation, de
I'interpersonnel.

C. Kerbrat-Orecchioni qui parle d’ailleurs, précisément a propos des émotions,
d’une « confusion des mots et des choses »>, interprete, elle, cette derniere comme
résultant d"un processus de distinction conceptuelle déficient :

« Il est en tout cas certain que la réflexion sur les émotions souffre d'une
problématisation insuffisante des relations existant entre les niveaux
psychologique (“éprouvés”), cognitif (représentations) et linguistique
(dénominations). »®

Je tenterai de montrer, dans I'étude présentée ici, en quoi la «confusion» en
question ne résulte pas d’une distinction imparfaite ou incomplete, c’est-a-dire, en
somme, qu’elle n’est pas la conséquence d'un travail de purification inachevé, devant
étre poursuivi ou amélioré. Car en l'occurrence, c’est plutdt 'ambition d'une
purification méme qui est contestable. C’est le principe de distinction entre le
« psychologique », le « cognitif » et le « linguistique » (pour reprendre les termes de
C. Kerbrat-Orecchioni) qui devra donc étre interrogé, autrement dit, la construction
historique de la notion d’individu et du fonctionnement représentationnel du
langage qui doit étre remise sur le métier : le cognitif ou la représentation comme
double” du monde réel (le dédoublement étant le pendant de la mise a distance du

4 KERBRAT-ORECCHIONI Catherine, ibid., p. 59 (souligné par 'auteur, C. K.-O.).
5 KERBRAT-ORECCHIONI Catherine, ibid., p. 58.

6 KERBRAT-ORECCHIONI Catherine, id.

711 'agit d’un double a deux titres : en tant que miroir et que substitut.
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monde par l'individu — ou la séparation de ce dernier en tant qu’entité distincte du
monde), et le fonctionnement représentationnel du langage en tant qu’instrument
de cette mise a distance ou de ce dédoublements.

En effet, si je propose de nous pencher sur les discours de I'émotion, c’est
d’abord parce que cette approche pose, de fagon problématique peut-étre plus aigué
que toute autre, la question du fonctionnement référentiel du langage et
corollairement celle de I'agir (socio)linguistique. H. Parret a lui aussi insisté sur le
lien existant entre les deux aspects du probléme :

«[...] une certaine philosophie analytique, a partir du Cercle de Vienne,
s’est posé la question de ce qu'il en est de la signification émotive en soi.
La signification émotive, opposée a la signification effective (factual), est le
type de signification qui échappe au critére de vérification a partir de
n'importe quelle évidence empirique: c’est le groupe hétérogene des
jugements éthiques, des requétes, et des énoncés que l'on retrouve en
littérature, surtout en poésie. Il est également dit que la fonction émotive
est I'expression et 1'évocation de sentiments et d’attitudes, opposée a la
fonction symbolique ou référentielle qui aboutit a des assertions ayant
une valeur de vérité. La fonction émotive n’exprime donc que les
sentiments et les attitudes, et aucunement des croyances et des idées.
L’opposition cognitif versus émotif joue un grand role. Le cognitif
équivaut a I'intentionnel, le fait d’avoir un objet, une dénotation. L’émotif,
dans cette dichotomie, comporte un élément de sensibilité directe et
incarne, en plus, une tendance spontanée d’agir de maniére bien
spécifique. »?

Le postulat d'une pertinence de I'opposition entre cognitif (i.e. I'intentionnel, le fait
d’avoir un objet, de référer) et émotif (c’est-a-dire 'une des principales modalités de
I'agir linguistique de l'énonciation) renforce le présupposé que le langage est
fondamentalement intentionnel et référentiel. Mais réciproquement, H. Parret
confirme aussi, et de cette facon prolonge, le rapport entre le principe linguistique
référentiel et le couple raison/émotion. Comment, dés lors, repenser ce rapport ?
Comment faire en sorte qu'un renouvellement de la compréhension de I'un puisse
permettre de transformer l'autre ?

Mon objectif est donc de mieux comprendre notre étre-au-monde, notre étre-
ensemble, autrement dit la question de la relation unissant la conscience, le réel et le
langage. Pour cela, il convenait d’adopter une démarche qui nous permette de saisir
sans l'annuler la fragilité qu'une telle question expose, c’est-a-dire une démarche
qui nous aide a déceler l'oscillation entre un questionnement linguistique et une
problématique traditionnellement dévolue a la psychologie ou a la philosophie la
plus fondamentale, a dépasser ce flottement et cette spécialisation disciplinaire
desquels naissent nos difficultés a l'appréhender, mais d’ott provient aussi, et
surtout, 'intérét qu’il présentera pour nous.

Jinterpréte d’ailleurs les difficultés auxquelles nous confronte 1'émotion et les
discours de l’émotion, comme le signe d’une richesse, autrement dit comme

8 Nous verrons comment la mise a distance est indissociable d’un contrdle.

9 PARRET Herman, Les passions. Essai sur la mise en discours de la subjectivité, Bruxelles, Pierre Mardaga
éditeur, 1986, p. 155.
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I'annonce d'un potentiel heuristique de ce concept et de ses usages. En effet, si le
concept d’émotion rentre si mal dans le cadre de nos constructions les plus
familieres, c’est que sans aucun doute nous pourrons en la faisant fonctionner ou
jouer (au sens mécanique) lui permettre de nous aider a les renouveler.

Ces problémes et ces résistances ne doivent donc pas étre ignorés ; nous devons
au contraire les intégrer dans notre dispositif. Ils demandent des lors un
renouvellement de l'approche de la question. Avant méme chercher a tester ces
difficultés et a les expliciter davantage, nous savons déja que nous devrons éviter
I'affrontement direct car celui-ci est, & I'avance, voué a 1'échec : le choc frontal est
toujours éminemment risqué et néfaste ; en effet, il tend trop souvent a confirmer et
méme a radicaliser les positions antérieures, plus qu’il n'est en mesure de les
renouveler ou de les dépasser. Nous veillerons donc a procéder sur le mode du
détour. Aussi une proportion considérable de mon propos pourrait apparaitre, dans
un raisonnement linéaire, comme des excroissances, des digressions — et ce,
quelque soit I’échelle a laquelle on I'observera. Cette constatation serait juste, mais
déplacée, puisque mon exposé et notre parcours, qui se veulent donc avoir une
construction que nous pourrions qualifier de spiralaire ou d’hélicoidale, se feront
précisément sur le mode de la digression, de la dérive et de la déambulation.
Toutefois, prévient D. Lapoujade, «[d]éambuler, cela ne veut pas dire que la
connaissance est nécessairement soumise a l'errance, cela signifie qu’elle se fait de
proche en proche, par raccordements successifs, suivant des expressions qui
reviennent constamment [...] »10 quoique toujours différemment.

Ce recours au détour pourrait ne rien avoir de nouveau ; une telle démarche a
en effet été formulée depuis longtemps, par exemple par les anthropologues.
G. Balandier explique ainsi :

«Le détour, nécessaire a la recherche des enseignements recus des
cultures de 1'”ailleurs” et de notre propre passé, apparait alors en tant
que mise a distance, occasion de révéler ce que "accoutumance et nos
écrans idéologiques ne permettent pas de voir. »11

Cependant, le détour sera ici décliné non seulement a 1’objet d’étude, mais aussi au
parcours, a la méthode d’investigation. Il viendra, en outre, se conjuguer avec un
autre souci.

Une démarche trop souvent récurrente consiste en effet a construire un systeme
qui exclut des faits évidents pour ensuite faire de ce qui a été exclu le signe d'un
mystere devant lequel la raison doit s’incliner :

«[...] la métaphysique qu’il [Whitehead] voulait éviter était celle que I'on
fait sans le vouloir — lorsque 'on demande a la nature d’expliquer la
connaissance — ou sans accepter ce a quoi cela engage — lorsque 1'on fait

10 LAPOUJADE David, « Du champ transcendantal au nomadisme ouvrier. William James », pp. 265-275,
in ALLIEZ Eric (dir.), Gilles Deleuze. Une vie philosophique, Le Plessis-Robinson (92), Institut Synthélabo
pour le progres de la connaissance, 1998, pp. 270-271.

11 BALANDIER Georges, Le pouvoir sur scénes, Paris, Balland, 1992, p. 10.
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intervenir “l'esprit” pour renvoyer aux apparences ce qui n’entre pas

dans la définition que 1’on s’est donnée de la nature. »12
Je propose donc une conduite inverse, consistant a induire «une singuliére
sensation de dépaysement au cceur des expériences les plus familiéres »13, de donner
ou de conférer une étrangeté a l'objet pour pouvoir le comprendre de fagon
renouvelée mais dans une plus grande globalité: que son étrangeté, son air
inattendu, saugrenu presque, nous permette de le détacher de nos évidences sans
pour autant I'amputer de ce que nous n’en étions pas capables de saisir.

Enfin, le détour s’'impose assurément de par les caractéristiques majeures que
nous attribuons a notre objet, c’est-a-dire en raison de la fagon suivant laquelle nous
avons 'habitude de le considérer et de l'élaborer. En effet, quoique cela résulte
d’une élaboration somme toute assez récente (nous le verrons au cours du travail
présenté ci-dessous), nous disons des émotions ou nous considérons souvent, d"une
facon qui nous semble traditionnelle, qu’elles nous sont naturelles, spontanées (quoi
de plus authentique pour celui qui les éprouve ?), universelles donc. Nous les
opposons habituellement a la raison et au calcul (i.e. a la préméditation), du moins
est-ce ainsi qu’elles paraissent s’'imposer a notre expérience et ainsi que nous les
prenons au sérieux.

Des lors, l'aspiration au dépaysement se change en nécessaire regard accordé a
I'autre (socioculturel, géographique ou historique), devenant selon moi
indispensable dans notre position ott I'universalité semble si importante. Or que
nous disent les ethnologues ? Que les « émotions » des autres sociétés ne nous sont
que difficilement accessibles, et que nous ne pourrions pleinement les comprendre
que si nous recréions le monde qui les a vus émerger, et qui leur donne leur sens :

« 1l semblerait ainsi que nos émotions, qui ont toujours été pour nous
d'une si intime évidence, ces émotions qui nous ont toujours été si
internes, si naturelles, si biologiques, si débordantes, ces émotions dont
I'authenticité méme nous fascine, se constituent pour d’autres tout
autrement. Il parait méme que les questions que nous adressons a ces
émotions qui sont les notres, la maniére dont nous nous interrogeons
d’habitude pour les définir ou les expliquer, ne fait pour les détenteurs
d’ames d’autres cultures, pas beaucoup de sens. Vous ne pouvez, disent
les ethnopsychologues, demander a un Ifaluk ou a un Chinois de
répondre a la question du sentiment en évoquant ce qui se passe a
I'intérieur de sa téte, parce que ce n'est pas ainsi que les émotions
s’interrogent pour lui. Vous ne pouvez leur demander, disent encore
certains d’entre eux, si les émotions sont naturelles, ou encore si elles sont
authentiques, parce que cette question ne se pose pas en ces termes, voire

méme ne se pose pas du tout »14,

12 STENGERS Isabelle, Penser avec Whitehead, « Une libre et sauvage création de concepts », Paris, Le Seuil,
2002, p. 130.

13 STENGERS Isabelle, ibid., p. 13. Cf. aussi, p. 79.

14 DESPRET Vinciane, Ces émotions qui nous fabriquent. Ethnopsychologie de I'authenticité, Le Plessis-

Robinson (92), Institut Synthélabo pour le progres de la connaissance, coll. « Les Empécheurs de penser
en rond », 1999, p. 14.
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Ainsi notre intérét bienveillant pour [laltérité culturelle se transforme-t-il
progressivement — par une sorte de reflux — en une inquiétude sur nos propres
pratiques : comment ces questions que nous adressons a nos émotions ou a nous-
mémes et qui font sens pour nous — ce sont celles-la que scientifiques
(psychologues, sociologues, neurologues, etc.) nous posent, et c’est grace a elles, en
elles, que se constituent nos savoirs scientifiques de 1'émotion —, comment ces
conceptions (y compris, et aussi avant tout, scientifiques donc) de 1'émotion qui la
considerent entre autres comme une aventure intérieure, intime et authentique,
comment ces questions peuvent-elles sembler surprenantes voire incompréhensibles
pour d’autres ? C’est-a-dire aussi et surtout, en définitive, comment nos propres
conceptions peuvent-elles des lors ne pas nous étonner? Voila que ces questions
perdent a leur tour leur caracteére d’évidence et commencent, par une sorte d’effet
boomerang, a nous sembler un peu étranges. Comme le souligne V. Despret,

«le constat selon lequel “nos” questions ne font pas beaucoup de sens
pour les autres invite beaucoup plus sérieusement a repenser cette
universalité. Le fait qu’il s’accompagne de l'étonnement signe 1'effet
réussi du contraste : comment, si nos émotions sont toutes universelles, si

N

elles appartiennent bien a ce vieux fond de nature qui unifie nos
expériences et les rend identiques par-dela les cultures, se peut-il que
“nos” questions a propos de l’émotion ne soient pas, elles aussi,
susceptibles de toujours produire des réponses semblables aux
notres ? »15,

Ce ne sont donc pas seulement nos conceptions qui sont a questionner ou a mettre
en perspective, mais aussi la maniere dont nos pratiques les définissent et les interrogent.
Ces constats doivent alors guider nos pratiques scientifiques sur la voie du retour
sur soi, c'est-a-dire de la réflexivité.

Mon premier questionnement sera donc le suivant: dans quels systemes
s’inscrivent nos discours de 1'émotion ? Que peuvent nous apprendre nos discours
de I'émotion (nos pratiques, nos usages, nos théories!¢) sur 1'émotion, le langage,
notre monde et nous-mémes ?

C’est pourquoi aussi, pour interroger le fonctionnement linguistique et tenter
de contribuer a 1l'élaboration d’une sociolinguistique de 1'efficace'’, centrée sur
I'agir, c’est-a-dire l'effet concret du dire, nous ne procéderons pas de maniere
sociolinguistique, autrement dit d'un point de vue sociolinguistique — ce qui
reviendrait précisément a exclure de notre réflexion cette démarche
sociolinguistique et ses fondements. Plus exactement, je ne chercherai pas a définir a
priori le cadre théorique dans lequel s’inscrit ce travail puisque mon objectif est
notamment de le reformuler, de le réorienter par ce travail méme.

15 DESPRET Vinciane, ibid., p. 20.

16 1’émotion est en effet, comme nous I'avons déja signalé, cet objet singulier qui pose la question de la
distinction entre langage et choses, théorie et pratique, représentant, représenté et référence, etc.

17 Le terme d’efficace pourrait sembler tout a la fois étre étranger et faire écho a des formules proches ou
quasi-équivalentes comme l’action ou 'agir linguistique, ou encore les actes de langage. C’est en tout
cas l'effet recherché. Alors pourquoi ne pas retenir les termes d’action ou d’agir ? Principalement parce
que ce vocabulaire « connoté » risquait d’encourager voire de provoquer le maintien de présupposés
que nous essaierons précisément de cerner et de dépasser.
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Ceci m’amenera a adopter une attitude au premier abord peut-étre quelque peu
déroutante. Il est en effet habituel dans beaucoup travaux de recherche, de
distinguer, pour les mettre en regard les uns des autres, d"une part les ouvrages et
textes de référence, c’est-a-dire les sources sur lesquelles s’appuie le chercheur pour
fonder son étude des matériaux qui constitueront, d’autre part, son corpus. Il sera
donc sans doute attendu que j'explicite les ouvrages et auteurs qui me serviront de
références pour interroger les discours de I'émotion. Cette attente sera certainement
décue par I'amalgame apparent, l'indifférenciation que génerent ou entretiennent
mon investigation et son traitement, puisque s’y cotoient aussi bien des textes
anciens que plus récents, des théories vernaculaires que des savoirs scientifiques et
ce, sans en privilégier aucun, ou plutoét sans fonder mon analyse des uns sur
I'autorité des autres.

Mais formulée de cette facon un peu abrupte, la méthode paraitra sans doute
cavaliere. Disons donc plutot que mon approche ne se base pas sur une
hiérarchisation a priori des textes ou des idées présentés : cette hiérarchisation est en
effet 'un de mes objets d’étude. L’enjeu résidera donc dans le choix du moment
auquel la différenciation entre sources et corpus sera proposée, et non sur cette
différenciation elle-méme. Autrement dit, il s’agira de ne pas soustraire trop tot
certains textes a 1’analyse sociolinguistique, de refuser d’accorder a priori un statut
d’« extraterritorialité » a certains discours, avant d’avoir examiné la possibilité de
leur laisser étre des révélateurs, avant de leur avoir permis de nous dire ce qu’ils
pouvaient nous apprendre sur notre société et sur nous-mémes. De sorte que la
distinction méthodologique, apres examen, ne se fera donc pas entre les références
et le corpus, entre les autorités et les objets d’étude, mais plutdt entre les textes qui
posent des questions similaires aux miennes ou du moins qui m’aident a les
formuler, et ceux qui n’en posent pas, ou entre les textes qui interrogent ces mémes
questions et les autres.

Notre question initiale était celle du rapport entre un principe référentiel du langage
et le couple raison/émotion. Nous pouvons maintenant la développer et la
complexifier.

Mon premier souci sera de poser des questions sociolinguistiques,
pragmatiques, et non pas ontologiques (i.e. essentielles, mais au sens premier, c’est-
a-dire s’intéressant aux essences). Je considere en effet que les questions essentielles
(celles qui portent sur des choses telles qu’elles sont) sont piégées tant il est difficile
de refuser a la question « qu’est-ce que... ? » (I'émotion, le langage, efc.) au moins la
présupposition — implicite et donc intangible, inaccessible — de 1'existence de
I'objet sur lequel elle porte, alors que les problemes les plus intéressants et les plus
féconds sont pourtant de savoir de non seulement de quelles modalités d’existence
il s’agirait, mais surtout de quelles modalités d’action, d’interaction, de déploiement
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et de mobilisation ou de convocation. J'ajoute, mais cela est presque redondant avec
ce qui vient d’étre dit tant les deux points sont corrélés, qu'a partir de questions
essentielles, il est dans la juste propension des choses de ne parvenir qu’a élaborer
des objets et des modeéles statiques et non pas dynamiques, c’est-a-dire de rater les
processus pour se focaliser sur les définitions.

Autrement dit, la question ne sera pas : « Est-ce que un X est un'Y ? », mais bien
plutot « Comment parler de X renouvelle ce que nous considérons étre un Y, ou
encore métamorphose ce dont nous parlions en termes de Y ? ». Il ne s’agira donc
pas tant de découvrir, que de faire fonctionner. Aussi conviendrons-nous de remplacer
la problématique de la vérité par celle de I'efficace : nous ne chercherons pas a savoir
ce qui est vrai ou pas, mais a étre plus ou moins efficaces (et dans ce cadre, le critére
sera notamment la pertinence, c’est-a-dire un critere politique et non pas ontologique
ou métaphysique).

D’ou les articulations d"une question multiple : comment les émotions sont-elles
mises en discours ? Mais plus spécialement aussi, comment rendre compte de la
facon dont nous parlons de 1'émotion ? Ou comment les fagons selon lesquelles les
émotions sont mises en discours pourraient-elles transformer ce dont nous parlions
en termes d’émotion et de langage ? Selon quelles modalités interroger ces discours
de sorte qu’ils puissent renouveler la compréhension que nous avons des
connaissances et des pratiques qui leur correspondent ? Comment faire que nos
discours sur et de l'émotion puissent nous apprendre quelque chose sur notre
socio-culture ? Comment les personnes peuvent-elles comprendre et comprennent-
elles leurs propres émotions et celles des autres (i.e. la double question des moyens
et de la maniere) ? Comment nos réponses aux questions précédentes peuvent-elles
redéfinir ce que nous comprenons des mondes et des pratiques humains, des
interactions, et plus particuliérement le fonctionnement linguistique ? Autrement
dit, ces discours de I'émotion qui vont nous occuper ici rassemblent autant ce que
nous disons avec émotion, de 1'émotion, et au moyen de 1'émotion, que ce que
I’émotion peut nous dire de nous-mémes.

La principale difficulté consiste a élaborer une démarche et une approche
pertinentes pour aborder une question qui, au premier abord, pourrait paraitre
surdimensionnée par rapport aux moyens susceptibles d’étre déployés dans le
présent travail. C'est également pour cette derniére raison que la question politico-
psychologico-linguistique de notre étre-au-monde et de notre étre-ensemble ne
pourra pas abordée de maniére frontale, mais sur le mode du détour.

Cette recherche part d'une hypothese intuitive, largement confirmée: les
« discours de I’émotion » sont un objet trés efficace, un puissant prisme de notre
société, un bon outil de mise a jour d'implicites centraux de notre société, de notre
quotidien :

e J'«individu » est central dans notre société ;

e le couple émotion/raison est central dans la constitution-construction de
I'« individu » et du fait social ;

e ce couple présente une asymétrie (comme, sans doute, tout couple conceptuel :
polarisé) changeante, oscillante ;
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e cette oscillation est (comme nous le verrons) synchronique donc diachronique :
elle traduit un changement en cours (une nouvelle séquence historique a déja
commencé alors que la précédente n’est pas achevée), une genese ou une
dynamique ;

e l'entrée dans ce couple par 1'émotion parait plus pertinente que celle par la
raison, car c’est elle qui semble travailler la dyade.

A travers la mise a jour des implicites évoqués plus haut, c’est aussi une
compréhension de ce changement en cours qui est recherchée.

L'intérét d'une étude des discours de l'émotion (et, antérieurement a notre
époque contemporaine, de ceux de la passion, qui a longtemps servi de terme
hyperonymique) réside donc dans le fait qu’aucune notion ou qu’aucune pratique
ne m’ont paru davantage souterrainement impliquée au coeur de nos sociétés, de leur
fonctionnement et de leurs transformations. Nous avons vu que l'émotion se
retrouvait engagée dans une problématique linguistique essentielle, mais les
discours de I"émotion ou des passions sont, au-dela, le lieu de rencontre privilégié
des énigmes majeures de la pensée et des pratiques occidentales : la question de
I'humanité de I’homme ; celle du rapport au monde, de I'étre au monde ; celle de
I'étre-ensemble, du prochain et du lointain ; celle de la définition de 'individu, de
son histoire, de sa constitution. Nous verrons de plus, infra, que nous croiserons des
problématiques linguistiques, psychologiques et politiques, mais également
économiques, éthiques, anthropologiques, épistémologiques, ou encore
théologiques, avec lesquelles les discours de I"émotion ont partie liée. De sorte que
ces questions ont intéressé, a travers 1'histoire, les philosophes bien stirs, mais aussi
épistémologues, théologiens, politologues, rhétoriciens et orateurs, moralistes,
économistes, sociologues, psychologues, aliénistes, médecins, criminologues,
romanciers, peintres, physionomistes, etc.

Comme nous le constaterons tres rapidement, les réflexions sur les discours de
I'émotion ont pour principal enjeu, dans nos sociétés, l'articulation entre le
personnel et le collectif, I'individu et 'Etat, les mutations et les réflexions sur I'un
accompagnant celles sur l'autre, et ce de maniere périodique au cours de 1'Histoire.
Des lors, nous ne cesserons de croiser et d’interroger des problémes comme la
«nature de l'homme » (et celle de son rapport a l'autre), des principes de
catégorisation habituels comme ceux opposant public et privé, ou inné et acquis, les
notions d’artificialité, de sincérité, ou d’authenticité, les thémes du controle, de ses
récurrences et de ses transformations historiques, etc.

Ceci explique, méme si ce n'en est pas l'objectif central, que mon étude des
discours de l’émotion s’inscrive dans une réflexion sur l'histoire du processus
d’individuation et de construction de la personne. Car cette constitution de
I'individu fonde également l'exercice politique — ce dont nous rapproche
également la problématique de l'efficace linguistique. Or émotion est jusqu’au
XIXe siecle un équivalent d’émeute. Et de fait, I'émotion est éminemment politique car
elle est construite comme I'objet qui a la fois sépare (et oppose) et unit (par son
rattachement a 1’animalité, dans le phénomene de « contagion », etc.).

Outre celle de I’articulation entre individuel et collectif, nous croiserons donc au
long de notre parcours les autres problématiques mentionnées plus haut, néanmoins
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elles ne seront pas omniprésentes. D’autant que j essaierai de toujours veiller — en
contrepoint de la méthodologie du détour expliquée ci-dessus — a nous recentrer
sur une problématique ou un objectif sociolinguistique (méme s’il ne s’agit pas
d’évacuer les autres éléments, qui d’ailleurs se réveleront utiles, et méme
nécessaires, a la compréhension de notre objet).

Pour cela, nous pourrions tout d’abord catégoriser ces discours de 1'émotion
selon trois grandes perspectives, trois approches :

e des textes exprimant I'émotion (mais nous verrons que 1’émotion n’a pas de
contenu informationnel propre) ;

o des textes décrivant, directement et indirectement, I’'émotion, principalement de
maniére métaphorique (il s’agit d'une perspective rattachée a la littérature, sans
équivalent scientifique) et des textes expliqguant ce qu’est I'émotion (selon des
perspectives tant savantes que vernaculaires ou ethnoscientifiques) ;

e des textes mobilisant, exploitant I'émotion comme argument.

Ces textes posent les questions suivantes, ou se risquent a vouloir y répondre :
Qu’est-ce que I"émotion ? Quelles sont ses propriétés ? Comment fonctionne-t-elle ?
Que fait-elle et (ou) que doit-elle faire ? Que lui faisons-nous ou que devons-nous lui
faire ?

Evitant de poser personnellement des questions « essentielles », je ne tenterai
bien str pas de répondre a ces questions mais de les interroger ou de nous laisser
interroger par elles, afin de comprendre, dans un premier temps, pourquoi et pour
quoi nous les construisons ainsi. Ceci nous permettra alors de les retourner vers la
problématique du fonctionnement linguistique. Les discours de 1’émotion ne seront
donc pas tant un objet de la recherche présentée ici, qu'un outil au service de
I’élaboration d’une sociolinguistique de I'efficace.

Je propose donc que nous commencions a organiser notre démarche en
examinant les approches linguistiques traditionnelles de I'émotion — celles qui
essaient, ont ou auraient essayé, de répondre aux questions énumérées a l'instant. A
la catégorisation évoquée des discours de 1'émotion en trois grandes perspectives
correspondent en effet trois approches spécifiques, respectivement centrées sur :

o l'expression de I'émotion

I s’agit de l'étude (socio)linguistique « traditionnelle» de I’émotion,
s’intéressant aux aspects phonologiques, syntaxiques (par exemple, quels sont
les comportements des verbes d’émotions), stylistiques (hyperboles, répétitions,
métaphores, efc.), a la prosodie, aux interjections, ou encore des analyses
conversationnelles, les émotions étant attendues ou dénoncées dans certaines
phases d’interactions sociales (regles d’occurrence, efc.).

e la description ou l'explication de 1'émotion (selon la « scientificité » du point de
vue)
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Une telle perspective rassemble les études ethno(linguistiques) habituelles de
I"émotion (par exemple, dans un cadre d’inspiration ethnométhodologique), se
focalisant principalement sur les questions sémantiques, lexicales, efc.

Il s’agit en particulier des analyses de la conceptualisation (métaphores
expliquant ou décrivant 1'émotion), lexicographiques (quels mots désignent les
émotions ?), sémantiques (de I'expression de I'émotion).

e la mobilisation de 1"émotion dans d’autres discours

L’émotion est alors considérée comme un argument. Ces discours ne visent
généralement pas une définition de I'émotion, mais I'utilisent plutdot comme un
concept (sémantiquement) évident. Ce sont des lors, bien plus des usages que
des essences conceptuelles, qui intéressent alors le chercheur.

A premiére vue, et étant donné que le champ a encore été relativement peu étudié
en France ou en francgais, et méme le peu d’enquétes déja effectuées sur le sujet, nous
pourrions étre tentés de nous focaliser sur la premiere (et éventuellement la
deuxiéme) approche, celles se focalisant sur 1'expression de 1'émotion, voire sur sa
description ou son explication.

L’intérét de commencer par la troisieme approche et de s’y attarder, tient au fait
que cette étude permet d’expliciter les présupposés des deux premieres approches.
D’autant que 'explication de 1’émotion (c’est-a-dire la deuxiéme des trois approches
présentées ci-dessus) risque toujours le raisonnement tautologique. En effet, si de
nombreux auteurs ont proposé des définitions de l'émotion (au reste, le plus
souvent discordantes), dans la pratique, I'étude de la genése du concept montre,
comme nous le verrons, que la définition de l'émotion est fondamentalement
apophatique, i.e. par la négative, par rapport a un opposé qu’elle ne serait pas — de
facon primordiale, la raison. Des lors, expliquer rationnellement 1'émotion (c’est-a-
dire la non-raison) ne saurait étre satisfaisant.

En outre, il s’agit a mes yeux de l'approche la plus résolument
sociolinguistique, et ce a plusieurs titres : tout d’abord, elle considere les interactions
linguistiques comme avant tout des interactions sociales, et non un probléme de
code ; ensuite elle proposera une investigation renouvelée de I’élaboration du
collectif par le langage, fondamentalement axée sur 1'efficace de ce dernier ; enfin,
elle permettra un questionnement des principes fondamentaux des théories
sociolinguistiques, des présupposés et implicites qui s’articuleront autour de deux
axes :

e l’émotion s’exprime (i.e. une entité interne s’extériorise — et non pas, par
exemple, doit étre construite dans la relation), ce qui nous menera vers la
problématique de I'individu, et de l'articulation entre singulier et collectif ;

e le langage exprime (i.e. le langage fonctionne comme un véhicule, il s’agit d'un
processus de transfert, ce qui correspond a une approche fondamentalement
informationnelle), d’oti une problématique sociolinguistique.
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N

Reste maintenant a expliciter la démarche qui a permis de présenter ces
présupposés de la maniére qui m’a paru la plus pertinente. ]J'ai en effet fait le choix
d’une démarche différente des approches traditionnelles, ne cherchant aucunement
a distinguer les textes qui « expriment » de ceux qui « décrivent », expliquent » ou
« mobilisent » I’émotion, mais focalisant notre attention sur les usages discursifs a
visées pragmatiques.

Un clochard avait I’habitude de ramasser les mégots de cigarettes. Une nuit lui vint un
songe étrange : il recevait le méme jour en héritage cing cigarettes. Au matin, il trouva a ses
cotés un carnet de papier a cigarette. Il calcula alors qu’avec trois mégots, il pouvait se
reconstituer une cigarette. Et ce jour-la, il ramassa dix mégots. ..

Avec neuf des dix mégots ramassés, il se fit trois cigarettes qu'il fuma. Lui restérent
alors de ces trois cigarettes, trois mégots dont il se fabriqua a nouveau une cigarette. L'ayant
fumée, il lui resta un mégot, plus le dixiéme ramassé dans la journée.

Son réve ne s'était donc pas réalisé. La Providence ne lui avait offert que quatre
cigarettes. Décu, il alla voir un compagnon d’infortune pour lui conter son histoire. Son
compere, charitable, et qui avait sans doute plus de bouteille, lui préta alors un mégot. Ce qui
lui permit de faire une nouvelle cigarette. Et, une fois fumée, il put rendre le mégot qui lui

restait a son camaradels.

C’est un rapport analogue au savoir dont nous héritons que je voudrais
construire : « prolonger ce que nous recevons ; lI'inventer et nous inventer dans le
geste méme de la prolongation »1°. Le chercheur — qu’il me plait de comparer a un
vagabond démuni et indigent plutét qu'a un nanti — hérite d’un savoir, mais cet
héritage est a construire (et non pas a recevoir), c’est-a-dire a problématiser : le
savoir scientifique est un probleme a concevoir et non une solution — et cette
construction est d’autant plus difficile qu'on observe toute une constellation de
theses et de théories (de fait, expérimentalement prouvées méme), de versions en
somme, non seulement souvent concurrentielles mais parfois contradictoires.

A nous, chercheurs, qui sommes donc les fruits de notre histoire socioculturelle
scientifique, de nous faire dans un méme geste d’appropriation, produits et
créateurs de cette histoire.

«Dans le paysage fait de multiples versions de savoir et de multiples
versions de 1'émotion, il s’agira deés lors de construire la continuité non
comme une caractéristique méme de I'héritage — comme si celui-ci avait
en lui-méme le pouvoir de se prolonger — mais comme une maniére de
repérer les facons dont nous faisons héritage, les fagons dont nous nous

18 Trés librement adapté de JOUETTE André, Le secret des nombres. Jeux, énigmes et curiosités
mathématiques, Paris, Albin Michel, 1996, pp. 46 et 257.
19 DESPRET Vinciane, Ces émotions qui nous fabriquent, op. cit., p. 33.



INTRODUCTION

19

inventons comme héritiers d’un probléme dont il s’agit a chaque fois de
créer des significations, et les fagcons dont nous nous approprions ce
probléme. »20

Comment construire notre héritage ? « Comment repérer notre savoir, comment
dire nos pratiques sur un mode dont je crois qu’il va les faire exister, qu’il va les
transformer, sur un mode qui leur offre un possible susceptible de nous
intéresser ? »21

Pour répondre a cette question, il faut, me semble-t-il, revenir a la notion
d’habitude, quelque peu malmenée au cours des dernieres décennies. C'est pourquoi
J.-C. Kaufmann a insisté sur une notion d"habitude-habitus qui ne se réduise pas a
I'habitus bourdieusien :

« Aprés bien des avatars linguistiques [...], 1'habitude-habitus des
philosophes s’était en effet inscrite dans une distance critique avec [le
sens commun]. Sans négliger le geste routinier connu de tous,
I'argumentation philosophique démontrait qu’il était tout le contraire
d'un élément anodin, par le savoir social qu’il incorpore. L’habitude se
révélait la grande médiatrice entre intériorité et extériorité. Tout I'art
consiste a prendre une distance avec le sens commun (en considérant
I'habitude comme un phénomene majeur), sans rompre totalement avec
lui (car le schéma majeur est effectivement incorporé dans le petit geste
sans importance). Le paradoxe étant que 1'habitude devient justement
une grande chose, structurant socialement les individus, parce qu’elle sait
se faire oublier dans le petit geste sans importance : plus elle est banalisée
dans I’ordinaire du quotidien, plus elle est puissamment structurante. »22

Car I'habitude a deux versants indissociables et qui font tout l'intérét du concept (en
particulier tant pour notre problématique sociolinguistique que pour la question des
rapports entre individuel et collectif que soulevent les discours de 1'émotion) : I'un
individuel (I'adoption-construction par chacun d’habitudes, de manieres,
d’automatismes gestuels, intellectuels, efc.) et I'autre social (la « normalité » que le
groupe a la fois impose et propose aux individus pour agir, penser, efc.) :

«elle est en méme temps un schéme enregistrant la mémoire sociale,
inscrit dans des processus infiniment larges, puissants et mobiles, et un
schéme incorporé, inscrit sous une forme pouvant s’exprimer en gestes,
concrets, observables par I'enquéteur. »23

Si je choisis, chemin faisant, de passer par des ailleurs (socioculturels, géographiques
ou historiques) et de faire jouer ainsi I'extériorité de nos habitudes discursives, c’est
qu’il me faudra sans cesse sortir nos pratiques de leurs plis pour espérer pouvoir les

20 DESPRET Vinciane, ibid., p. 60.

21 DESPRET Vinciane, ibid., p. 33.

22 KAUFMANN Jean-Claude, Ego. Pour une sociologie de I'individu, Paris, Nathan, 2001, p. 110.
23 KAUFMANN Jean-Claude, ibid., p. 157.
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sonder. Des chemins battus?* qui font la consistance de ces pratiques, il est difficile
de se déprendre sans rechercher en dehors d’eux un point d’appui et faire de ce
dehors cet appui.

Le détour nous sera en effet I'occasion et le moyen d’élaborer et de remettre en
question notre héritage, tant en matiere de discours de l'émotion qu’en ce qui
concerne nos présupposés sociolinguistiques. C’est dans cette optique que, pour étre
en mesure de formuler le probleme du rapport entre un principe référentiel du
langage et le couple raison/émotion, et de commencer a y répondre, il nous faudra
détailler nos discours de I'émotion, et ceci de deux maniéres complémentaires.

D’une part, en nous attardant sur I'étude de la genése de la notion d’émotion
dont nous héritons. Il s’agira ainsi de remplir une lacune a ma fagon, qui n’est
assurément pas celle d"un historien, et qui ne remplacera pas un travail d’historien,
mais dont les résultats (le premier mais aussi sans doute le plus anecdotique étant
de réaliser que l'usage du concept d’émotion que nous connaissons de nos jours n’a
pas seulement deux siécles) nous seront nécessaires pour revenir a notre
questionnement sur le fonctionnement du langage et pouvoir proposer des éléments
pour contribuer a I'élaboration d'une sociolinguistique de I'efficace.

Mais pour cela, nous devrons aussi chercher, d’autre part, a la lumiere des
premiers résultats du panorama historique et en complément de ceux-ci, a dessiner
un éventail des verbalisations de 1'émotion, en nous attachant tout particulierement
a en déceler les grands régimes métaphoriques. Précisons des maintenant que nous
n’avons pas constitué de corpus « naturel » ni oral, car il aurait fallu décider, le plus
souvent sans les premiers intéressés, ce qui relevait ou non de I'émotion. Et a cette
fin, il aurait été nécessaire de disposer de critéeres ou d'un paradigme — qui
n’existent pas plus a priori qu’ils ne sont aisés a élaborer. Comme le fait remarquer
S. Shields : « Yet surprisingly, in natural conversation reference to emotion is often
made in rather oblique terms, and not often with specific labels for emotion. »2>

Si nous devons reconstituer la genése de la notion d’émotion dont nous
héritons, nous avons néanmoins le réflexe ou I’habitude de penser 'héritage comme
un processus fermé, dans lequel les degrés de liberté sont tres réduits — réduits, de
facon caricaturale, a la seule alternative de l'acceptation ou du refus. Pourtant, nous
pourrions également — et c’est, je pense, ce qui est trés souvent mis en ceuvre —
considérer et pratiquer I'héritage comme un processus d’invention. Comment mettre
en ceuvre une injonction a se partager un héritage, demande en effet I. Stengers ?

« Normalement on le divise en parts, et c’est bien ce que semblait
commander 1'énoncé. Mais cette norme n’est qu’une maniere de répondre
au probleme. Ce qu’il faut est que, répartition faite, le contenu de
I'héritage se trouve distribué, mais rien ne dit sur quoi doit porter la
répartition. Le contenu de I'héritage est une donnée qui fait contrainte,
mais le role de cette contrainte appartient a la solution, et la question de

24 Comme 1'habitude, le sentier fonctionne comme un cadre qui permet la marche d’autant plus
facilement qu’il est bien tracé, en méme temps que chaque parcours, chaque marcheur qui 'emprunte,
le renforce, et bien qu’a chaque instant, un pas de coté soit toujours possible méme s’il n’est pas
toujours aisé.

25 SHIELDS Stephanie A., Speaking from the Heart: Gender and the Social Meaning of Emotion, Londres,
Cambridge University Press, 2002, p. 177.
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la répartition peut donc étre plongée dans un champ de possibles plus
vaste. La solution passe ainsi non par la soumission a 1'énoncé
problématique mais par I'invention du champ ou le probléme trouve sa
solution. »%6

Le travail qui va étre rapporté ici est donc aussi un projet de présentation de la
construction d"un savoir, c’est-a-dire 1'essai de partage d'une expérience, et non la
simple exposition d"un savoir : un héritage et non une donnée. Il convient donc de
rechercher — en s’appuyant sur des objets linguistiques — notre maniere de nous
situer par rapport a notre héritage psychologique (et donc aussi philosophique,
culturel, sociologique, anthropologique, etc.), c’est-a-dire la maniere dont nous le
reconstruisons : nous y participons en nous l'‘appropriant (de fagon active,
constructrice donc), en y donnant sens, en nous dévoilant a nous méme le sens que
nous lui donnons, en fabriquant les acces qui nous permettent de penser comme
non-évident ce qui s'impose a nous avec une telle évidence — j'entends par-la que le
sens n’est jamais donné, mais qu’il se construit indéfiniment.

I1 s’agit donc de se penser conjointement comme le produit et le vecteur d’une
histoire. Et le savoir comme un processus d’appropriation et non de réception d"un
donné : présenter, en invitant le lecteur a une déambulation — nous parlions de
méthodologie du détour plus haut” —, comment nous en sommes arrivés a ces
conceptions. Retracer, pour pouvoir s’en distancier (le but dernier étant de mieux
I'utiliser scientifiquement), une archéologie de notre savoir en donnant un acces a
notre démarche.

Voila pourquoi, nous avons insisté plus haut sur le fait qu’il nous fallait
considérer les choses en train de se faire, c’est-a-dire non pas du point de vue de
leur étre (i.e. de leur essence : comme nous le verrons, les objets émotion et discours
de I’émotion s’y préteraient d’ailleurs terriblement mal) mais en termes de proces.

Un habitant du pays pourrait répondre a la question du voyageur égaré
demandant le chemin de la ville, en disant que s’il avait, lui, a aller a la ville, ce ne
serait pas d’ici qu’il partirait. Aussi suis-je bien conscient que chaque lecteur
abordera ce qui va suivre d'un point de vue sur la question a chaque fois différent
— et avant tout différent du mien.

Par conséquent, peut-étre convient-il de préciser les motivations de certaines
décisions méthodologiques. Nous aurions pu tout d’abord proposer d’amorcer cette
réflexion, comme beaucoup d’auteurs l'ont fait et le font encore, en définissant
I"émotion. Nous aurions pu débuter en déclarant, par exemple : « Entendons-nous,
et commengons pour cela par définir ce qu’est une émotion, afin que nous sachions
précisément de quoi nous allons parler. Convenons dés lors que les émotions sont
des phénomenes psychiques de peu de durée qui nous semblent corporellement marqués,
percus, vécus de facon incarnée et qui modifient notablement la tonalité de notre étre-au-
monde. » Ou quelque chose d’équivalent.

Je ne I'ai pas fait pour deux grandes raisons. Tout d’abord, parce que, comme
nous l'avons effleuré en commencant (et nous reviendrons largement sur ce point),

26 STENGERS Isabelle, Penser avec Whitehead, op. cit., p. 28.
27 Cf. ci-dessus, pages 10 et suivantes.
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les discours de l'émotion interrogent le principe référentiel du langage — c’est
méme I'un des principaux arguments qui a gouverné le choix d"une telle entrée. Or
procéder a partir d'une définition aurait été équivalent a commencer par valider la
pertinence de ce principe référentiel.

Ensuite, parce que j'ai souhaité que le travail qui est présenté ci-dessous puisse
prétendre s’inscrire dans une démarche expérimentale. Dans le cadre de 'ambition
poursuivie ici, sil s’agit (entre autres) de comprendre quelque chose a 1"émotion, il
convient que cette compréhension soit un résultat de cette recherche et non un
postulat. Aussi est-il nécessaire de mettre entre parenthéses les définitions, de
laisser advenir ce que nous cherchons a observer, d’aider a sa (re)construction
satisfaisante : la définition, si elle peut prétendre a étre I'un des résultats de la
recherche, ne saurait en constituer un point de départ. Pour cela, jai préféré éviter
d’enfermer notre démarche dans les limites d"hypothéses initiales.

De méme, nous aurions pu choisir d’aborder le probleme du fonctionnement
référentiel du langage par la question de la métaphore. Et en effet, tout au long de ce
travail, nous suivrons également en filigrane la problématique du fonctionnement
métaphorique. Mais en filigrane seulement, parce que cette problématique n’est pas
'objet de mon propos (mais une conséquence), bien que la question soit capitale et
étroitement liée.

Car contrairement a ce que laisserait penser 1'habitude d’une rhétorique
opposant littéral et métaphorique, la métaphore n’est pas confinée a la littérature ou
a la poésie. Elle est méme au cceur du fonctionnement linguistique des usages les
plus ordinaires autant que les plus scientifiques, ainsi que 1'a fait remarquer E. Fox
Keller :

« Comme l'atteste 1'omniprésence des métaphores, la distinction
classique entre sens littéral et sens métaphorique n’est guére plus
soutenable dans le langage scientifique que dans le langage ordinaire.
Une bonne partie de la force des énoncés descriptifs provient en fait du
role joué par les métaphores dans la constitution des ressemblances et
des différences, dans la définition des “ressemblances de famille” sur
lesquelles s’appuie notre catégorisation des phénomenes naturels [...] et

N

dans l'incitation a réaliser telle expérimentation spécifique ou a
construire tel ou tel dispositif technique. »28

Comme nous le verrons, la dichotomie raison/émotion est, elle aussi, radicalement
métaphorique, suivant la déclinaison de I'image assimilant le pathos a ce qui assiége
et ce que subit I'individu-citadelle. Or certaines métaphores sont plus productives
que d’autres sur le plan politique, scientifique, cognitif ou technologique. Elles n’ont
pas toutes non plus les mémes effets. E. Fox Keller en donne d’ailleurs, entre autres,
un exemple qui me semble éloquent?. Dans les années 1970, la fécondation était
généralement décrite et expliquée par les scientifiques dans des termes évoquant le
conte de la Belle au Bois Dormant (pénétration, conquéte et réveil de 1'ceuf par le

28 Fox KELLER Evelyn, Le Role des métaphores dans les progrés de la biologie, traduit de 1'américain par
Gilles Charpy et Marc Saint-Upery, Le Plessis-Robinson (92), Institut Synthélabo pour le progres de la
connaissance, coll. « Les Empécheurs de penser en rond », 1999, p. 11.

29 Cf. Fox KELLER Evelyn, ibid., pp. 12-13.
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spermatozoide, efc.), alors qu’aujourd’hui, c’est un langage plus égalitaire ou
symétrique quant a la répartition des roles entre les sexes (processus de rencontre et
fusion des gametes) qui est employé. Or les mutations entre les deux systemes
métaphoriques ont été accompagnées de grandes différences en termes
d’investigation et de recherche. Les premieres se concentraient sur les mécanismes
moléculaires de l'activité spermatique (c’est-a-dire la recherche d’explications
chimiques et mécaniques de la mobilité des spermatozoides, de leur adhésion a la
membrane cellulaire de I'ovule, de leur capacité a faire fusionner deux membranes,
etc.), les secondes sur l'activité de 1'ceuf (par exemple, la production de molécules
facilitant ou inhibant I’adhésion et la pénétration).

C’est pourquoi, quoique nous serons confrontés a toutes les difficultés
d’évaluer les effets des métaphores employées et les modalités de cette corrélation, il
m’a semblé essentiel de chercher a détailler 1'éventail des métaphorisations de
I'émotion, et a considérer les critéeres et les dynamiques qui lui sont attribués
(contrdle, intensité, profondeur, passivité, efc.), mais aussi les conséquences
(linguistiques et discursives) de 1'absence de ces conditions (par exemple, les
métaphores de bestialité, de folie ou cataclysme naturel, la problématique de la
simulation, etc.).

Enfin, si cette question de la métaphore n’a pas été retenue comme acces a la
problématique du fonctionnement linguistique référentiel qui nous occupe ici, c’est
parce qu’elle y touche trop directement, de maniere trop frontale.

Pour résumer, il va donc s’agir, a travers 1'étude sociolinguistique des discours
de l'émotion, de donner l'acces a des implicites de notre société et de la
(socio)linguistique et d’en proposer un renouvellement, de mieux les comprendre
en rendant opaque ce qui nous est transparent pour le moment. Beaucoup de
spécificités de notre société nous sont en effet imperceptibles, inaccessibles, et ce,
d’autant plus qu’elles y occupent une place centrale et tres fonctionnelle : ce qui
fonctionne doit d’autant plus s’effacer pour les acteurs, devenir invisible, transitif,
qu’il est important (c’est I'un des principes fondamentaux du fonctionnement de
I'habitude, insignifiante, banale, inexistante et omniprésente).

Un panorama historique nous permettra de tracer les grandes lignes et les
moments décisifs de I'élaboration du concept d’émotion. Il sera complété par une

30 « Comme I'habitude, le banal n’acquiert sa force structurante (et sa grandeur conceptuelle) qu’en
masquant cette force et cette grandeur au sens commun. La vie quotidienne prend sa réalité
particuliere non parce qu’elle est circonscrite dans un domaine mais parce qu’elle est travaillée par la
banalisation. Le banal n’est pas “simplement 1a”, il résulte d'un processus précis et extrémement
puissant bien que discret. [...] Le banal est ce qui, tout en restant structurant, disparait des consciences.
Il est ce qui devient encore plus structurant parce qu’il disparait des consciences. Et ainsi peut se
présenter comme étant “simplement l1a”. » (KAUFMANN Jean-Claude, Ego, op. cit., pp. 125-126.)



DISCOURS DE L'EMOTION

24

étude de la verbalisation métaphorique de I'émotion. Nous pourrons ainsi conclure
en proposant les éléments essentiels pour une contribution a 1'élaboration d’une
sociolinguistique de 1'efficace, non-référentielle.



Chapitre

Emergence historique
du concept d’émotion






Dans notre tradition — et en particulier dans notre tradition scientifique —, ce qui
se donne (a posteriori) sous le signe de I'évidence et de la simple transmission, doit se
lire, si nous voulons pouvoir en faire une étude historique, comme des moments
d’invention. Ce sont sur ces stratégies d'invention — en ce qui concerne 1'émotion —
que je souhaiterais que nous nous penchions pour commencer notre parcours, en
essayant d’en dégager les enjeux et les procédés mis en ceuvre pour les faire aboutir.

L'invention platonicienne

Passions présocratiques

Le vocable émotion ne se généralise dans les usages courants qu’a partir du XVvIle ou
XVIIIe siecles! — 1'usage scientifique, qui rénovera le terme, étant plus tardif encore.
Auparavant, on parle principalement de « passions ». Le terme, dérivé du latin
passiones, s'inscrit dans la postérité du n&3og (pdthos) grec qui était premierement
«ce qui nous arrive brusquement, en particulier souffrance et douleur »2.
E. R. Dodds est plus précis :

«Le Grec a toujours vu dans l'expérience d'une passion une chose
mystérieuse et effrayante, I'expérience d'une force qui est en lui, qui le
posséde au lieu d’étre possédée par lui. Le mot lui-méme pathos en
témoigne : comme son équivalent latin passio, il signifie quelque chose
qui “arrive a” un homme, quelque chose dont il est la victime passive.
Aristote compare ’homme dans un moment de passion a des personnes
endormies, démentes ou ivres: sa raison, comme la leur, est
suspendue »3.

Le terme philosophique qui en est dérivé — c’est lui et sa postérité qui nous
intéresse davantage ici — a évolué: «il désigne d’abord I'état de qui subit une
influence extérieure »%. On se situe donc déja dans la passivité de la réception, sur le
mode de la subjection. Précisons cependant que d’aprés le serveur de textes anciens
Perseus®, le mot n&3o¢ n'est pas utilisé avant le Ve siecle avant J.-C. dans les écrits

111 a alors encore un sens trés spécifique de trouble, agitation.

2 HENGELBROCK Jiirgen et LANZ Jakob, « Examen historique du concept de passion », pp. 77-91, Nouvelle
Revue de psychanalyse, n°21, Paris, Gallimard, 1980, p. 77. A. Bailly indique que n&3o¢ signifie de fagon
générale « ce qu’on éprouve, p. opp. a ce qu’on fait », et seulement en second et plus tardivement « état
de I'ame agitée par des circonstances extérieures, disposition morale » (BAILLY Anatole, Dictionnaire
Grec Frangais, Paris, Hachette, 2000, p. 1437). P. Chantraine propose, lui, la définition suivante : « ce qui
arrive a quelqu’un ou a quelque chose, expérience subie, malheur, émotion de 1'dme, accident au sens
philosophie du terme » (CHANTRAINE Pierre, Dictionnaire étymologique de la langue grecque. Histoire des
mots, Paris, Klincksieck, 1999, p. 862).

3DoDDS E. R, Les Grecs et lirrationnel, traduit de 1’américain par Michael Gibson (éd. orig.: 1959),
Paris, Flammarion, 1977, p. 185.

4 HENGELBROCK Jiirgen et LANZ Jakob, « Examen historique du concept de passion », op. cit., p. 77.

5 CRANE Gregory (éditeur en chef), Perseus Digital Library, Tufts University, 3 juillet 2003,
<http:/ /www.perseus.tufts.edu/>.
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dont nous disposons, n’apparaissant donc notamment ni chez Homere, ni chez
Hésiode®.

A cette notion prégnante de passivité, s’ajoutent deux aspects, déterminants de
par leur postérité. Le premier est un jugement général négatif, de méfiance, que I'on
retrouve explicitement, selon ]. Hengelbrock et J. Lanz, chez un grand nombre de
Présocratiques : « Que l'on se garde d’éveiller les passions »7. La tradition attribue
également a Démocrite (ca460-ca370 av. J.-C.) I'opinion selon laquelle « I’art médical
guérit les maladies du corps, la sagesse (cowin) libere I'ame des passions »8. Or
I'implicite qui se dégage de 'emploi de I'idée de « libération » et le parallele établi
avec les maladies traduisent bien, me semble-t-il, cet a priori négativisant : « Décrire
un phénomene comme une maladie n’est pas le fait d'un partisan : I'emploi méme
de cette notion implique une distanciation réprobatrice. Ce qui est désigné de la
sorte est ce qui ne convient pas »°. Des les origines donc (si je peux instituer ces
moments anciens comme des points de départ), la notion de passion est valorisée,
analysée, pensée selon un systeme de valeurs (axiologiques) — et en l'occurrence,
dévalorisée —, c’est-a-dire que les phénomeénes étudiés, désignés comme des
perturbations ou des troubles, sont d’emblée abordés avec un regard péjoratif. Une
définition contemporaine comme celle proposée par P. Fraissel® trahit en somme
une attitude et des positions qui ne sont donc ni nouvelles, ni fortuites.

Le second point est 'apparition des différentes théories des éléments dont les
premiéres formalisations dont on ait gardé la trace remontent (de I'Occident a
I"Extréme-Orient) au VI¢ siecle avant notre ere. Ces théories articulent généralement
quatre éléments et quatre qualités :

6 Le verbe naoyw, pdskho est bien présent dans les textes de ces auteurs, mais pas la forme n&Soc, pdthos
qui en est dérivée, et encore moins sous une forme substantivée.

7unte mdSog éyelpnton, méte pithos égeirétai. Cf. HENGELBROCK Jiirgen et LANZ Jakob, « Examen
historique du concept de passion », op. cit., p. 77.

8 HENGELBROCK Jiirgen et LANZ Jakob, id.

9 SCHLANGER Judith, Les métaphores de ['organisme, Paris, L'Harmattan, coll. Histoire des Sciences
Humaines, 1995, p. 175.

10 Cf.: « On peut définir I’émotion comme un trouble de 'adaptation des conduites » (FRAISSE Paul,
« Emotion », pp. 227-230, in Encyclopadia Universalis, vol. 8, édition électronique, 1998). C'est cette
définition de I'émotion comme une perturbation d’'un ordre préexistant — conception que l'on
retrouvera dans la théorie humorale, ou dans le concept de milieu intérieur a partir du xixe siecle
(cf. infra), et jusqu'a aujourd’hui comme chez P. Fraisse et bien d’autres, ainsi que d'une maniere
beaucoup plus ambigué chez Platon — que déplore également M. Pages : « Un modéle revient souvent,
sous des déguisements et dans des contextes théoriques divers, celui de 1'émotion comme raté, sous-
produit, trop-plein, surplus: dégradation qualitative de la conduite (Janet, Fraisse) et/ou résultat
d’une excitation trop forte, dissipation d’une énergie en trop-plein qui se répand dans le corps, I'idée
est présente chez Darwin, chez Freud dans le schéma de la névrose actuelle, et méme jusqu’a Wallon »
(PAGES Max, Trace ou sens. Le Systeme émotionnel, Paris, Hommes et Groupes, 1986, p. 151).
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Figure 1 — La combinaison des 4 éléments et des 4 qualités!l.

Par exemple, selon Héraclite'? (ca576-ca480 av. ].-C.), I'état émotionnel est caractérisé
par un mélange de parametres corporels comme la température (chaud/froid) et la
quantité de sueur (humide/sec). L’état normal serait alors sec et froid. Nous
trouvons sans doute ici 'un des soubassements de la théorie des humeurs
développée un demi-siecle plus tard par Hippocrate, le célebre médecin de Cos, et
établie sur une conception tétraélémentaire du macrocosme et du microcosme?s.

La définition de I’ame, ou le projet politique de Platon

Le mot n&Socg (pdthos) n’a pas été inventé par Platon (ca428-ca347 av.].-C.). On le
trouve par exemple 27 fois dans les tragédies d’Eschyle presque un siécle plus tot
(cependant il y est compris comme souffrance ou malheur, et surtout plus
généralement comme ce qui arrive ou ce qui est subi); néanmoins, son role dans
I'histoire du concept, sa postérité et ses usages ultérieurs, sont, comme nous allons
le voir, primordiaux. Il serait abusif de prétendre qu’il forge le concept, c’est plutot
Aristote qui remplira ce role. Mais Platon 'utilise dans nombre de ses dialogues de
maniere générique — le terme a encore un sens tres large — en correspondance avec
un autre terme, qu’il emploie plus généralement, émSvpion (epithumiai, c’est-a-dire

11 d’apres LEBNIZ Gottfried Wilhelm (1646-1716), Dissertatio de arte combinatoria, in qua, ex arithmeticae
fundamentis complicationum ac transpositionum doctrina novis praeceptis exstruitur (1666), Francfort, 1690
(2¢ éd.), source: Bibliotheque nationale de France, document en ligne, URL:
<http:/ /classes.bnf.fr/ dossitsm/ gc188-30.htm>.

12 Cette rapide revue historique des attitudes présocratiques vis-a-vis de la passion trouve certaines de
ses sources dans FELLOUS Jean-Marc, « A Historical Perspective On Emotion », document en ligne :
<http:/ /emotion.bme.duke.edu/Emotion/History/Hgeneral. html>, n. d.

13 Pour une présentation un peu plus détaillée de la théorie humorale, cf. ci-dessous, pages 249 et
suivante.
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les désirs, ce qu’il définiral* comme les passions de I'ame concupiscible), pour parler
de ce que nous comprenons aujourd’hui comme les passions (et que nous
traduisons ainsi). C’est donc de facon indirecte, et au départ détournée, que n&Sog a
joué un role important dans I'histoire des passions.

Nous pouvons voir dans les dialogues de Platon un moment capital dans la
constitution des savoirs psychologiques. Il est en effet le premier qui ait
véritablement constitué un discours savant sur les émotions aussi développé. De
plus, ses conceptions et les approches dans lesquelles elles sont inscrites auront une
considérable influence dans la fixation de certains aspects essentiels du sémantisme
et des usages de la passion.

Platon élabore une modélisation tripartite de I'dme: trois fonctions sont
réparties dans trois lieux du corps. Une partie rationnelle, située dans la téte, doit
diriger. Situés dans 'abdomen (a distance de la téte), les désirs forment la part
concupiscible de 'ame. Entre les deux, pour protéger la raison du désordre, des
désirs et des passions concupiscentes, pour leur faire barrage et les dompter, Platon
place une partie irascible de I'ame, le Svpdc, thumdés'> dans le cceur.

Précisons immédiatement que cette trichotomie sera reprise et utilisée par
Aristote et plus tard — et de facon ininterrompue — dans les théories anthropo-
théologiques et morales chrétiennes depuis saint Augustin jusqu’aux Temps
Modernes : c’est R. Descartes!¢, au milieu du XVIIe siecle, qui réunifiera I'dme (en
radicalisant I'opposition au corps).

Passions, discours de maitrise et projet politique

Avant d’entrer plus avant dans cette définition des parties de I'dme et dans la
conceptualisation des passions qui en résulte ou qui I'accompagne, il est important
de nous arréter un moment sur certains aspects plus généraux de la démarche
platonicienne. Un projet ou des déterminants politiques se trouvent en effet au cceur
de l'approche philosophique de Platon, celle-ci étant, comme nous allons le voir,
sous-tendue par un discours de maitrise.

De fait, le caractere fondamental de la maitrise est sous-jacent au
questionnement qui structure 1'approche de l'dme et la composition qui lui est

147] est sans doute éclairant de considérer les explications linguistiques que Platon propose au sujet de
ces termes, d’autant que ce savoir étymologique sert de fondation a la connaissance puisqu’avec
Platon, le langage dit le monde (cf. PLATON, Cratyle, 387c-d, traduction du grec ancien, introduction et
notes par Catherine Dalimier, Paris, Flammarion, coll. GF-Flammarion, 1998, pp. 76-77), et qu’il est un
« instrument » de connaissance, permettant, « en démélant la réalité, de nous en instruire » (cf. PLATON,
ibid., 388a-c, pp. 78-79). Dans cette perspective, Socrate déclare : « Epithumia (“désir”) non plus n’est pas
difficile. Il est clair qu’on a donné ce nom a la force qui va vers le thumds (epi ton thumén). Le thumés
pourrait tenir son nom de thisis (“ferveur”), c’est-a-dire de 1'ébullition de I'ame. » (PLATON, ibid.,
419d-e, p. 145.) Et plus généralement, a propos du vocabulaire émotionnel, ¢f. PLATON, ibid., 419b-4200,
pp. 144-146.

15 Qupdg, thumds signifie littéralement souffle, d’ot1 dme, entendu 1° comme principe de vie et 2° comme
principe de la volonté, de I'intelligence, des sentiments et des passions, d’ott d'une part, volonté, désir,
et d’autre part, ceur considéré comme le siege de l'intelligence, des sentiments et des passions
(Cf. BAILLY Anatole, Dictionnaire Grec Frangais, op. cit., p. 948).

16 A propos du role de R. Descartes et de ses conceptions de I'ame et des passions, cf. ci-dessous,
pages 88-100.
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attribuée : pour se faire une conception juste de la nature de 1'ame, il faut considérer
ses états — m&dn, pithéd’? —, et ses actes ou activités — Zpyx, érga's. Plus
généralement, définir la nature d’une chose, c’est déterminer sa maniére d’agir et de
subir (i.e. de patir). M. Dixsaut explique ainsi la démarche de Platon :

« Chaque étre est déterminé par sa puissance d’agir mais aussi de patir :
n'importe quel étre ne peut pas subir n'importe quoi, ni subir I’action de
n’importe quoi. Ne peut lui arriver comme accident (pdthos) que ce qui
convient a sa nature, ce qui est rendu possible par elle. La puissance
(dunamis) a une fonction sélective et manifeste la différence propre a la
nature (phiisis) dont elle est la puissance. »1?

L’interrogation platonicienne? s’appuie donc — quoique de facon implicite — sur
un postulat, celui d'une possibilité d’opposer action et passion?! (n&Sog, pdthos), c’est-
a-dire de poser de facon pertinente les questions : « qu’est-ce qui agit ? » et « qu’est-
ce qui subit?». Autrement dit, cette perspective présuppose la faisabilité et
l'effectivité d’une stricte répartition de la puissance ou du pouvoir (et donc de la
volonté et de la responsabilité), et corollairement non pas un principe physique
général d’action-réaction (s’appliquant a des entités qui seraient toujours a la fois
agent et agi) mais une opposition entre deux forces dont I'une I'emporte sur l'autre,
c’est-a-dire dont 'une agit sur 'autre qui la subit22.

17 149, pithé est le pluriel de né&Sog, pithos.

18 « Nous devons donc, en premier lieu, nous faire une conception juste de la nature de 'ame, aussi
bien divine qu’humaine, en considérant ses états [n&3v, pithé] et ses actes [Epya, érga] ; voici le point de
départ de cette démonstration. » (PLATON, Phédre, 245c, traduction du grec ancien, introduction et notes
par Luc Brisson, Paris, Flammarion, coll. GF-Flammarion, 1989, p. 116). Le méme raisonnement sera
repris en 270c-d (ibid., pp. 167-168).

19 Monique Dixsaut in PLATON, Phédon, traduit du grec ancien par Monique Dixsaut, Paris,
Flammarion, coll. GF-Flammarion, 1991, p. 351, note 156.

20 Platon n’a évidemment pas l'exclusivité d’une telle démarche. A plus de vingt siecles de distance,
R. Descartes pourra écrire : « Et ie puis dire, auec verité, que la queltion que voltre Altelle propole, me
semble eltre celle qu’on me peut demander auec le plus de raiflon, en [(uite des elcrits que i’ay publiez.
Car, y ayant deux choles en I'ame humaine, delquelles depend toute la connoiflance que nous pouuons
auoir de fa nature, I'vne delquelles eft qu’elle penle, I'autre, qu’eltant vnie au cors, elle peut agir & patir
auec luy ; ie n’ay quali rien dit de cette derniere, & me [uis feulement eltudié a faire bien entendre la
premiere, a caufe que mon principal deflein eftoit de prouuer la diftinction qui et entre I'ame & le corps; a
quoy celle-cy feulement a pt fervir, & l'autre y auroit efté nuifible. » (« Lettre cCCll » & Elisabeth du 21
mai 1643, pp. 663-668, in DESCARTES René, Correspondance Juillet 1643-Avril 1647, in CEuvres, t. 1V, Paris,
Vrin, 1996, p. 664, c’est moi, A.C., qui souligne). La remarque de R. Descartes suggere une piste qu’il
serait peut-étre intéressant d’explorer davantage — du moins est-ce lintuition que jen ai: la
distinction entre action et passion n’est-elle pas consubstantielle, dés ses premiers pas, a la démarche
métaphysique et corollairement a une volonté de maitrise ? On pourrait en effet mettre en regard de
ces conceptions et pratiques de l'efficacité des solutions alternatives, comme celles, par exemple,
s’appuyant sur la notion de propension suggérées par JULLIEN Francois, Traité de I'efficacité, Paris, Grasset
& Fasquelle, 1996.

21 « Passion » est donc a considérer ici dans son acception premiere, celle de passivité.

22 Cette approche, qui n’est pas particuliere a Platon, mais se retrouve encore aujourd’hui dans nos
conceptions vernaculaires du fonctionnement d’une force quelconque, a fait 1'objet d'une étude
approfondie de L. Talmy : TALMY Leonard, « Force Dynamics in Language and Cognition », pp. 49-100,
in Cognitive Science, vol.12, n°l, janvier-mars 1988, repris et augmenté, pp.409-470, in Toward a
Cognitive Semantics: Concept Structuring Systems, t. 1, Cambridge (MAasS.) et Londres, MIT Press, 2000.
Nous aurons I'occasion d’y revenir dans un autre chapitre (cf. infra, pages 261-262).
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Je souhaite en outre insister sur le fait que la volonté de maitrise apparait chez
Platon dans des dialogues bien antérieurs aux grandes théorisations psychologiques
(développées en particulier dans le Phédon, le Phédre, la République et le Timée) ; elle
est déja manifeste dans le Gorgias, par exemple :

« CALLICLES : Comment congois-tu cette maitrise de soi-méme ?

SOCRATE : D’une fagon trés simple et comme tout le monde : elle consiste
a étre sage et a se dominer [owyppova Gvta %ol EyuPaT ADTOV EXLTOD,
sOphrona onta kai egkraté auton heautoti], & commander en soi aux plaisirs et
aux passions [tV NSov&v nal EmtSopdy, ton hedonon kai epithumion]. »23

Nous pouvons sans doute considérer soit que ce principe lui-méme fonde ou
traverse l'interrogation philosophique de Platon, soit quil est le résultat d'une
posture premiere déclinée dans les différentes réponses fournies aux questions
posées. En tout état de cause, Platon postule que dans 1’homme, l'autorité doit
pouvoir étre exercée par I’ame quand elle est sensée?* et que I'arme la plus efficace
pour combattre les désirs est la maitrise de soi, la continence ou éyxpdteia,
egkrateia?>. Ce sont ces principes mettant en jeu une métaphore du pouvoir, de
'autorité et de la maitrise — je parlerai désormais de « métaphore tyrannique » —,
qui se trouvent au coeur de ses théorisations psychologiques et qui les structurent.

«Les passions apparaissent donc d’emblée comme objets d’une
surveillance et d'une vigilance nécessaires, et corrélativement, comme
objets de déploration (de malheur) si elles viennent a I'emporter sur la
partie “naturellement” faite pour commander dans l'dame. De sorte
qu’elles se définissent dés 'abord selon la perspective de constitution
d’une morale philosophique. »26

Nous pourrons établir un peu plus bas?” un lien entre cette métaphore tyrannique et
la condamnation des passions et du corps (comme le fait donc M. Korichi) ; mais
nous verrons de plus que ce lien peut se comprendre comme étant articulé par un
principe de mise a distance?s.

La tyrannie des passions

Le corollaire de l'opposition entre action et passion, autrement dit du principe
d’investigation de base de Platon, conjuguée a cette métaphore tyrannique — dont
nous avons vu qu’elle en est I'une des déclinaisons — est simple : les passions sont

23 PLATON, Gorgias, 491d-e, traduit du grec ancien par Albert Croiset, Paris, Gallimard, coll. Tel, 1984,
p- 121. J'aurais également pu renvoyer a PLATON, Protagoras, 352e-353c, ibid., p. 54.

24 Cf. PLATON, Phédon, 94b, op. cit., p. 268.

25 Cf. PLATON, La République, livre 1v, 430e, traduction du grec ancien, introduction et notes par Robert
Baccou, Paris, Garnier, coll. GF-Flammarion, 1966, p. 182.

26 KORICHI Mériam, Les passions, Paris, Flammarion, 2000, p. 13.

27 Cf. ci-dessous, pages 41-44.

28 Cf. infra, pages 44-53.
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« tyranniques »?° et il faut tyranniser ce qui tyrannise. Il en découle une théorie
psychologique qui est, dans tous les textes de I"’Académicien que jai pu consulter
(principalement La République, le Phédon et le Timée, mais pas uniquement®), avant
tout au service, ou au moins dans un étroit rapport de dépendance avec un projet
politique autoritaire3!. Selon les termes de Platon, I'ame donne son modele a la cité
idéale ; j'ai commencé a montrer en quoi c’est plutédt la cité idéale qui donne sa
forme a I'ame. En effet, ce qui structure la conceptualisation de 'ame c’est d"une
part la métaphore tyrannique (en tant, notamment, qu’elle dérive de l'interrogation
platonicienne méme) et d’autre part ’analogie que Platon établit (ou reprend) entre
I’ame et la cité.

Généralement, chez Platon, c’est donc le caractére tyrannique des passions qui
est affirmé : les émtSvpion (epithumiai, c’est-a-dire les passions de I’ame concupiscible)
sont un « maitre rageur et sauvage »32 ou encore des « maitres innombrables et
furieux »33 ; plus loin est fait mention du « tyran Eros »3, etc. Toutefois 'un des
passages de Platon présentant 'dame humaine ot le projet politique est le moins
apparent est sans doute celui ot est donné une définition de '’homme comme un
composé d’'une béte multiforme, d’un lion et d'un homme3> et ot donc les passions
sont décrites comme une créature monstrueuse, « une espece de béte multiforme et
polycéphale, ayant, disposées en cercle, des tétes d’animaux dociles et d’animaux
féroces, et capable de changer et de tirer d’elle-méme tout cela »3. Cependant cette
monstruosité conférée aux passions semble surtout justifiée, en tant que recours
rhétorique, par la volonté plus ou moins explicite de dénoncer le caractere
tyrannique qui leur est attribué, de méme que Platon n’évoque pas la «béte

29 Cf. PLATON, Phédre, 238a-c, op. cit., p. 103.

30 Cf. par exemple Gorgias, 504d et sqq.

31 Ce qui explique sans doute aussi que cette psychologie autoritaire soit si normative : telle partie de
I’ame doit avoir telle fonction, etc.

32 PLATON, La République, op. cit., livre 1, 329¢, p. 77.

33 PLATON, id., 3294, p. 77.

34 PLATON, ibid., livre 1v, 573e¢, 574a sqq., pp- 335, 336 sqq.

35 PLATON, ibid., livre 1X, 588b-5904, pp. 352-353. Cette définition réflexive est hautement problématique.
Il faudrait en effet, pour plus de clarté, la gloser ainsi: «’homme; est un composé d’une béte
multiforme, d'un lion et d"un homme; ». Le danger politique d'un tel raisonnement auto-réflexif réside
notamment dans le fait qu’il permet (pour ne pas dire qu’il implique) des conclusions inacceptables en
jouant sur l'assimilation des deux termes soi-disant identiques. Ainsi, la personne qui se verra
contester son humanité, — c’est-a-dire ici sa rationalité — se verra automatiquement contester son
humanité; — c’est-a-dire son appartenance a la communauté humaine (nous verrons dans un autre
chapitre comment ce raisonnement, qui n’aura plus rien d’abstrait ou de supputatif, sera repris et mis
en ceuvre jusqu’a notre époque contemporaine, cf. infra, pages 179-190 mais aussi 358-367). Autrement
dit, il s’agit d’une machine a fabriquer de I'exclusion, de I'apartheid, car ce raisonnement se fonde sur
une pensée totalitaire — totalitaire, dans le sens ot elle présuppose 1° que I'homme a une nature, une
essence, une définition (ce qui souléve la question des modalités de négociation, d’accord sur cette
définition), et 2° (ce second point étant étroitement lié au premier) que I'homme est (ou doit étre)
rationnel, foujours et uniquement rationnel. En tout état de cause, la motivation de la formule de Platon
est quand méme foncierement politique puisqu’elle aboutit a une définition de la justice s’obtenant en
donnant « a I'homme intérieur la plus grande autorité possible sur 'homme tout entier » (PLATON, ibid.,
589b-c, p. 353).

36 PLATON, ibid., livre 1X, 588¢, p. 352.
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sauvage »% a laquelle est assimilée 1’dme concupiscible (éntSvpuntndy, epithumetikon)
sans rappeler qu’elle est « enchainée » et placée sous la domination de la raison.

L’analogie entre I’dme et la cité

De facon beaucoup plus fréquente et développée, c’est un propos et une
phraséologie politiques nettement plus explicites qui encadrent le discours sur I’ame
en général et sur les passions en particulier. Pour étre plus précis, une analogie et
méme une homologie entre 'ame et la cité sont souvent établies, soutenues,
défendues, ou brandies comme argument — mettant tour a tout 1’accent sur deux
aspects: un parallélisme des structures et une identité du principe de
fonctionnement qui s’étayent I'un 'autre.

Ainsi dans le Timée, ou il définit toute une géographie corporelle de I'ame et de
ses différentes parties, c’est un lexique et des images tres anthropomorphisants
qu’emploie Platon, transformant le corps en collectif social et en paysages urbains :

« Ainsi la partie de I'ame qui participe au courage et a I'ardeur, celle qui
cherche la victoire, ils [les dieux jeunes chargés de faconner un corps
pour I"ame] I'établirent plus pres de la téte, entre le diaphragme et le cou,
pour qu’elle prétit l'oreille a la raison, et piit se joindre a elle pour contenir
par la force la meute des désirs, toutes les fois que ces derniers refuseraient
tout net de se soumettre aux prescriptions transmises par la raison du haut de
la citadelle. Quant au cceur, le nceud des veines et la source du sang qui
circule impétueusement a travers tous les membres, ils 1'établirent au
poste de garde, pour que, quand la partie agressive bouillirait de colére,
parce que la raison aurait signalé qu'une action injuste se prépare du coté
des membres a l'extérieur ou encore qu'une action injuste trouve son
origine dans les appétits a l'intérieur, aussitot, a travers I'ensemble du
réseau de passages étroits, tout ce qui dans le corps est capable de sensation,
tout ce qui est susceptible de percevoir avertissements et menaces
devienne docile et suive en tout la partie la meilleure, lui permettant ainsi
de dominer sur tous les membres »38.

Dans le livre IV de La République, la comparaison entre I’ame et la cité fait cette fois
I'objet d'un long développement :

« Eh bien ! repris-je, lorsque deux choses, I'une plus grande, l'autre plus
petite, sont appelées du méme nom, sont-elles dissemblables, en tant
qu’appelées du méme nom, ou semblables ?

Semblables.

Donc 'homme juste, en tant que juste, ne différera point de la cité
juste, mais il lui sera semblable.

Oui.

Mais la cité nous a paru juste quand chacune de ses trois parties
s’occupait de sa propre tache; tempérante d’autre part, courageuse et
sage par les dispositions et les qualités de ces mémes parties.

37 PLATON, Timée, 70e, traduit du grec ancien par Luc Brisson, Paris, Flammarion, coll. GF-Flammarion,
1996, p. 184.
38 PLATON, ibid., 70a-c, pp. 183-184 (c’est moi, A.C., qui souligne).
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C’est vrai, dit-il.

Par suite, mon ami, nous estimerons pareillement que I'individu, si
son ame renferme ces mémes parties, mérite, en vertu des mémes
dispositions, les mémes noms que la cité.

C’est de toute nécessité. »»

Ou encore :

« N’y a-t-il pas grande nécessité de convenir qu'en chacun de nous se
trouvent les mémes formes et les mémes caractéres que dans la cité ? »%0

Et un peu plus loin :

Enfin :

«Tu comprends parfaitement ce que je veux dire ; mais fais-tu en outre
cette réflexion ?

Laquelle ?

Que c’est le contraire de ce que nous pensions tout a '’heure qui se
révele a nous au sujet de 1'élément irascible. Tout & I'heure, en effet, nous
pensions qu’il se rattachait a 1’élément concupiscible, tandis que
maintenant nous disons qu’il s’en faut de beaucoup et que, bien plutot,
quand une sédition s’éleve dans I'ame, il prend les armes en faveur de la
raison.

Assurément.

Est-il différent de la raison, ou I'une de ses formes, de sorte qu'il n'y
aurait pas trois éléments dans 1'dme, mais deux seulement, le rationnel et
le concupiscible ? Ou bien, de méme que trois classes composaient la cité
— gens d’affaires, auxiliaires et classe délibérante — de méme, dans
I’ame, le principe irascible constitue-t-il un troisieme élément, auxiliaire
naturel de la raison quand une mauvaise éducation ne l'a point
corrompu ?

Il y a nécessité, répondit-il, qu’il constitue un troisieme élément. »
[...]

« Voila dong, repris-je, ces difficultés péniblement traversées a la nage, et
voila bien reconnu qu’il y a dans la cité et dans 'ame de I'individu des

parties correspondantes et égales en nombre »41.

« Ainsi, Glaucon, nous dirons, je pense, que la justice a chez I'individu le
méme caractere que dans la cité.

Cela aussi est de toute nécessité.

Or nous n'avons certainement pas oublié que la cité était juste du
fait que chacune de ses trois classes s’occupait de sa propre tache.

II ne me semble pas que nous l'ayons oublié.

Souvenons-nous donc que chacun de nous également, en qui chaque
élément remplira sa propre tache, sera juste et remplira lui-méme sa
propre tache.

39 PLATON, La République, livre 1v, 435a-c, op. cit., p. 187.
40 PLATON, ibid., livre 1v, 435¢, p. 188.
41 PLATON, ibid., livre 1v, 440d-441a et 441c, pp. 193-194.
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Oui, certes, il faut s’en souvenir.

Des lors, n’appartient-il pas a la raison de commander, puisqu’elle
est sage et a charge de prévoyance pour 'ame tout entiere, et a la colére
d’obéir et de seconder la raison ?

Si, certainement »42.

Composition tripartite de I'ame et domination

Platon propose donc une composition de 'ame et détaille ensuite cette structure,
composée de trois éléments (« concupiscible », «irascible » et «raisonnable » ou
« rationnel ») : « nous comprenons par l'un, nous irritons par 'autre, désirons par
un troisieme les plaisirs de la nourriture, de la reproduction et tous ceux de méme
famille »*3. Et de cette structure calquée sur un ordre politique découle, aprés avoir
précisé la composition de cette tripartition (4394-441d), une répartition des roles
entre les ames :

«Des lors, n’appartient-il pas a la raison [Aoyiouxd, logistikd] de

commander, puisqu’elle est sage et a charge de prévoyance pour 1'dme

tout entiere, et a la colére [Svpoetdel, thumoeidei**] d’obéir et de seconder

la raison ?

Si, certainement. »%

Ce que nous pouvons remarquer ici, c’est que 1'élément rationnel ou raisonnable de
I'ame doit commander a «l'ame tout entiére ». Or ce principe tyrannique de la
raison est également repris un peu plus loin, en conclusion de la démonstration :

« Or ¢a, donc, examine maintenant ceci : 'ame n’a-t-elle pas une fonction
que rien d’autre qu’elle ne pourrait remplir, comme de surveiller,
commander, délibérer et le reste ? Peut-on attribuer ces fonctions a autre
chose qu’a I'ame, et n"avons-nous pas le droit de dire qu’elles lui sont
propres ?

On ne peut les attribuer a aucune autre chose. »%

Ceci doit nous inciter a considérer que l'argument est primordial et central pour
Platon. Et de fait, comme je l'ai déja signalé plus haut’, nous le retrouverons dans
plusieurs autres dialogues. Mais afin de nous assurer que, bien plus qu’étre
primordial, cet axiome — la version de la métaphore tyrannique focalisée sur I'ame
rationnelle — commande et justifie la démonstration, il faut que nous entrions
davantage dans I'analyse du raisonnement proposé par Platon.

42 PLATON, ibid., pp. 194-195.

43 PLATON, ibid., livre 1v, 436a-b, p. 188.

4 Qupoetdel, thumoeidef signifie irascible, littéralement ce qui est d’un caractére résolu ou courageux
(cf. BAILLY Anatole, Dictionnaire Grec Frangais, op. cit., p. 948).

45 PLATON, La République, livre 1v, 441e, op. cit., pp. 194-195.

46 PLATON, ibid., livre 1, 353d, p. 103.

47 Cf. ci-dessus, page 32.
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B. Williams s’est intéressé a la construction de la correspondance entre la
micropolis psychique et la macropolis politique déployée dans le livreIv de la
République. Platon y revendique une homologie de structure entre 'ame et la cité
(telles qu’il les congoit) en s’appuyant d’abord sur un argument de transfert de
qualité du composant au composé :

« N’y a-t-il pas grande nécessité de convenir qu'en chacun de nous se
trouvent les mémes formes et les mémes caracteres que dans la cité ?
Aussi bien n’est-ce point d’ailleurs qu’ils viennent a cette derniere. Il
serait, en effet, ridicule de penser que le caractére irascible de certaines
cités n’a pas son origine dans les particuliers qui ont la réputation de le
posséder, comme les Thraces, les Scythes et presque tous les peuples du
Nord — ou qu'il n’en est pas de méme pour 'amour du savoir, que 'on
pourrait principalement attribuer aux habitants de notre pays, ou pour
I'amour des richesses, qu'on préterait surtout aux Phéniciens et aux
Egyptiens. »48

Notons au passage — et nous aurons l'occasion d’y revenir® — que, selon
R. Baccou?, Platon reprend a Hippocrate I'argument de I'influence des climats sur le
caractere des hommes et leurs institutions politiques (cette idée sera promise a une
longue histoire : apres Jean Bodin a la fin du XvIe siecle, Montesquieu reprendra, lui
aussi, ce raisonnement). B. Williams synthétise le raisonnement élaboré par Platon
de la facon suivante :

e (A) : une cité est juste si et seulement si les individus qui la composent le sont.

I note que cette regle tout-partie fonctionne ici (c’est-a-dire plutdt que la proposition
ne choque pas), sans toutefois pouvoir s’appuyer sur une universalité ou une
automaticité (parfois cette «logique » ne fonctionne pas, par exemple si nous
remplacons juste par grande). Ensuite, Platon décline la proposition (A) en une
proposition (B) :

e (B):la composition/harmonie de la cité doit se retrouver dans chaque individu
et vice versa.

Toutefois pour la réciproque (le vice versa), seuls les « meilleurs » individus sont
considérés, et ces meilleurs sont pour Platon les intellectuels. En outre, lorsqu’il
s’agit d’examiner la justice de la cité idéale, son harmonie®!, Platon applique ici deux
régles distinctes aux différentes catégories sociales : en ce qui concerne les gardiens,
il est fait référence aux effets bénéfiques de leur ppovnoig, phronésis (tempérance,
modération) ; mais pour les autres, ce qui rend la cité juste, ce n’est pas une

48 PLATON, ibid., livre 1v, 435¢, p. 188.

49 Cf. infra, pages 131-137 et 161-164 (a propos de la passion considérée comme moteur de I'action) et
page 134 (au sujet de Montesquieu).

50 Cf. Robert Bacou in PLATON, La République, op. cit., pp. 413-414, note 251.

51 Cf. PLATON, ibid., livre 1v, 433c-d, p. 185.
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caractéristique des individus, mais simplement un fait, celui que chacun s’occupe de
ses affaires et devoirs®, c’est-a-dire que chacun se conforme a l'ordre établi.
Autrement dit, la cité est juste lorsque d’une part, ceux qui doivent se dominer et
dominer dominent et se dominent, et d’autre part, ceux qui doivent obéir obéissent.

Le raisonnement ne suit donc pas la logique syllogistique attendue ; et apres
cette analyse, la démarche rhétorique de Platon apparait plus clairement : « The use
of the analogy, it begins to seem, is to help Plato to have it both ways. »5* L’enjeu est
notamment pour Platon de pouvoir justifier que les désirs et passions de la foule et
du vulgaire soient maitrisés par les désirs et la sagesse de I'individu supérieur54 :

« The use of the analogy is supposed in the upshot to justify the supreme
rule of a logistic element in the city, where this element is identified as a
class of persons; and it justifies it by reference to the evident superiority
of a soul in which the logistic element controls the wayward and chaotic
desires. But this will work only if the persons being ruled bear a
sufficient resemblance to wayward and chaotic desires—for instance, by
being persons themselves controlled by wayward and chaotic desires.
And if they are enough like that, the outcome of Plato’s arrangements
will be less appealing than first appears. »

La psychologie platonicienne, et notamment la composition de 1'ame (d’ott découle
la notion de passion), est donc indissociable de la pratique et de la promotion d'un
fonctionnement politique dont nous venons de voir que ses principes étaient a la
fois autoritaires et réactionnaires. Or entre 1'ame et la cité telles que Platon les
rapproche, les rétroactions sont complexes, au point de souvent brouiller la
distinction permettant de savoir laquelle détermine l'autre. Car c’est de ce
rapprochement micro- et macropolitique que résultent non seulement la tripartition
de l'une et de l'autre, mais également, dans la cit¢é comme dans l'dme, la
classification en métiers (c’est-a-dire en fonctions) et en motivation (autrement dit en
causes), a laquelle correspond donc la typologie en classes sociales et en caractéeres
psychologiques :

« At no point, we must remember, does the structure present a simple
contrast of the psychological and the political, for on both sides of that
divide we have two sorts of thing: elements, and a whole which is
affected by those elements. On the political side we have classes, and a
state which is affected by which class is predominant among them (hence
the ‘predominant section rule’” we have already looked at); the theory is
supposed to yield both an analysis and a typology of states. On the
psychological side, we have ‘parts of the soul’, and persons in which one
‘part’ or another is dominant; this yields, first, a classification of motives
within the individual, and, second, a typology of character. The
difficulties we have just been considering, about the epithymetic class,

52 Cf. WiLLIAMS Bernard, « The Analogy of City and Soul in Plato’s Republic », pp.255-264, in
FINE Gail (éd.), Plato 2. Ethics, Politics, Religion, and the Soul, Oxford, Oxford University Press, 1999,
p. 258.

53 WILLIAMS Bernard, id.

54 Cf. PLATON, La République, 431b-d, op. cit., p. 183.

55 WILLIAMS Bernard, « The Analogy of City and Soul in Plato’s Republic », op. cit., pp. 258-259.
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are generated across the political-psychological boundary, in the relations
that Plato finds between, on the one hand, the working class and a state
dominated by that class, and on the other hand, epithymetic motivation
and a character dominated by such motivation. In the case of the
Svuoetdég, the most interesting difficulty (it seems to me) breaks out
earlier, in the relations between the type of motivation that is represented
by this ‘part of the soul” and the type of character that is produced by its
predominance. Once the type of character is established, the political
consequences follow, granted Plato’s general outlook, fairly easily.
Indeed, it is just the appropriateness of those consequences that seems to
dictate the connection of ideas on the psychological side; whatever may
be the case elsewhere in the Republic, here the political end of the analogy
is dictating certain features of the psychological end. »%

Le discours de maitrise

Si I'ambition ou du moins les enjeux politiques de la théorie psychologique de
Platon sont établis, il s’agit maintenant d’en explorer les développements et les
connexions (internes et externes). Mais avant d’étudier comment Platon parle du
corps et des passions, attardons nous sur les principes et les enjeux de ce discours.

Nous l'avons vu, Platon use largement de la métaphorisation. Or comme
I'explique J. Schlanger®”, le recours a des métaphores s’articule autour de deux
foyers de dicibilité qui définissent mutuellement leurs modalités. Le premier,
conceptuel, touche aux structures qui peuvent étre dégagées de 1'objet comparant
(ou y étre consensuellement attribuées). Le second, argumentatif ou rhétorique,
concerne l'organisation du discours, a savoir les objectifs de I'argumentation : « On
recourt a des métaphores pour étayer une cause, pour établir un point. On
développe les appuis et les assises qui faciliteront 'adhésion »%8. Bien évidemment
les arguments, c’est-a-dire les structures et les valeurs attribuées a 'objet — en
I'occurrence, la psyché —, sont congus et choisis en fonction de la thése qui I'ont
cherche a établir.

Le corps ou la psyché mobilisés métaphoriquement par un discours (dont
I'identification est toujours a débattre — ici des théories scientifiques ou
politiques ?) sont déterminés par la focalisation adoptée par ce discours, c’est-a-dire
ce qu’il met en lumiére et porte a I'attention des interlocuteurs en méme temps qu’il
plonge dans les ténébres et I'oubli ce qu’il ne dit pas, et non pas par une structure
du « corps-en-soi » ou de la « psyché-en-soi » (exempts de propriétés ou de schémas
normatifs et existant avant toute mobilisation dans un au-dela méta-physique auquel
seul le philosophe aurait acces tout en pouvant en rendre compte aux communs des
mortels). Autrement dit, comme I'écrit J. Schlanger®, il est impropre de croire que
I'on puisse tirer a partir des schémas rationalisateurs du corps ou de l'organisme
quelque inférence que ce soit sur ses hypothétiques propriétés. Au contraire, « son

56 WILLIAMS Bernard, ibid., pp. 262-263.

57 Cf. SCHLANGER Judith, Les métaphores de I'organisme, op. cit., pp. 31-33.
58 SCHLANGER Judith, ibid., p. 33.

59 Cf. SCHLANGER Judith, ibid., p. 259.
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relief conceptuel dépend étroitement de son usage rhétorique, car ce sont les
arguments que 1'on souhaite puiser dans cette notion qui pour une bonne part la
dessinent »0.

Car, en somme, l'analogie du corps (ou, de facon plus générale, celle du
microcosme) « se préte a des argumentations divergentes selon qu’on met 1’accent
sur l'interdépendance dans une vie commune, sur la coordination spontanée des
fonctions différenciées; ou au contraire qu'on lit la différenciation comme une
hiérarchie naturelle, une fatalité sociale, une subordination politique. Qu’on lui
donne une valeur autoritaire ou solidariste, aristocratique ou démocratique, cette
analogie, au niveau des facons de parler courantes, fournit une sorte de canevas
éprouvé comme traditionnel »¢L.

Les versions du corps sont pourtant multiples, potentiellement innombrables
méme. La métaphore peut servir a cautionner la hiérarchie, le commandement ou le
pouvoir de certaines instances sur d’autres, hétéronomes. Ou bien a montrer, non
plus un rapport de domination/obéissance, mais combien, dans un tout, rien n’est
méprisable, les parties les plus humbles étant aussi nécessaires au fonctionnement
du tout. De 'unité ou de l'ensemble, on retient alors moins la hiérarchie des
éléments que leur cohésion ou la solidarité qui les relie. Le corps peut encore étre
convoqué en concevant la corporalité comme la pure figure typique de la
complexité différenciée: les organes sont tous différenciés et ont chacun leur
fonction propre (image qui peut méme étre métaphoriquement ou implicitement
étendue a : si chacun ne respecte pas sa fonction, le tout est menacé — comme si ces
fonctions et cet irrespect avaient un sens en soi...). On le voit bien ici (et
I'énumération est loin d’étre exhaustive), l'utilisation de la métaphore pour
défendre une these provoque une re-création idéologique du corps et de sa soi-
disant « naturalité » avant méme sa mobilisation politique dans I'image®2.

D’autre part, le projet intellectuel politique va de pair chez Platon, comme nous
venons de l'esquisser, avec une tres forte hiérarchisation fonctionnelle et axiologique
des différentes parties de I’ame, c’est-a-dire un réinvestissement de 1'a priori négatif
a I'égard des passions: «lorsqu’'une dme et un corps sont ensemble, la nature
prescrit a I'un d’étre asservi et commandé, a I'autre de commander et de diriger »%3.
Autrement dit, comme l'exprime M. Labrune, « I’ame commande, le corps obéit »%4.
Une opinion similaire se retrouvera d’ailleurs chez Aristote: « Les rapports qui
existent sont, a peu pres, ceux de I'ouvrier a son outil, de 'dame au corps, du maitre
et de I'esclave ».

60 SCHLANGER Judith, ibid., p. 31.

61 SCHLANGER Judith, ibid., p. 194.

62 Cf. aussi et pour d’autres exemples, FOX KELLER Evelyn, Le Réle des métaphores dans les progrés de la
biologie, op. cit., passim.

63 PLATON, Phédon, 79¢-80a, op. cit., p. 243.

64 LABRUNE Monique, « Ftats d’ame. Le corps dans la philosophie de Platon», pp.27-47, in
GODDARD Jean-Christophe et LABRUNE Monique (dirs), Le corps, Paris, Vrin, 1992, p. 43.

65 ARISTOTE, Ethique de Nicomagque, livre viiI, chapitre X1, 6, traduction, préface et notes de Jean Voilquin,
Paris, Garnier, GF-Flammarion, 1965, p. 225. Cf. aussi ARISTOTE, Politique, livre 1, 1254b6, texte établi et

traduit par Jean Aubonnet, Paris, Les Belles Lettres, 1960, p. 19 : « Il est donc possible, disons-nous,
d’observer d’abord dans tout vivant I'autorité d’un maitre d’esclaves et celle d’'un homme d’Ftat, car
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Cette hiérarchisation peut du reste prendre d’autres formes. Tout d’abord grace
a une répartition ou une opposition des qualités associées a 'ame (i.e. sa partie
raisonnable) et au corps (auquel est assimilée 'ame concupiscible, c’est-a-dire les
passions) :

«ce qui est divin, immortel, objet pour l'intelligence, qui possede une
forme unique, qui est indissoluble et toujours semblablement méme que
soi-méme, voila ce avec quoi 1'dme offre le plus de ressemblance. En
revanche, ce qui est humain, mortel, inaccessible a [lintelligence,
multiforme, sujet a dissolution, et qui jamais n’est méme que soi, c’est au
contraire avec cela que le corps offre le plus de ressemblance ».

La condamnation du corps : corps-prison et passion-pharmakon

Ensuite, Platon profite de la similitude en grec entre les termes pour comparer, a de
nombreuses reprises, le corps (oo, somat?) a un tombeau (o7 pa, séma), mais aussi,
et au-dela de la simple consonance, a une prison :

« C’est ainsi qu'un jour, j'ai entendu dire a un homme savant que notre
vie présente est une mort, que notre corps est un tombeau »%8.

Ailleurs, il s’agit de «se délier du corps comme on se délie de ses chaines »*, ou
encore :

«[...] elle était, cette d&me, tout bonnement enchainée a l'intérieur d’'un
corps, agrippée a lui, contrainte aussi d’examiner tous les étres a travers
lui comme a travers les barreaux d’'une prison au lieu de le faire elle-
méme et par elle seule »70.

Ces associations du corps, et corollairement des passions, a des entités connotées
trés négativement s’inscrivent en conformité avec le préjugé négatif qui était déja
présent chez les Présocratiques et qui, sans doute, reste tres prégnant dans 1'univers
socioculturel de Platon. La philosophie platonicienne conserve donc, prolonge et

I’ame commande au corps avec l'autorité d’un maitre et I'intellect commande au corps avec I'autorité
d’un homme d’Etat ou d’un roi. Ici il est évident que la soumission a I’ame est aussi naturelle et
avantageuse pour le corps que la soumission a l'intellect et a la partie raisonnable 'est pour la partie
affective, tandis que leur égalité ou I'inversion de leurs rapports leur est a tous nuisible. »

66 PLATON, Phédon, 80b, op. cit., p. 243.

67 « Ce terme, qui désigne dans une tradition postérieure le corps en général, ne s’applique chez
Homere qu’a la dépouille mortelle, et devrait en toute rigueur étre traduit par “cadavre” »
(LoAYzA Daniel, « Corps ou ame : d’'Homere a Pythagore », pp. 9-26, in GODDARD Jean-Christophe et
LABRUNE Monique (dirs), Le corps, op. cit., p. 11, note).

68 PLATON, Gorgias, 4934, op. cit., p. 122.

69 PLATON, Phédon, 674, op. cit., p. 218.

70 PLATON, ibid., 82¢, p. 248. La méme image se retrouve encore dans le Phédre, 250c, et dans le Cratyle,
400c-d.
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peut-étre méme radicalise une position de méfiance et un regard négativisant vis-a-
vis des passions”L.

Dans le méme ordre d’idées, mais suivant une perspective inversée par rapport
au corps-prison, I’ame concupiscible devient ce qui, dans I’ame, lui est extérieur. Ce
caractere paradoxal trouve aisément une explication de par le recours a
I'autoréférence (rappelons que 'ame, de méme que I'homme, sont définis de facon
réflexive ou autoréférentielle’?). En effet, le recours a l'autoréférence aboutit tres
facilement a des propositions aporétiques lorsque les mots sont considérés selon une
perspective ensembliste traditionnelle (assimilant éléments et classes), 'exemple le
plus élémentaire étant sans doute le paradoxe d’Epiménide le Crétois selon qui les
Crétois sont des menteurs?s.

Mais si les passions sont paradoxales chez Platon, c’est aussi précisément parce
qu’elles viennent brouiller la distinction entre le dedans et le dehors, entre I'intériorité
et le monde extérieur. Autrement dit, I'ame concupiscible, ouverte ou offerte a
'extérieur, est caractérisée par sa passivité, son hétéronomie — contrairement a la
raison, autonome et réflexive, qui « sait » repousser l'extérieur :

« En effet, cette espéce d’ame [I’ame concupiscible] reste toujours passive
et, du fait qu’elle a été renfermée en elle-méme et sur elle-méme, avec la
seule faculté de repousser le mouvement qui vient de 'extérieur et de
n’user que du sien propre, la nature a sa naissance ne lui a pas accordé de
connaitre quelque chose d’elle-méme et de raisonner. Voila pourquoi,
bien que cette espéce vive et ne soit pas autre chose qu'un vivant,
immobile et enracing, elle demeure fixe, incapable de se mouvoir par elle-
méme. »74

De facon analogue, Platon soutient dans le Phedre’”> que les hommes peuvent étre
mis hors d’eux-mémes par le plaisir. Dans tous les cas, les passions sont donc ce qui

71 J'avais signalé plus haut un autre point & propos des positions antérieures a Platon, qui concernait
les liens entre les passions et les quatre éléments. Si Platon adopte une cosmologie fondée sur des
théories tétraélémentaires répandues a son époque (cf. par exemple PLATON, Timée, 31b-32c, op. cit.,
pp- 120-121), il ne semble toutefois pas reprendre les rapports que certains penseurs présocratiques
avaient établis entre théories psychologiques et théories tétraélémentaires. Cette relation, que nous
retrouverons plus tard, en particulier par le biais de la théorie médicale des humeurs, nous revient
donc, en contournant I'héritage platonicien, via Aristote et surtout par les Stoiciens (nous verrons que
les passions sont considérées comme des maladies dans leurs théories).

72Cf.par exemple PLATON, Phédon, 93d-95a, op.cit, pp.267-269 ot le raisonnement porte
alternativement sur I'dme considérée comme un tout ou comme une partie de I’ame, et la définition de
I'homme déja mentionnée ci-dessus (cf. note 35, page 33): « ’homme est un composé d'une béte
multiforme, d'un lion et d'un homme » (PLATON, La République, livre 1X, 588b-590a, op. cit., pp. 352-353).
73 Ce point sera peut-étre plus explicite encore si nous procédons a partir d'un exemple plus élaboré
que le paradoxe d’Epiménide le Crétois, une illustration que je dérive de celui proposé par le
mathématicien Bertrand Russell (puisque ces questions ont fait I’objet d’un traitement mathématique
au tournant du Xxxe siecle). Si nous considérons qu'un catalogue de livres est lui-méme un livre et qu’il
cite des livres (le catalogue symbolisant donc ici un ensemble, et la relation d’appartenance a cet
ensemble étant signalée par le fait pour un livre d’étre cité par le catalogue), nous pouvons nous poser
la question (Q) : « le catalogue des catalogues qui ne se citent pas se cite-t-il ? ». Dans cet exemple, les
catalogues en tant qu’élément ne sont pas distingués des catalogues en tant que classe, ce qui provoque
I'indécidabilité de la proposition répondant a la question (Q).

74 PLATON, Timée, 77b, op. cit., p. 95.

75 Cf. PLATON, Phédre, 259b-c, op. cit., p. 139.
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menace ou abolit la séparation, soit en faisant du dehors un dedans, soit en faisant
du dedans un dehors. La condamnation des passions tient donc aussi, pour
reprendre la notion étudiée en détail par J.Derrida, a leur fonctionnement
pharmakologique7 :

« Appréhendé comme mélange et impureté, le pharmakon agit aussi
comme l'effraction et I'agression, il menace une pureté et une sécurité
intérieures. Cette définition est absolument générale et se vérifie méme
dans le cas ou un tel pouvoir est valorisé. »”7

Pour Platon, le monde tel qu’il est percu, le monde sensible, est chaos”, i.e. un
univers d’opinions fluctuantes et contradictoires, peu fiables et dangereuses. La
démarche philosophique platonicienne fondamentale consiste des lors a abstraire un
monde (non sensible) de la sphere politique (c’est-a-dire le domaine de ce qui est
discutable), a contester toute existence véritable et toute légitimité a cette derniere
afin d'imposer le monde abstrait — auquel seul le philosophe a acces — comme
champ pratique et politique”. Le monde sensible étant stigmatisé comme
contradictoire et fluctuant (nous avons vu que les passions — substituts du
macrocosme au sein du microcosme — sont instaurées comme un désordre
psychologique, lui-méme étant présenté comme une révolte, une sédition, un conflit
intérieur®’), Platon s’efforce de lui substituer un monde idéel stable, unique et
univoque. Il s’agit donc d'une pensée de la nécessité, donc d"une pensée politique
(disant comment les choses, le monde, doivent étre), prenant pour étendard la
rationalité — une rationalité qui existerait a priori, sans avoir besoin d’étre élaborée,
et qui est entendue suivant un principe de non-contradiction impliquant une
position qui impose des réponses excluant toute alternative, et un principe
d’identité, posant qu'une chose est bien elle-méme (c’est-a-dire stable), et forcément
elle-méme (autrement dit, elle ne peut pas ne pas étre ce qu’elle est).

Pour revenir au sujet qui nous occupe, la passion, notons ici un point, dont
seule la cohérence avec ce qui précéde nous intéresse pour l'instant, et sur lequel
nous aurons l'occasion de revenir en détail plus loin. La puissance du pharmakon,

76 Foncierement instable, le pharmakon est la drogue, c’est-a-dire tout a la fois le remeéde et le poison, ou
plus généralement I'entité ambigué et dangereuse dont tout l'art est celui du dosage et de 1'usage,
contrairement a ce qui serait bon ou mauvais en soi. Le texte de J. Derrida indiqué a la note 77 reste une
référence majeure au sujet du pharmakon, mais pour une présentation succincte du concept ainsi qu'une
illustration de sa déclinaison et des problémes — des hantises — qu'il illustre dans nos sociétés tres
influencées par les habitudes de pensée platoniciennes, cf. par exemple STENGERS Isabelle,
Cosmopolitiques, 7 tomes, Paris et Le Plessis-Robinson (92), La Découverte / Les Empécheurs de penser
en rond, 1996-1997, tome 1, « La guerre des sciences », pp. 52-55.

77 DERRIDA Jacques, « La pharmacie de Platon », pp. 74-197, in DERRIDA Jacques, La Dissémination, Paris,
Le Seuil, 1972, p. 159.

78 Cf. ci-dessous, page 49 et particulierement la note 96.

79 Cf. ce que B. Latour a appelé, reprenant le nom de l'allégorie proposée par Platon, le mythe de la
Caverne et 'analyse qu’il en propose in LATOUR Bruno, Politiques de la nature. Comment faire entrer les
sciences en démocratie, Paris, La Découverte, 1999, pp. 23-24 et passim. Nous reviendrons sur ce point
plus loin, pages 66 et suivante, et dans le dernier chapitre, pages 441-448 (cf. en particulier a partir de la
page 446).

80 Cf.PLATON, La République, livre1v, 444b, op.cit, p.197. La métaphore est aujourd’hui encore
largement utilisée.
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son efficace, sa dynamis, sont ambigués. « Or cette ambiguité, Platon [...] veut la
maitriser, en dominer la définition dans I'opposition simple et tranchée : du bien et
du mal, du dedans et du dehors, du vrai et du faux, de l'essence et de
I'apparence. »81 Dans 1’'énumération des contrastes que propose ici ]J. Derrida, le
dernier assure une fonction spécifique, distincte de celle des autres.

L’opposition entre apparences (auxquelles Platon assimile I'opinion) et vérité (a
laquelle il identifie le savoirs?) permet en effet de répartir 'ambiguité et de trancher,
justement, autrement dit d’exercer le controle la ot, dans le cas du pharmakon, ce
n’est pas possible. Ainsi dans une logique platonicienne le pharmakon est-il bon, pur,
vrai, efc. en apparence, mais en vérité mauvais, impur, faux, etc. Cette opposition entre
apparences et vérité, a propos du pharmakon caractérisé par son absence de qualité
intrinseque (et nous avons mentionné ci-dessus le caractere pharmakologique des
passions), annonce ce que jappellerai la métaphore sémiotique, c’est-a-dire le
deuxiéme grand principe qui, de fagon symétrique et coordonnée avec la métaphore
tyrannique, articule nos conceptions et nos pratiques de la passion (et plus tard
celles de I'émotion).

Pour linstant, la recherche platonicienne de la non-contradiction et de la
stabilité se traduit ainsi dans le champ de la psychologie par une théorie
psychologique politique ou une psychologie de I'ordre, des états, des types et des
caracteres. Mais en contrepartie, comme le note M. Meyer :

« Concept rationnel pour dénommer ce qui ne l'est pas, la passion est a la
fois lirréfléchi absolu de I'existence humaine et sa rationalisation
abusive. »83

Pour guérir du pharmakon et chasser le parasite, selon ]. Derrida, «il faut donc
remettre le dehors a sa place. Tenir le dehors dehors. Ce qui est le geste inaugural de
la “logique” elle-méme, du bon “sens” tel qu’il s’accorde avec l'identité a soi de ce
qui est : I'étant est ce qu'il est, le dehors est dehors et le dedans dedans. »

Passions et mise a distance

Le discours de maitrise et la condamnation du corps sont donc, comme nous allons
le détailler, intimement intégrés a un discours de mise a distance.

81 DERRIDA Jacques, « La pharmacie de Platon », op. cit., p. 126.

8211 s’agit la de I'un des piliers de la philosophie de Platon, répété a ’envie (il constitue ainsi le cceur
du Gorgias). Nous pouvons, par exemple, considérer cet extrait du Timée : « Or, il y a lieu, & mon sens,
de commencer par faire cette distinction : qu’est-ce qui est toujours, sans jamais devenir, et qu’est-ce
qui devient toujours, sans étre jamais ? De toute évidence, pour étre appréhendé par l'intellect et faire
I'objet d’une explication rationnelle, ce qui toujours reste identique. En revanche, peut devenir objet
d’opinion au terme d’une perception sensible rebelle a toute explication rationnelle, ce qui nait et se
corrompt, ce qui n’est réellement jamais. » (PLATON, Timée, 27e-28a, op. cit., pp. 115-116.)

83 MEYER Michel, Le Philosophe et les passions. Esquisse d'une histoire de la nature humaine, Paris, Librairie
Générale Frangaise, 1991, pp. 48-49.

84 DERRIDA Jacques, « La pharmacie de Platon », op. cit., pp. 159-160.
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Condamnation et séparation du corps

Tout d’abord, la condamnation du corps (comme source de contact, et donc de
corruption), comme cela apparait par exemple dans le Timée, est corrélée, 1'une
apparaissant comme la conséquence explicite de 1'autre, a une dénonciation ou une
réprobation du contact, et donc a une valorisation corollaire de la séparation ou de
la mise a distance. C’est le sens que prend le raisonnement qu’y développe Socrate a
partir des prémisses suivantes :

« — Mais ce point-1a, ne 'avions-nous pas justement établi il y a déja un
bon moment, quand nous disions : toutes les fois que 1'dme a recours au
corps pour examiner quelque chose, utilisant soit la vue, soir I'oute, soit
n'importe quel autre sens (par “avoir recours au corps” jentends:
“utiliser les sens pour examiner quelque chose”) alors elle est trainée par
le corps dans la direction de ce qui jamais ne reste méme que soi, et la
voila en proie a I'errance, au trouble, au vertige, comme si elle était ivre,
tout cela parce que c’est avec ce genre de choses qu’elle est en contact ?
Oui, absolument. »85

Pour suivre le déploiement de cette pensée, revenons un instant et attardons nous
sur I'un des extraits cités plus haut (cf. page 5) qui associait le corps a une prison :

« Au moment ot la philosophie a pris possession de leur ame, elle était,
cette ame, tout bonnement enchainée a l'intérieur d’un corps, agrippée a
lui, contrainte aussi d’examiner tous les étres a travers lui comme a
travers les barreaux d'une prison au lieu de le faire elle-méme et par elle
seule, — vautrée enfin dans l'ignorance la plus totale. Or, la philosophie
le discerne bien, ce qu’il y a de plus terrible dans cet emprisonnement,
c’est qu’il est I'ceuvre de l'appétit [émSuvping (epithumias), i.e. les désirs ou
passions], de sorte que c’est I'enchainé lui-méme qui coopere de la
maniére la plus efficace a parfaire son état d’enchainé. »86

Presque a la suite, Platon ajoute que la philosophie « persuade I'dme de prendre ses
distances, dans la mesure ou il n’est pas absolument indispensable de recourir aux
sens. Elle I'invite a se rassembler et a se ramasser elle-méme en elle-méme, a ne se
fier a rien d’autre qu’a elle-méme, quel que soit, en lui-méme et par lui-méme, celui
des étres dont l'dme, en elle-méme et par elle-méme, cherche a avoir
I'intelligence. »%7

Chez Platon, la séparation de I’'ame est méme une purification congue comme
une activité, une absolutisation de l'individuation, de la séparation de I’dme et du
monde ; et par « purification », il faut entendre, selon les termes mémes de Platon,
s’accoutumer a « séparer le plus possible 'ame du corps, 'habituer a se rassembler
elle-méme en elle-méme a partir de tous les points du corps, a se ramasser et a vivre,

85 PLATON, Timée, 79¢, op. cit., p. 242.
86 PLATON, Phédon, 82¢-83a, op. cit., p. 248.
87 PLATON, ibid., 83a-b, pp. 248-249.
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dans le moment présent comme dans celui a venir, isolée en elle-méme autant
qu’elle le peut, travaillant a se délier du corps comme on se délie de ses chaines ».

La constitution-invention d'une 4ame disjointe du monde constitue
réciproquement les deux objets ainsi séparés (I'ame et le monde) et pose d’emblée
(i.e. comme évident, et donc non questionné) le probleme de leurs rapports. Et
"évidence de la pertinence de la question de leurs rapports permet de masquer celle
de la séparation. Instituer I'individualité comme une sphere assiégée et menacée par
un chaos extérieur, c’est donc la penser — mais aussi la postuler (et un tel acte
devient éminemment politique) — comme une contingence a la fois précieuse et
toujours précaire en I'homme dont découle immédiatement un besoin non
seulement de protéger cette contingence mais également de chercher & dominer ce
qui la menace ou pourrait la menacer (c’est-a-dire l'ensemble du monde
environnant, ce chaos extérieur).

Il est tentant, au passage, de dresser un parallele entre le rapport postulé entre
I’ame et le monde, et celui entre Gaia (la Déesse, Mere universelle) et Chaos que
souligne J.-P. Vernant :

« D’ou Gaia tire-t-elle ce pouvoir de soutien, de stabilité ? Pourquoi est-

elle le support sur lequel les hommes peuvent marcher sans inquiétude,

méme si parfois, sous leurs pieds, le sol tremble ? Les réponses que le

mythe apporte a cette question, sans jamais la poser explicitement, sont

multiples. Nous ne saurions les examiner ici, puisqu’elles mettent en jeu

toute la conception mythique de 1'organisation progressive du monde.

Rappelons seulement quelques points. Gaia est la stabilité comme elle est

la Meére universelle d’ot1 est née toute chose, depuis le Ciel, le Flot et les

montagnes, jusqu’aux dieux et aux hommes. Quand Guaia apparait, yéveto

(Hésiode, Théogonie, 114), faisant suite immédiatement a Chaos, une sorte

de base, de fondation s’établit déja dans le monde inorganisé ; 1'espace

trouve un début d’orientation. Mais Gaia n’est pas premiere ; Chaos 'a

précédée, comme une réalité qui lui est étrangere, la seule puissance avec

laquelle Gaia ne s’unira d’aucune fagon. C'est dire que méme au terme de

cette suite de générations et de luttes divines qui aboutiront a

l'établissement de l'ordre, Chaos ne cessera pas de représenter une

menace subsistant a I'arriére-plan et qui risquerait de submerger tout ce

que le cosmos comporte de stable et d’organisé si le regne de Zeus, par la

vertu d'un cratos supérieur, n’avait définitivement fixé, pour chaque

puissance, sa place, ses privileges et ses pouvoirs. »%
Nous parvenons ainsi a une ame considérée comme ame en danger, a un esprit
comme esprit en danger, toujours menacé de cesser d’étre lui-méme par l'intrusion
des passions — ces derniéres devenant en méme temps, comme le note M. Meyer,
un exces corporel :

«Il s'agit la d'une tradition qui, passant par Galien ou Descartes,
marquera toute la pensée occidentale. Il y a une physiologie du
passionnel, liée aux humeurs, aux mouvements du corps, internes ou

88 PLATON, ibid., 67c-d, p. 218.
89 VERNANT Jean-Pierre, Mythe et Pensée chez les Grecs. Etudes de Psychologie Historique, Paris, éditions La
Découverte, 1990, p. 222.
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subis de lextérieur, qui se perpétuera jusqu'a nos jours. La
médicalisation des passions conduira plus tard a voir dans les exces
passionnels la source organique de ce qu’il est convenu d’appeler
précisément les maladies de 'ame. La ou le corps trahit l'esprit, se
manifeste le débordement de la passion : sil’Autre de la raison, qu’elle ne
peut dire tout en s’efforcant de le faire, est, d’apres Foucault, la folie, c’est
plus généralement, et plus fondamentalement peut-étre, parce que la
folie est issue de la passion, I'esprit y cessant d’étre lui-méme, comme par
exceés organique qui peut se soigner a l'instar de déreglements venus du
corps, du moins en va-t-il ainsi en principe. »%

A l'image de I'emprisonnement — c’est-a-dire de la cléture — dans le corps
répond donc, en parfaite symétrie, le principe de 'isolement, de la séparation, de la
mise a distance. Platon pense la personne sur le mode de la scission ou de la
sécession avec le monde environnant. A 'expulsion du pharmakologique, répond
donc un processus de séparation, d'individuation, qui instaure la personne en tant
qu’individu (séparé du monde) en méme tant que la distinction entre la raison et les
passions. Ajoutons, comme le fait V. Despret, que dans le méme mouvement, la
constitution de l'individu rationnel est fondée par cette mise a distance, et les
passions deviennent I"échec de cette séparation :

« Pour bien connaitre le monde, pour connaitre un monde qui vaut pour
tous et qui soit indépendant de chacun, il faut se séparer de ce monde. Et
lorsque la séparation prescrite par Platon ne peut avoir lieu, tout ce qui
I'empéche, tout ce qui vient agir ou contaminer cet espace intermédiaire
qu’il fallait vider, donnera son contenu a la passion. Tout ce qui fait que
le monde m’apparait comme tel parce que je me suis laissé affecter par
lui, et parce que je l'ai affecté de ma présence, prendra le nom de
passions, et se définira des lors par contraste avec le motif de la
séparation : la connaissance objective (I'objet tel qu’en lui-méme, séparé
du sujet), désintéressée, dépassionnée, en un mot, la raison. »°1

V. Despret focalise notre attention sur le processus de connaissance, mais les
définitions autoréférentielles que donne Platon de '’homme et de I’ame assimilent
connaissance et individuation. Cette assimilation doit nous inciter a considérer ici
sujet-connaissant comme un équivalent de sujet-susceptible-de-connaissance-et-de-
passion et donc de sujet en général®2. La construction d'une nécessité de séparer le
sujet connaissant — c’est-a-dire la raison — du monde a connaitre, correspond donc
aux fondements de 1'élaboration de la subjectivité, telle que nous la comprenons
aujourd’hui encore :

« Pour bien connaitre, paradoxalement, il faut rompre le contact. Pour
bien connaitre, il faut se séparer. Pour bien connaitre, en somme, il faut

90 MEYER Michel, Le Philosophe et les passions, op. cit., p. 36.

91 DESPRET Vinciane, Ces émotions qui nous fabriquent, op. cit., p. 145.

921 assimilation de I'individu et du sujet connaissant doit étre mise en corrélation avec I'établissement
par Platon d’une linguistique informationnelle, d'une conceptualisation du langage comme disant le
monde — conceptualisation disjonctive elle aussi, donc. Nous reviendrons sur ce point spécifiquement
linguistique dans un prochain chapitre (cf. infra, pages 414 et suivantes).
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apprendre a séparer I’ame du corps et du monde. Dans ce mouvement de
séparation, Platon procede en fait a la création de ce qui sera pour nous,
Occidentaux, le fait d’avoir une ame. »%93

Il nous parait généralement évident que le fait d’avoir une ame, un esprit, est ce qui
fonde notre subjectivité, c’est-a-dire notre singularité, autrement dit ce qui nous
différencie du monde et des autres subjectivités. Parallelement notre corps, notre
existence corporelle — biologique, dirions-nous dans un langage contemporain —
est couramment considérée comme la base matérielle que nous partageons avec
I'ensemble des vivants et le reste de 'univers, c’est-a-dire l'intégrateur). Or cette
évidence se fonde surtout sur une longue habitude, sur la cohérence que nous avons
ainsi élaborée avec la quasi intégralité de nos connaissances et de nos pratiques, et la
structure qu’elle leur assure.

Car aussi incompréhensible que cela puisse nous paraitre au premier abord, son
symétrique est, comme E. Viveiros de Castro 1'a montré, également possible —
puisque c’est cette configuration inversée par rapport a la notre (considérant donc le
corps comme différenciateur et I'esprit comme intégrateur), qui fonde de tres
nombreuses cosmologies amérindiennes :

« Le statut de 'humain dans la pensée occidentale est, comme l'a
souligné Ingold, essentiellement ambigu [...] : d'une part, 'humanité
(humankind) est une espéce animale parmi d’autres et 1’animalité est un
domaine qui inclut les humains ; de 'autre, I'humanité (humanity) est une
condition morale qui exclut les animaux. Ces deux statuts cohabitent
dans le concept problématique et disjonctif de “nature humaine”. En
d’autres termes, notre cosmologie postule une continuité physique et une
discontinuité métaphysique (a savoir, surnaturelle, passant du grec au
latin) entre les humains et les animaux. La premiére faisant de I’homme
I'objet des sciences de la nature, la seconde, 1'objet des sciences de la
culture. L'esprit est le grand différenciateur occidental : c’est ce qui nous
rend supérieurs aux animaux et a la matiére en général, ce qui nous
singularise aux yeux de nos semblables, ce qui distingue les cultures. Le
corps, en revanche, est le grand intégrateur : il nous connecte au reste des
vivants, tous unis par un substrat universel (I’ADN, la chimie du carbone
etc.) qui, a son tour, renvoie a la nature ultime de tous les corps
matériels.”* En contrepartie, les amérindiens postulent une continuité
métaphysique et une discontinuité physique entre les étres du cosmos, la
premiere découlant de l'animisme, la deuxiéme, du perspectivisme :
I'esprit (qui n’est pas ici substance immatérielle mais forme réflexive) est
ce qui integre ; le corps (qui nest pas substance matérielle mais affection
active), ce qui différencie. »%

93 DESPRET Vinciane, ibid., p. 153.

94 La preuve a contrario de la singularité de l'esprit dans notre cosmologie réside dans le fait que, pour
I"'universaliser, il n'y a d’autre recours — la surnature étant aujourd’hui hors-jeu — que de I'identifier a
la structure et au fonctionnement du cerveau. L’esprit ne peut étre universel (naturel) que sil est corps.
[note 1 de I'auteur, E. V. d. C/]

95 VIVEIROS DE CASTRO Eduardo, « Les pronoms cosmologiques et le perspectivisme amérindien »,
pp- 429-462, in ALLIEZ Eric (dir.), Gilles Deleuze. Une vie philosophique, Le Plessis-Robinson (92), Institut
Synthélabo pour le progres de la connaissance, 1998, pp. 448-449.
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Il me semble dés lors important de noter que la distribution entre le corps et I'esprit
des principes intégrateur et différenciateur telle que nous l'avons élaborée dans nos
sociétés, aussi fondamentale soit-elle, s’appuie sur notre conception du processus
par lequel se constitue 'ame et du role qu'y tiennent les passions. Lorsque
V. Despret rappelle que Platon procede a la création de ce qui sera pour nous,
Occidentaux, le fait d’avoir une ame, il nous faut donc comprendre que la spécificité
et la clef de voute de cette création platonicienne tient précisément au fait que la
séparation de I"ame distincte du corps est aussi celle de I’ame distincte du monde.
Dans cette perspective également, ce qui fait le lien entre ces deux séparations —
qui, nous venons de la voir, n’en sont donc qu'une —, ce sont justement, d"une part,
la fonction conférée aux passions en tant qu’influence du corps dans I'dme ou
comme articulation du corps et de 'ame, et d’autre part en tant qu’influence de
I'extérieur, de I’ Autre, sur I’ame, ¢’est-a-dire sur soi.

De cette facon, nous aboutissons en outre a une conception de la genése
psychologique individuelle qui donne une priorité chronologique au chaos, en nous
faisant oublier, comme le fait observer V. Despret%, que ce chaos n'est que le
résultat de la dissociation constitutive de I’ame sans préexister a cette dissociation :

« Considérons la maniere dont nous lisons notre ontogenese: elle
apparait dans notre culture comme une conquéte progressive de
I'individuation, comme une conquéte de 1'dme sur le chaos. Un étre
relativement indifférencié, en fusion symbiotique avec 1'environnement
doit peu a peu conquérir son autonomie, le sens d"un soi bien cloturé, et
ne peut le faire qu’en acceptant-produisant la séparation »%7

Dans le processus d’individuation, la séparation est donc concue depuis Platon
comme fondatrice. Mais nous ne devons pas négliger l'intrication de cette
séparation (c’est-a-dire de cette mise a distance) et du controle qui I'accompagne et
la co-détermine — et pas uniquement parce que la maitrise est
constitutionnellement extérieure a son objet.

Les rapports entre controle et mise a distance chez Platon

Pour saisir les rapports entre controle et distanciation chez Platon, il convient de
revenir au livre IV de La République :

9 « Or, cette impression que 'ame se constitue contre un chaos préexistant, déterminé de toute
éternité, ne témoigne finalement que d"une chose : nous privilégions, dans nos versions de I’ame, une
version qui la donne comme le résultat d"une conquéte progressive, d’'une émancipation de ce qui n’est
pas elle, d'une différenciation constituante contre le chaos. Cette version témoigne si bien d'une
conquéte que le chaos nous apparait a présent dans les termes mémes qui traduisent la conquéte : nous
lisons le chaos comme si ses déterminations n’avaient pas été inventées au moment méme de la
constitution de I’dme, comme si I'ame avait d s’inventer contre lui sans l'inventer dans le méme
mouvement. Voila ce que cette version nous fait oublier : ce n’est pas du chaos que 1'ame se sépare,
c’est de la séparation que le chaos se définit. Ce n'est pas de ce “qui n'est pas elle” que I'ame se
dissocie, c’est parce qu’elle se sépare qu’elle définit ce qui n'est pas elle. » (DESPRET Vinciane, Ces
émotions qui nous fabriquent, op. cit., pp. 154-155.)

97 DESPRET Vinciane, ibid., p. 169.
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«1l'y a dans I'ame humaine deux parties : I'une supérieure en qualité et
I'autre inférieure; quand la supérieure par nature commande a
I'inférieure, on dit que '’homme est maitre de lui-méme — c’est un éloge
assurément ; mais quand, par le fait d'une mauvaise éducation ou de
quelque mauvaise fréquentation la partie supérieure, qui est plus petite,
se trouve dominée par la masse des éléments qui composent l'inférieure,
on blame cette domination comme honteuse, et I’on dit de '’homme dans
un pareil état qu'il est esclave de lui-méme et déréglé. »”8

Une clef pour la compréhension de la tournure et du fonctionnement paradoxaux de
cette invention-construction de 'dme humaine tels que les formule Platon, réside
peut-étre dans le paradoxe lui-méme — voila de nouveau le pharmakon. Notre
embarras vient sans doute du fait que ce paradoxe, tel que 1'énonce Platon avec
ironie (« Or I'expression “maitre de soi-méme” n’est-elle pas ridicule ? Celui qui est
maitre de lui-méme est aussi, je suppose, esclave de lui-méme, et celui qui est
esclave, maitre ; car en tous ces cas c’est la méme personne qui est désignée »%),
nous incite a regarder le monde, ou 'ame humaine, décidément bien étranges —
autrement dit, a interroger les choses et non les mots alors que ce méme mouvement
pose et propose les mots et les choses comme distingués!® —, c’est-a-dire partout
sauf la o, selon moi, une solution peut se trouver : je pense en effet que c’est en
plongeant au cceur du paradoxe lui-méme, de son énonciation, que nous
parviendrons a le retourner et a lui donner un sens.

C’est dans une méme formule que Platon instaure, d'une part, la disjonction
entre raison et passions (ou entre intellect et émotion), c’est-a-dire un principe
disjonctif!0!, et d’autre part — mais dans le méme mouvement — la maitrise, la
domination ou le controle que 'un des podles doit exercer sur l'autre. C'est
précisément grace a la formulation paradoxale que Platon peut réaliser une telle
construction paradoxale mais cachant son propre paradoxe (comment disjonction et
contrble vont de pair) grace a une pirouette rhétorique (I'individu en contient
deux19?), Car si Platon ironise sur la formule, ce n’est pas pour 1'écarter, mais bien au
contraire pour pouvoir l'institutionnaliser. Parce que cette expression paradoxale —

98 PLATON, La République, livre 1v, 4314, op. cit., p. 183.
99 PLATON, ibid., 430e, pp. 182-183.

100 puisque c’est le méme mouvement qui disjoint raison et passion d’une part, et raison (ou langage)
et monde (ou les objets de la contemplation) d’autre part.

101 Nous retombons ici sur ce que Bruno Latour a appelé le « Grand Partage » (entre nature et société,
et entre « eux » qui I'ignorent et « nous » qui faisons cette distinction) : ¢f. LATOUR Bruno, Nous n’avons
jamais été modernes. Essai d’anthropologie symétrique, Paris, La Découverte, coll. L’ Armillaire, 1991 (nous y
reviendrons, cf. ci-dessous, pages 441-448). Et pour un rapport encore plus immédiat avec la
disjonction entre raison et passions qui nous occupe ici, les implications politiques que nous avons déja
croisées et celles qu’interroge B. Latour, cf. LATOUR Bruno, Pandora’s Hope. Essays on the Reality of Science
Studies, Cambridge (Mass.) et Londres, Harvard University Press, 1999, chapitres 7 et 8, pp. 216-265.

102 Nous entrevoyons dés maintenant que cette disjonction-contrdle est celle qui distingue un corps et
un esprit. Ces « deux » que l'individu contient de par la maitrise de soi-méme — formule paradoxale
qui n'est en définitive qu'une autre forme de la définition autoréférentielle de I’homme que nous
avions analysée plus haut (« 'homme est un composé d'une béte multiforme, d'un lion et d'un
homme », cf. notes 35, page 33 et 72, page 42) — sont bien str I'ame rationnelle et les passions intégrées
par le truchement de 1'dme concupiscible, c’est-a-dire un objet appartenant a ce monde ici-bas et un
élément d'un « au-dela », une entité méta-physique.
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paradoxe qui ne nous a pas empéchés de conserver et d'utiliser 'image jusqu’a nos
jours —, il la confirme néanmoins en tentant de I'expliquer, et la prolonge donc.

Bien plus, il la décline, par exemple, a la mafeutique socratique, c’est-a-dire la
démarche philosophique méme. Comme je l'ai souligné plus haut, V. Despret
rappelle (loc. cit., p.160) que dans La République (livre VII, 518¢c), la nécessité de la
cloture est réaffirmée a propos de l'acte de connaissance. Comment s’étonner des
lors que la maieutique socratique — qui doit bien s’appuyer sur un acte de
connaissance elle aussi — soit aussi paradoxale que la maitrise de soi-méme ? En
effet, la méthode socratique confirme cette conception fantasmatique de 1'ame
egoique indépendante et autonome, et est donc, pouvons-nous considérer, presque
contrainte a l'auto-réflexivité : puisqu’il n’est pas question d’introduire quoi que ce
soit dans I'ame du disciple ou de l'auditeur, « si méme fécondation il y a, Socrate
rappelle que féconder une dme, ce n’est pas la remplir »103 ; dés lors le philosophe ne
pourra qu’espérer aider I'ame de 1'éleéve a accoucher d’elle-méme.

Si la métaphore tyrannique est manifeste dans les dialogues platoniciens, nous
verrons dans les prochains chapitres que le processus qu’elle traduit est plus
complexe qu’il n'y parait au premier abord. Nous avons déja mis en évidence que ce
principe de maitrise était articulé a un processus de mise a distance.

« Le politique, considéré comme gestion du collectif et des passions du
collectif, ne devient-il pas, dans le systéme platonicien, ce qui donne a la
passion sa forme particuliere ? En d’autres termes, en identifiant, dans le
projet politique tel qu’il 'ambitionne, la passion au peuple, sous couvert

N

d’identifier le peuple a ses passions, Platon opeére ce processus de
différenciation qui définit la passion comme ce contre quoi doit lutter la
raison, identifiée comme techné de gestion du collectif »104,

Mais nous n’avons fait qu’effleurer ici ou la I'ampleur de ce systeme métaphorique
dont le pouvoir, la maitrise ou le contrdle, ne sont que I'un des aspects, bien que toutes
ses dimensions soient indissociables.

Chez Platon, 'ame rationnelle se définit donc comme autonome (c’est-a-dire, de
facon presque contradictoire, a la fois autiste et autoritaire), ne subissant pas le
monde mais le dominant, ne se laissant pas impressionner ou influencer
(contrairement aux passions). Cette définition permet alors une identité stable et un
monde stable (I'enjeu est de pouvoir imposer une vérité universelle, non
pharmakologique). La connaissance telle qu’elle est congue nécessite donc un
monde a distance, i.e. confiné a l'extérieur, si 'on peut dire. La psychologie
platonicienne répond ainsi avant tout a un projet socio-politique (le paralléle entre
les deux champs et leur intrication sont a mes yeux trop fréquents et forcés pour
pouvoir étre interprétés comme une simple imagel®% a vocation explicative): la

103 DESPRET Vinciane, Ces émotions qui nous fabriquent, op. cit., p. 160.

104 DESPRET Vinciane, ibid., pp. 196-197.

105 Comme on le sait, cette métaphore du corps social a fait fortune et est aujourd’hui encore (sous une
forme ou sous une autre) trés vivante et toujours dérivable : nous sommes membres d’associations, ou

méme de corporations, groupes que dirige la personne qui est a sa téte, aidée de son bras droit ; nous
sommes encore incorporés dans I'armée ; la police recherche toujours les cerveaux des organisations
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modélisation de la cité idéale et une pensée autoritaire des rapports interpersonnels.
Or la tripartition platonicienne de I'ame et de la cité (c’est-a-dire la figure de la
correspondance entre 'dme et la société qui est construite et retenue par Platon)
n‘est pas sans évoquer, comme le suggere A.-M. Drouin-Hans!'%, la tripartition
« indo-européenne » des fonctions sociales de G. Dumézil. Ceci doit pouvoir nous
permettre de considérer que ce qui est avancé ici a propos de la théorie de Platon
irrigue nos sociétés dans une beaucoup plus large mesure. Autrement dit, les
éléments qui viennent d’étre établis doivent nous inciter a ne pas négliger, a ne pas
considérer comme accessoires, dans la théorie psychologique de Platon (et donc
dans ses reprises ultérieures), ces aspects politiques. S'il y avait besoin de donner
(mythologiquement) une origine a nos pratiques, nous pourrions proposer de
considérer que Platon inaugure, fonde une psychologie et une anthropologie du
controdle, de I'obsession de domination et de maitrise qui ont été prolongées jusqu’a
nous.

Cette psychologie (et anthropologie) et la théorie politique que nous avons
esquissées ci-dessus — fondées 1'une et 1'autre sur un principe de domination du
rationnel —, doivent se conjuguer avec et fonctionner grace a une linguistique et
une théorie de la connaissance connexes et cohérentes. En effet, a 'idéologie de la
maitrise de soi correspond une logique de confiscation du pouvoir par le sage ou le
philosophe, au nom du savoir-se-maitriser. Car pour Platon, gouverner, c’est-a-dire
dominer (soi-méme et les autres) est affaire d’expertise, autant qu'inversement étre
expert (sage ou philosophe) légitime le pouvoir ou y appelle :

«D’autre part, nous 1'appelons sage en considération de cette petite
partie de lui-méme qui commande et émet ces préceptes, partie qui
posséde aussi la science de ce qui profite a chacun des trois éléments de
I’ame et a leur ensemble. »107

C’est aussi ce que souligne M. Meyer :

« Ce qu'il faut remarquer est le lien étroit qui chez Platon s’affirme entre
vertu, politique et la découpe de 'ame. L’intellectuel a une sagesse que
lui confere le savoir et qui le légitime aussi a diriger la Cité. Les trois
notions vont de pair. »108

Des lors, maitrise de soi (c’est-a-dire théorie et pratiques psychologico-politiques) et
domination de l'expert sont intimement liées. En d’autres termes, psychologie,
politique et épistémologiel® partagent des enjeux et des configurations qu’il nous

criminelles, néfastes pour le corps social ; nos sociétés peuvent étre malades, etc. L'image a également
une version plus biologique : I'organisme.

106 Cf. DROUIN-HANS Anne-Marie, La communication non verbale avant la lettre, Paris, L’Harmattan,
coll. « Histoire des Sciences Humaines », 1995, p. 131.

107 PLATON, La République, livre 1v, 442¢, op. cit., p. 195.

108 MEeYER Michel, Le Philosophe et les passions, op. cit., p. 36.

109 Gans faire appel a Platon, J.-L. Le Moigne redéfinit la réflexion épistémologique en campant les trois
grandes questions qu’elle recouvre : la question de la connaissance (l'interrogation gnoséologique),
celle de sa constitution ou de son engendrement (l'interrogation méthodologique), et celle de
I'appréciation de sa valeur ou de sa validité ('interrogation éthique) — cf. LE MOIGNE Jean-Louis, Les
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reste bien str a comprendre et esquisser, ce que nous tacherons de faire, mais pour
cela les éléments nous manquent a ce stade de notre parcours.

Avant de quitter — provisoirement — Platon, une petite précision : jaimerais
qu'on ne se trompe pas; mon dessein n’est bien évidemment pas de contester le
propos de Platon, ni de lui faire un mauvais proces : sa théorisation, et celles de ceux
qui 'ont suivi — et jusque nos scientifiques contemporains — ont permis (le méme
mouvement s’observe en définitive dans tous les domaines de la connaissance) un
développement formidable de nos potentialités d’action. Ce qui a peut-étre échappé
a ses successeurs, ou au contraire ce qui tacitement les a intéressés, ce sont justement
ces implicites.

« L’ambiguité fondamentale tient a ce que ces schemes sont a la fois
inévitables, positifs et féconds pour l'invention et l'instauration de
'espace intellectuel, et extrémement dangereux pour la connaissance elle-
méme. Ils en sont la condition et ils en sont le piege, le lieu de la fécondité
et le lieu de I'impureté. Sur le plan de la conceptualisation, 'usage des
schémes organiques joue un role fécond lorsqu’il s’agit de formuler, de
gagner au discours des champs intellectuels neufs. Alors les catégories
transposées permettent une extension, un gain, non pas directement de la
connaissance, mais de I’horizon des possibles intellectuels. En ce sens il y
aurait un usage régulateur des schémes métaphoriques au niveau de
I'invention exploratrice et organisatrice. Mais ils n’auraient pas pour
autant d’usage cognitif direct, en ce sens qu’ils ne livrent aucun savoir. Ils
permettent d’ouvrir de nouveaux problemes ou de nouvelles
élaborations de problemes, mais ils ne nous en donnent pas les
réponses »110,

La cristallisation augustinienne

Les écrits de saint Augustin (354-430), en particulier sur les passions, constituent un
autre jalon important dans le panorama qui est élaboré ici et dans 1'émergence
historique de la notion d’émotion. Mais pour en saisir la teneur, il convient
d’examiner auparavant les contributions des Stoiciens par rapport auxquels il
marque ses distances, ainsi que linflexion qu’Aristote imprime a la théorie
platonicienne, d’une part parce que les Stoiciens s’y référent pour s’en distinguer,
mais aussi, d’autre part, en raison de l'autorité qu’auront sa démarche et sa
conception des passions sur les penseurs médiévaux, tant arabo-musulmans que

chrétiens.

épistémologies constructivistes, Paris, Presses Universitaires de France, Que-Sais-Je ? n°2969, 1995, p. 4.
Les rapports étroits avec les conceptions psychologiques et politiques sont également certains dans
cette perspective (externe et non plus interne comme notre cheminement suivi a travers les textes de
Platon).

110 SCHLANGER Judith, Les métaphores de I'organisme, op. cit., p. 258.
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L’apport aristotélicien et sa postérité

Aristote (385 ou 384-322 av. ].-C.) aborde longuement la question des passions dans
plusieurs de ses ouvrages. Je retiendrais les références importantes que nous
trouvons dans le Politique, livre I, 1254b sqq., et I'étude systématique qui leur est
consacrée dans la Rhétorique, livre 11, 1378a sqq., mais plus particulierement (étant
donnée I'ampleur de ces développements et le nombre de références qu’y feront les
penseurs médiévaux, tant chrétiens qu’arabo-musulmans) les analyses développées
dans I'Ethique a Nicomaque, livre 1, chapitre XIII, et passin.

Un mot tout d’abord a propos de la Rhétorique. Chez Aristote, les rapports entre
les passions et le langage et ses usages apparaissent manifestes. La place centrale qui
leur est accordée dans I'entreprise de conviction explique sans doute, entre autres, la
présence d’'une étude des passions dans un discours sur la rhétorique. Car dans la
société a laquelle participe Aristote, pour convaincre, il faut émouvoir et pour cela
connaitre et identifier les passions qui caractérisent I'auditeur (d’ott une premiere
justification de I'établissement de typologies).

Mais nous avons également ici une confirmation de ce que nous avons compris
aprés l'analyse de la théorie psychologique platonicienne, a savoir que pour les
Grecs les passions sont avant tout politiques: elles marquent, déterminent,
permettent la vie de la cité, I'étre ensemble (c’est-a-dire les rapports que les
personnes entretiennent entre elles et avec les choses) : elles sont placées au cceur de
la gestion-négociation des différences et des différends.

De fait, 'aspect politique des passions est également bien présent chez Aristote,
et comme chez Platon il prend la forme de la métaphore tyrannique, comme par
exemple ici dans I'Ethique a Eudéme :

« Ainsi celui qui est maitre de soi se contraint, comme on dit, de
s’arracher lui-méme a ses appétits agréables [tav NOéwv vy, ton
hedén epithumion] : en effet il souffre en s’arrachant au désir qui lui
résiste ; et celui qui n’est pas maitre de soi se contraint a I'encontre de sa
raison. »111

Cependant, il est notable que le discours de maitrise est moins radical et violent que
celui de l’Académicien, plaidant davantage pour la modération que pour la
maitrise.

En outre, Aristote adopte lui aussi un schéma de la division tripartite de 1'ame,
en conservant, dans une forme affaiblie, 'analogie entre la psyche et la polis.
Toutefois, ce n’est pas tout a fait la méme répartition que celle que proposait Platon :
I’ame non-rationnelle se divise en une 4me « végétative » (qui préside aux fonctions
vitales de l'organisme et correspond ainsi aux principes de nutrition et de
développement) et une &me concupiscible!2.

111 ARISTOTE, l-fthique a Eudeme, livre 11, chapitre 8, 1224a34-36, introduction, traduction, notes et indices
par Vianney Décarie, Paris, Vrin et Montréal, Presses de I'Université de Montréal, 1978, pp. 104-105.
112 Cf. ARISTOTE, Ethique de Nicomaque, livre 1, chapitre X, op. cit., pp. 39-42.



LA CRISTALLISATION AUGUSTINIENNE

55

Toutefois, comme le remarque R. Bodei!'3, 'dame concupiscible, chez Aristote,
participe, dans certaines limites, de I’dme rationnelle, « dans la mesure ot elle lui est
docile et soumise. Les choses se passent comme lorsque nous tenons compte des
suggestions d'un pere ou d'un ami, sans qu’il y ait ici aucune analogie avec
I'acquiescement donné aux démonstrations mathématiques »'4 (au sens ou, en
mathématiques, les démonstrations s'imposent nécessairement a I’entendement).

En effet, si Aristote reprend certaines conceptions platoniciennes, il les
transforme aussi de maniere significative, comme le précise H. Parret :

Platon « [...] distingue une “partie supérieure” et une “partie inférieure”
de notre étre. Le désir (¢mtSupin) et la colere (Supdg), le concupiscible et
l'irascible, occupent la partie inférieure qui ne devient effective qu’avec
I'abandon volontaire de nous-mémes quand la raison et la volonté
abdiquent. Aristote reprend cette dichotomisation par le principe
raisonnable et le principe sensitif, mais aussitot une étrange complication
qui renverse la base classématique pathigue versus logique, est introduite.
Il y a une faculté unique, 'appétit (Spefic dpeutinov) qui pousse les étres
vers le vrai, le beau et le bien. Et a coté des appétits concupiscible et
irascible, qui deviennent des formes de I'appétit sensitif, Aristote postule
un appétit rationnel qui n’est autre que la volonté méme (Bovinorc), la
volonté réfléchie et éclairée. La base classématique ne fonctionne donc
plus, puisque le rationnel et le sensitif sont réunis dans la faculté unique
de l'appétit. Il y a de I'appétit non seulement dans le sensitif, mais aussi
dans le rationnel méme. Comme on ne peut dissocier appétit et passion,
on ne pourra plus opposer la passion a la raison. La passion en tant
qu’appétit, ne s’oppose d’ailleurs a rien puisqu’elle est générique par
rapport au sensible et au raisonnable. »115

De par la place accordée a la volonté, distincte a la fois de la raison et de la passion, il
en résulte une nuance d’'importance (d’autant qu’elle sera reprise par les théories
chrétiennes) par rapport a la théorie platonicienne :

« Mais du méme coup, on se rend bien compte que la passion n’est plus
congue [chez Aristote] comme nécessairement opposée a la raison,
puisque les deux domaines n’ont plus rien a voir. Faire un syllogisme
correct n'est pas prendre position contre ses désirs. »116

L’importance aristotélicienne tient enfin a I'élaboration qu’il donne au concept de
nadog (pdthos) en en faisant 1'une des catégories fondamentales de la réflexion
philosophique, a savoir 'une des dix classes de prédicats!'l” applicables a tout objet.

113 Cf. BoDEI Remo, Géométrie des passions. Peur, espoir, bonheur : de la philosophie a I'usage politique, traduit
de l'italien par Mariléne Raiola, Paris, Presses Universitaires de France, 1997, pp. 147-148.

114 ARISTOTE, Ethique de Nicomagque, livre 1, chapitre xit, 1102b, op. cit., p. 41.

115 PARRET Herman, Les passions, op. cit., pp. 12-13.

116 MEYER Michel, Le Philosophe et les passions, op. cit., p. 54.

11711 ¢’agit de la substance (homme, chat, etc.), de la quantité (long de deux métres, etc.), de la qualité
(mortel, philosophe, etc.), de la relation (plus grand que, moins grand que, moitié de, etc.), du lieu (a Athenes,
au Lycée, etc.), du temps (hier, I'année passée, etc.), de la posture (assis, debout, etc.), de la possession (armeé,
habillé, etc.), de I'action (déchirer, vendre, etc.), et de la passion (étre déchiré, étre vendu, etc.). Il faut ajouter
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Cette conception d’Aristote opposant action et passion provient de ’analyse qu'’il fait
des catégories grammaticales (en particulier I'opposition entre les voix active et
passive du verbe). C’est notamment par Thomas d’Aquin, qui réintroduira la notion
aristotélicienne de passivité dans le concept de passion, que nous avons hérité de
cette connotation dans le concept contemporain d’émotion!?8.

Comme le détaille E. Auerbach, cette conceptualisation ouvre, ce faisant, la voie
a deux grandes orientations de la passion (en tant que son concept sera dérivé de
n&dog, pithos). La notion rassemble ainsi plusieurs strates sémantiques, d’une part
renvoyant a la passivité (comme la passion s'oppose a l'action), et d’autre part —
quoique de fagon étroitement corrélée — comme mouvement (en vertu du fait que ce
qui est passif est mii) :

« A Torigine, comme nous l'avons déja dit, n&So¢ signifiait dans 'usage
courant “maladie”, “douleur”, “souffrance” et, dans la terminologie
psychologique forgée par Aristote, tout ce qui est enregistré, requ, subi
passivement : impression sensorielle et perception, sensation et
expérience, sentiment faible ou fort. Outre la passivité, il porte chez
Aristote un caractere de neutralité morale; nul ne peut étre loué ou
blamé pour ses nd97r. Cet usage du mot — qui peut renvoyer a la
souffrance en général, mais aussi a la sensation de chaleur ou de froid, a
la douleur et 3, la joie, a 'amour et a la haine, etc. — s’est trés longtemps
maintenu, malgré nombre d’interférences, dans son équivalent bas-latin
passio ; il a gardé le sens de “maladie” jusqu’a la Renaissance, celui de
“souffrance” jusqu’aujourd’hui (dans la Passion du Christ), et celui de
“sentiment” ou de “sensation” dans la tradition psychologique
aristotélicienne, dont la terminologie s’est conservée avec une étonnante
continuité. Passio, en tant que sentiment purement passif et souvent
moralement neutre, n’est pas seulement employé par la scolastique, mais
encore bien plus tard, jusqu'au XVIIEe siécle [...]. Ce qui caractérise cette
premieére strate sémantique décelable, c’est donc la passivité et la
neutralité morale.

«En elle-méme, la dialectique de l'aristotélisme ouvrait déja au
concept de m&Yoc une certaine possibilité d’activation. Car, face a
I'élément actif qui l'affecte, I'élément passif se trouve a l'état de
puissance, de d0vopig (dunamis) ; il est disposé a en subir 'effet; sous
I'effet de ce qui l'affecte, il est ma ou transformé; il se met donc en
mouvement, et ce mouvement est lui aussi qualifié de n&80g. Un n&Sog
de I'ame devient donc facilement xivnotc t9c JuyFc (kinesis tés psuches),
en latin motus animi. »119

Nous retrouverons dans le concept d’émotion, ces notions de passivité et de qualité
eu- ou dysphorique (reprises, donc, de la passion comme souffrance) et son

que cette taxinomie varie selon les ceuvres du Stagirite ; le livre A de la Métaphysique par exemple en
propose une autre. Cf. ARISTOTE, Catégories, texte établi et traduit par Richard Bodés, Paris, Les Belles
Lettres, 2001.

118 Cf. THOMAS d’ Aquin, Somme théologique, 12 22, question 22, article 2, Paris, éd. du Cerf, 1984, tome 2,
p- 174. Nous reviendrons a Th. d’Aquin un peu plus loin (cf. ci-dessous, pages 68-71).

119 AUERBACH Erich, Le culte des passions. Essais sur le XVIe frangais, introduction et traduction de
I'allemand de Diane Meur, Paris, Macula, 1998, pp. 54-55.
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assimilation a un principe cinématique, c’est-a-dire causal (comme cause ou comme
effet).

L’épisode stoicien

Le role des philosophies stoiciennes est lui aussi essentiel. Il importe tout d"abord de
garder en mémoire que jusqu'a un certain renouveau néoplatonicien (a partir du
I1le siecle de notre ére) et le développement d'une philosophie chrétienne, la
philosophie prédominante dans I’Antiquité, depuis le IIle siecle av. ]J.-C. et jusqu’a
une époque tardive, est le stoicisme qui place au centre de sa réflexion et de ses
conceptions les passions (et plus exactement la lutte contre les passions), en
particulier a partir du concept d’&ndSeix, apitheia (« impassibilité »). Le role des
penseurs stoiciens est d’autant plus déterminant, pour ce qui nous intéresse ici,
qu’ils adoptent largement l'emploi de n&Soc (pdthos), en considérant en outre,
encore plus clairement que chez Aristote, que la passion correspond a une réaction
de la personne au monde.

Dans la méme perspective, 'assimilation de la passion a une maladie est sans
aucun doute beaucoup ancienne que les théorisations des philosophes du Portique,
mais, comme l'explique M. Daraki, ceux-ci vont tacher de la renforcer et prendront
souvent quasiment a la lettre ce qui n’était pour tous sans doute alors qu'une
image :

«Dans les visions primitivistes, la Nature accorde ses biens avec
parcimonie et elle garantit de cette fagcon tout a la fois santé physique et
morale. Les hommes excellents de 1'état de nature ignorent les maladies
(nousoi), leur corps ne produit pas des humeurs impures [...]. La maladie
en tant que signe d’intempérance a été en Gréce un lieu commun de la
médecine et de la philosophie, malgré leurs autres différends. Mais dans
aucune autre expression de la pensée antique 1'assimilation de la passion
a la maladie n’est aussi étroite que dans le stoicisme. “La passion est une
maladie de I'ame tout a fait semblable aux états fébriles du corps” (SVF,
111, 465). Elle est semblable “a la goutte, au rhumatisme, au catarrhe, a la
diarrhée” (SVF, 111, 422). »120

Selon Th. Dixon, une autre des innovations des stoiciens — notamment par rapport
aux théories de Platon et d”Aristote — a consisté a considérer la passion comme un
jugement, soit résultant d’opinions erronées (Zénon), soit étant ces opinions
erronées méme (Chrysippe)!2! :

« Stoic philosophers including Chrysippus and Seneca, had seen passions
(pathé) as judgments - principally mistaken value judgments about what
goals were desirable. The passions on this view were both cognitive and

120 DARAKI Maria, Une religiosité sans Dieu. Essai sur les stoiciens d’Athénes et saint Augustin, Paris,
La Découverte, 1989, p.78. SVF = VON ARNIM Hans, Stoicirum Veterum Fragmenta, Stuttgart, Lipsiae,
1902-1925, réédité en 1964 (suivi du numéro du fragment).

121 Cf. KoricHI Mériam, Les passions, op. cit., p. 13.
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voluntary — they were the result of voluntarily assenting to certain
propositions. »122

C’est ainsi que nous pouvons comprendre que certains stoiciens n’hésitent pas « a
affirmer que “la passion n'est pas différente de la raison” : oukh hétéron einai toii
logou to pathos (SVF, 111, 459. 27-28) »123. M. Daraki explique :

«“La passion (pathos) et la raison (logos) ne s’opposent pas entre elles ni
ne s’affrontent, elles sont les deux aspects d'une méme ame” (SVF, III,
459. 28-29). Aussi “il n'y a pas de différence de nature entre la partie

A

irrationnelle et passionnelle de 1'ame, et sa partie rationnelle » (SVF, III,
459. 17-18) ; intimement tissées ['une dans l'autre, elles constituent “une
méme partie de I'ame, 1'hégémonikon” (SVF, 111, 459. 19, 27). »124

Dans cette perspective, nous pouvons donc distinguer deux grandes formes
d’attitude face aux passions: d'une part, la recherche de la petprondSeta
(metriopdtheia) c’est-a-dire la maitrise des passions, d’origine platonicienne ou
aristotéliciennel?> — reprise par Augustin et la tradition chrétienne — et qui inclut
par exemple la métaphore tyrannique. Et par ailleurs, la recherche de 1'&ndSetx
(apdtheia) c’est-a-dire 1'amortissement progressif de l'agitation passionnelle, avec
donc pour objectif non pas son contréle mais son éradication ou son évacuation.
Autrement dit, comme le souligne R. Bodei, les stoiciens préfereront la quéte de la
constance et de la cohérence de I'ame, plutdt que celle de la maitrise de soi (comme
'avaient fait les platoniciens) :

« Il en résulte, d'une part, que la constance et la cohérence constituent
selon les stoiciens des valeurs d’autant plus nécessaires que la raison doit
se défendre contre elle-méme, et d’autre part que le furor, dans son
orientation vers le mal et le crime, se voit attribuer une logique et une
cohérence spécifique. »126

Par ailleurs, 1'assimilation de la raison et de la passion comme étant « deux aspects
d’'une méme ame » participe de l'apparition historique de l'opposition binaire
passion/raison, qui peu a peu supplantera le couple aristotélicien action/passion.
C’est ce que E. Auerbach détaille :

« Pour les stoiciens, les passiones deviennent une inquiétude, un état
anarchique d’émotion et de trouble qui perturbe la quiétude du sage. Le

122 DixoN Thomas, From Passions to Emotions. The Creation of a Secular Psychological Category, Cambridge,
Cambridge University Press, 2003, p. 50.

123 DARAKI Maria, Une religiosité sans Dieu, op. cit., p. 67.

124 DARAKI Maria, id.

125 Nous I'avons vu plus haut, la métaphore tyrannique des passions est effectivement présente chez
les deux auteurs, toutefois le terme de petpron&Seia (metriopitheia) ne se trouve ni chez Platon, ni chez
Aristote. Il apparait en revanche par exemple chez Plutarque (env. 46-env. 120), mais également chez
des auteurs nettement plus anciens, comme le philosophe et mathématicien Archytas de Tarente,
contemporain de Platon.

126 BopEI Remo, Géométrie des passions, op. cit., p. 186.



LA CRISTALLISATION AUGUSTINIENNE

59

mot passio acquiert une signification nettement péjorative ; il faut éviter
autant que possible d’étre intérieurement atteint et ému par 'agitation du
monde ; ne pas se confronter, du moins intérieurement, avec le monde,
ne pas s’en laisser inquiéter, étre impassibilis, tel est le devoir du sage.
C’est ainsi que passe a l'arriére-plan 1'opposition initiale entre passio et
actio, et que passio devient I'opposé de ratio ; aux passiones mouvementées
s’oppose la quiétude de la raison ; mais le mouvement implique une sorte
d’activité. Ici, pour la premieére fois, le mot peut étre rendu par notre
passion moderne, en partie a cause du mouvement, en partie & cause de
I'emportement qu'il suppose toujours pour les stoiciens ; ici se constitue
I'image des orages et des remous passionnels, et passio est souvent
remplacé par le terme clairement péjoratif de perturbatio. Telle est la
seconde strate de l’évolution sémantique de n&Soc-passio; elle se
caractérise par I'emportement, un début d’activité, et une valorisation
péjorative. En pratique, elle a eu encore plus d’effet que la premiére strate
aristotélicienne, puisqu’elle se perpétue aujourd’hui encore dans les
représentations morales populaires des groupes humains les plus divers ;
elle a marqué d’une maniére ou d'une autre la quasi-totalité des systémes
éthiques ultérieurs ; on trouve souvent aussi des emplois de passio dans
lesquels s’entremélent de diverses maniéres les deux conceptions
aristotélicienne et stoicienne, notamment dans la scolastique tardive et a
la Renaissance. »127

Notons enfin, comme le fait remarquer E. Auerbach!?, que cette signification
stoicienne de passio a eu d’autant plus d’effet qu’elle a eu dés le départ de I'influence
sur les auteurs chrétiens de 1’Antiquité tardive, et en particulier saint Ambroise et
saint Augustin.

Synthéses et traductions de Cicéron

Le role de Cicéron (106-43 av. ].-C.), écrivant en latin, est a certains points crucial
pour la réflexion chrétienne ultérieure. Saint Augustin, lorsqu’il écrira sur les
passions — et il sera fait référence a son autorité en ce domaine au moins jusqu’au
XVIIe siecle —, s’appuiera principalement sur les Ecritures bien entendu, mais aussi
sur les platoniciens, les stoiciens, et nommément sur Cicéron!®. Plutot a 1'écart des
écoles philosophiques, Cicéron s’interroge sur la meilleure facon de traduire le grec
nadoc (pdthos) et propose de le rendre par perturbationes animi, n&¢3og ne pouvant
étre transcrit immédiatement en latin par passio qui signifiait a 1'époque ce qui est
« pati »130, subi ou souffert, et les extensions respectives de n&Sog et de morbus
n’étant, surtout, pas superposables :

« J'estime que le sage est susceptible de chagrin.
— En diras-tu autant des autres formes de passion [perturbationes animi],
celles de la crainte, du désir, de la colére ? Car c’est bien la ce que les

127 AUERBACH Erich, Le culte des passions, op. cit., p. 56.

128 Cf. AUERBACH Erich, id.

129 Cf. ci-dessous, page 62.

130 Cf. BoDEI Remo, Géométrie des passions, op. cit., p. 164 note 1.
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Grecs appellent 97, et jaurais pu dire maladies [morbos], ce qui serait la
traduction littérale, mais ne répondrait pas a notre usage. En effet, pitié,
envie, exaltation, joie, c’est d"une fagon générale tous les mouvements de
I'ame en révolte contre la raison [motus animi rationi non obtemperantis]
que les Grecs qualifient de maladies; pour nous, je pense, ces
mouvements étant aussi caractérisés par le trouble de 'ame, il serait
logique de les appeler passions [perturbationes], tandis que maladies ne
serait pas conforme a 1'usage. Que t'en semble ?

— C’est aussi mon avis. »131

La traduction proposée par Cicéron permet de conjuguer deux aspects de la passion,
I'un de tradition platonico-péripatéticienne — la passion comme accident, subie —
et l'autre issue d'une ascendance plus stoicienne, son caractére maladif,
pathologique nettement perceptible, par exemple, dans les Tusculanes. Dans ces

A

conférences, la philosophie est présentée comme une « médecine de I'dme »1%2, et la
raison doit se dégager des ruines des perturbationes animi.

L’assimilation de la passion a une perturbatio, a un « trouble », traduit en méme
temps une valorisation de I'invariabilité, de I'immobilité et de la persistance. De fait,
la santé n’est pas compatible avec le trouble, 'agitation ou le mouvement : comme le
rappelle lui-méme Cicéron, «nos ancétres considéraient que la santé de lI'dme
consiste dans un état de tranquillité et de stabilité. »13 La traduction qu’effectue
Cicéron, effectue donc également une translation de la passivité au mouvement
(puisque la passion reste aussi une opinion ou un jugement) :

« Quant aux troubles de I’ame, qui rendent misérable et ameére 1'existence
des insensés (ces troubles, que les Grecs appellent &9, je pourrais, moi,
en traduisant exactement le mot grec, les appeler “maladies” ; mais le
terme ne conviendrait pas toujours: qui voit-on en effet appeler
“maladie” la compassion ou méme la colere, auxquelles pourtant eux
appliquent le nom de n&So¢ ? Disons donc “trouble” [perturbatio], terme
qui suffit a indiquer, ce me semble, que la chose est vicieuse), <donc> ces
troubles ne sont suscités par aucune force venant de la nature et tous ces
troubles se divisent en quatre genres avec de nombreuses subdivisions :
la tristesse, la crainte, le désir, et le trouble que les Stoiciens, d'un terme
également applicable au corps et a I'ame, appellent #dovy) <“plaisir”>,
mais que jaime mieux, moi appeler “joie”, comme qui dirait les
transports voluptueux d’une dme en état d’exaltation. Or les troubles ne
sont suscités par aucune force de la nature et tout cela n’est qu’opinions
et jugements tenant a notre faiblesse. Aussi le sage en sera-t-il toujours

exempt. »134

131 CIcERON, Tusculanes, livre 11, v, 7-8, texte établi par Georges Fohlen et traduit du latin par Jules
Humbert, Paris, Les Belles Lettres, 1931, p. 6.

132 « Assurément, il existe une médecine de l'ame, la philosophie [Est profecto animi medicina,
philosophia] » (CICERON, ibid., livre 111, 11, 6, p. 5).

133 CIcERON, ibid., livre I, v, 9, p. 7.

134 CICERON, Des termes extrémes des biens et des maux (45 av. J.-C.), livres -V, X, 35, texte établi et traduit
du latin par Jules Martha, Paris, Les Belles Lettres, 1999, pp. 26-27.
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La dénonciation non seulement comme jugement erroné mais aussi comme trouble
inscrit les propos de Cicéron dans une lignée d’influence plus ou moins
platonicienne, adoptant vis-a-vis des passions une attitude que nous pouvons en
tout état de cause rapporter a la petptondSewx, metriopdtheia et au controle de soi-
méme (et non pas a une simple &n&Sewx, apdtheia) :

« Aussi est-ce une expression parfaite, celle qui est usuelle en latin : ils ne
sont plus maitres d’eux-mémes [exisse ex potestate], disons-nous de ceux
dont aucun frein ne retient le désir ou la colere — je dis colére ; bien que
justement la colére soit une forme de désir, puisqu’on la définit par le
désir de se venger — ; or, lorsqu’on dit de quelquun quil n'est plus
maitre de soi, on entend précisément dire qu’il n’est plus sous le controle
de l'esprit [non sint in potestate mentis], a qui la nature a donné la
souveraineté de I'ame toute entiere. »13

Cicéron permet donc, notamment par le biais de la traduction, d’élaborer une
synthése des deux grandes orientations philosophiques historiques vis-a-vis des
passions.

Une version chrétienne des passions, des passions structurant la
pensée chrétienne

En raison de l'autorité qui sera attribuée a ses écrits, saint Augustin peut sans doute
étre considéré comme l'un des acteurs primordiaux, ou du moins comme
emblématique, du tournant chrétien que permettent, aux Ive et ve siécles, les Péres
de I'Eglise en établissent les fondements doctrinaux du christianisme.

Il est important de commencer par dire qu’Augustin adopte une démarche
visiblement syncrétique (s’appuyant sur une position analogue de Cicéron), et
poursuivant le discours de maitrise :

«1Il'y a chez les philosophes deux théories touchant ces mouvements de
I'ame que les Grecs appellent n&3y, ce que certains des notres, Cicéron
par exemple, traduisent par “perturbations”, d’autres par “affections” ou
“inclinations”, ou encore, comme Apulée, précisément, par “passions”, ce
qui rend mieux le grec. Ces perturbations, ces affections ou passions,
certains philosophes soutiennent qu’elles atteignent aussi le sage, mais
atténuées, et sous le controle et I'autorité de la raison, qui les encadre de
lois et les réduit au minimum. C’est la position des platoniciens ou des
aristotéliciens, puisqu’il se trouve qu’Aristote, fondateur de 1'école
péripatéticienne, a été 1'éleve de Platon. Selon d’autres, en revanche, et
c’est l'avis des stoiciens, le sage échappe tout a fait a I'emprise des
passions de ce genre. Or, dans Des fins des biens et des maux, Cicéron voit
platoniciens, péripatéticiens et stoiciens en désaccord sur les mots plus
que sur le fond. [...] Et moi j’estime que les stoiciens ne pensent pas autre

135 CIcERON, Tusculanes, livre 111, v, 11, op. cit., p. 8.
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chose que les platoniciens et les aristotéliciens, du moins a s’en tenir a ce
qui est, et non point au bruit des mots. »136

Pour rendre ce motus animae contra rationem (« mouvement de I’ame contraire a la
raison »1%7), Augustin retient donc le terme de passio’®, puisqu’il « rend mieux le
grec », et confirme dans le méme temps I'opposition de I'ame et du corps, ainsi que
la condamnation de ce dernier :

« Cependant, ils [les platoniciens] pensent que ces organes terrestres et
ces membres, destinés a la mort ont une telle influence sur les ames qu'’ils
leur donnent les maladies des désirs et des craintes, de la joie et de la
tristesse. Ces quatre perturbations, comme Cicéron les appelle, ou
passions, selon le mot généralement utilisé d’apres le grec, contiennent
toutes les corruptions des mceurs humaines. »139

Augustin affirme d’ailleurs, selon E. Auerbach'4, qu’en latin, et en particulier dans
I'usage religieux, le mot passio ne s’emploie que pour bldmer, suivant une
conception trés stoicienne donc, comme synonymes des concupiscentiae carnis, voire
souvent des péchés eux-mémes.

D’autre part, quoique privilégiant le mot passio a celui de perturbatio (qui avait la
préférence de Cicéron), Augustin conserve la métaphore cinématique. Toutefois,
cette approche syncrétique d’Augustin s’accompagne aussi bien stir d'innovations
significatives.

Tout d’abord, Augustin effectue une réduction matricielle des 14 passions
aristotéliciennes ou des 4 troubles cicéroniens!! a seulement 3 passiones : puissance,
jouissance et luxure, toutes les trois rattachées au péché originel, et dont découlent
toutes les autres passions. Il met ainsi plus aisément le désir, libido'42, au centre des
passions, faisant du premier la marque des secondes et de I'amour — charnel —
I'archétype de toutes les autres passions. Cette inflexion doit sans doute étre mise en
correspondance avec le fait que dans les textes grecs du Nouveau Testament, c’est le

136 AUGUSTIN, La Cité de Dieu (426), traduit du latin par Sophie Astic, Jean-Yves Boriaud, Jean-Louis
Dumas, Catherine Salles et Henri-Pierre Tardif de Lagneau, Paris, Gallimard, 2000, livre IX, chapitre 1v,
pp- 341-342.

137 « Car c’est “trouble” que signifie le grec n&9og, et de 1a vient qu’ Apulée a choisi de les dire “passifs
quant a I’ame”, parce que le mot “passion” [passio] qui vient de n&Sog, veut dire : “un mouvement de
I’ame contraire a la raison”. » (AUGUSTIN, ibid., livre VIII, chapitre XvI1, p. 319.)

138 C’est le terme de passio qui restera prédominant dans la psychologie chrétienne (cf. DIXON Thomas,
From Passions to Emotions, op. cit., p. 39).

139 AUGUSTIN, La Cité de Dieu, livre X1V, chapitre v, op. cit., p. 564.

140 E. Auerbach (AUERBACH Erich, Le culte des passions, op. cit., p.57) cite AUGUSTIN, De nuptiis et
concupisc., 11, 33.

141 7] ¢’agit du chagrin (aegritudo), de la crainte (metus), de la joie (laetitia) et du désir (libido) : « Quant
aux espéces de la passion, ils [les stoiciens] veulent qu’elles dérivent de I'opinion qu’on a affaire a deux
biens et de I'opinion qu’on a affaire & deux maux ; par suite il y en a quatre : pour les biens le désir et la
joie, la joie se rapportant aux biens actuels, le désir aux biens a venir ; pour les maux la crainte et le
chagrin, crainte sils sont a venir, chagrin s’ils sont actuels » (CICERON, Tusculanes, livre 1v, chapitre vI,
op. cit., p. 59). Notons que Cicéron s’appuie sur 1'autorité des penseurs stoiciens.

142 Pour une définition de la libido telle qu’il I'entend, ¢f. AUGUSTIN, La Cité de Dieu, livre XIV,
chapitre xvI, op. cit., p. 578.
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terme émSvplon, epithumiai qui est généralement utilisé (a plus d’une trentaine de
reprises'®) ; il y acquiert en outre, d’apres Th. Dixon'#, une connotation nouvelle de
péché, et ici le role de saint Paul a souvent été relevé.

La réduction matricielle et cette insistance sur le désir sont donc accompagnées
par une reprise de la condamnation stoicienne des passions. Cependant, la
condamnation stoicienne des passions frappait également la compassion. Or cette
derniere, entre autres, est valorisée par les Ecritures et constitue I'un des
fondements de la charité chrétienne :

« D'ailleurs, il faut I'avouer, nos affections [affectiones], méme si elles sont
droites et selon Dieu, relevent de cette vie, et non de celle que nous
espérons pour le futur, et souvent, malgré nous, nous leur cédons.
Cependant, parfois, nous sommes agités non par un désir coupable, mais
par une charité louable qui nous fait pleurer malgré nous. Nous devons
donc ces affections a la faiblesse de notre condition humaine. [...] Mais,
tant que nous portons la faiblesse de notre vie, nous ne vivons pas
justement si nous ne ressentons jamais aucune de ces affections. »145

C’est ainsi, notamment, que s’explique le démarquage qu’Augustin adopte vis-a-vis
des « Grecs » (il faut entendre par-la les philosophes stoiciens) :

« C’est pourquoi ce que les Grecs nomment &né3eta (qu'on traduirait en
latin par impassibilitas, si c’était possible), une &n&Seix qu’il faut
interpréter comme vivre (dans I’ame évidemment, et non dans le corps)
sans ces affections qui se produisent en contradiction avec la raison et
perturbent I'esprit, cette &nd9ei est entierement bonne et parfaitement
souhaitable, mais elle n’est pas de cette vie. [...] En outre, s’il faut parler
d'&nédetx a propos de la complete insensibilité de 1'dme, qui ne
considérerait cet engourdissement comme le pire de tous les vices ? On
peut donc dire sans absurdité que la béatitude parfaite ne connaitra ni
I'aiguillon de la crainte ni aucune tristesse ; mais qui, au risque de se
séparer définitivement de la vérité, pourrait dire qu'il n'y aura ni amour

143 Marc 4, 19, Luc 22, 15, Jean 8, 44, Epitre aux Romains 1, 24 ; 6,12 ; 7, 7-8 ; 13, 14, Epitre aux Galates 5,
16 ; 5, 24, Epitre aux Ephésiens 2, 3; 4, 20, Epitre aux Philippiens 1, 22, Epitre aux Colossiens 3, 5,
Premiére épitre aux Thessaloniciens 2, 17 ; 4, 3, Premiére épitre a Timothée 6, 9, Deuxiéme épitre a
Timothée 2, 21; 3, 6;4, 3, Epitre aTite2,11; 3, 2, Epitre de saint Jacques 1, 14-15, Premiére épitre de
saint Pierre 1, 14 ; 2, 11 ; 4, 2-3, Deuxiéme épitre de saint Pierre 1, 2; 2, 4; 2, 18; 3, 1, Epitre de saint
Jude 1, 18, L’ Apocalypse 18, 14.

144 Cf. DIxoN Thomas, From Passions to Emotions, op. cit., p. 39.

145 AuGuUsTIN, La Cité de Dieu, livre XIV, chapitre 1X, op. cit., p.564. Je me bornerai ici a seulement
évoquer une direction que je ne développerai toutefois pas davantage, car elle compliquerait beaucoup
notre parcours, nous écartant de notre propos sans pour autant apporter d’éléments tres significatifs
pour la suite. Comme nous venons de le voir, Augustin releve que l'usage général privilégie la
traduction de n&Sog (pdthos) par passiones ; il conteste en méme temps la traduction proposée par
Cicéron (perturbationes), et cela pour les raisons que nous allons examiner dans un instant, a savoir une
valorisation de certaines passions (le désir du bien, la haine du mal, I'amour de Dieu, la charité, efc.)
sur laquelle le christianisme s’appuie ; en raison de ce qui précede, il reproche en outre au concept de
perturbatio d’étre trop péjoratif, et propose donc d’utiliser passio mais aussi affectus. Ce dernier terme
aura une importance déterminante pour le domaine germanophone moderne notamment, et connaitra
aussi un usage intensif dans la philosophie scolastique (et par exemple en linguistique, nous y
reviendrons), mais son role dans I'élaboration du concept d’émotion restera secondaire. C’est pourquoi
je prends le parti de ne pas présenter plus de données en ce qui le concerne dans le panorama qui suit.
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ni joie dans cette béatitude ? Si I'andSet exclut toute crainte terrifiante et
toute douleur angoissante, il faut s’en détourner dans la vie d’ici-bas, si
nous voulons vivre justement, c’est-a-dire selon Dieu ; mais, pour cette
vie bienheureuse et éternelle selon la promesse, il faut 'espérer a tout
prix. »146

Augustin reprend la version cicéronienne cinématique des perturbationes, mais outre
la prise de distance vis-a-vis de leur condamnation absolue stoicienne, il fait du
couple raison-passions une triade en introduisant dans cette opposition un réle pour
la volonté!¥” (humaine et divine), comme le releve J.R. Averill :

« Like the Stoics, Augustine [...] considered the passions proper to be
contrary to nature; but unlike the Stoics, he believed that they (and other
affections) arise from the will, not reason. »148

Par ailleurs, Augustin interprete la Chute comme la punition d'une désobéissance
(la poursuite de la connaissance mondaine au détriment de l'obéissance aux
injonctions divines!¥’) par l'instauration de la désobéissance au sein méme de nos
ames, d’ot la lutte continuelle de I'intérieur pour controler I'extérieur.

Dans le méme temps, avec le christianisme, les passions deviennent le signe du
mal radical, le péché originel. Ceci s’accompagne d’une distinction radicale entre le
monde sensible et le monde transcendant. Rappelons que 1'époque d’Augustin
(351-430) est bouleversée notamment par les invasions et les pillages germaniques
qui font vaciller I'empire (le sac de Rome en 410 par les Visigoths d’Alaric —
chrétiens, mais ariens — n’a sans doute pas choqué que l'évéque d'Hippone). Dans
pareil contexte, il est difficile d’espérer encore beaucoup de ce monde-ci, ou
'existence individuelle autant que la vie publique connaissent une précarisation
généralisée, et tentant de poser un au-dela bienheureux. Cette coupure, s’appuyant
sur des considérations conjoncturelles, est inscrite dans une modification de la
structuration du monde vécu a la fois essentielle et beaucoup plus profonde, un
processus de désacralisation de la nature.

La désacralisation de (ce que nous appelons) la nature, son assimilation a la
matiere, est le résultat dans le monde chrétien de violentes et difficiles polémiques
contre sa divinisation paienne. Cette victoire chrétienne occidentale (dont I’athéisme
matérialiste moderne a nettement hérité) constitue une rupture fondamentale avec
I’ Antiquité. En effet, comme l'explique M. Daraki :

146 AUGUSTIN, ibid., livre XIV, chapitre 1X, p. 565.

147 Cette notion de volonté demande ici a étre utilisée avec la plus grande prudence. En effet, nous,
contemporains, en avons généralement une conception tres tyrannique (i.e. comme une force de
s'imposer a soi-méme quelque chose de — souvent — pénible), et non, comme cela se rencontre
couramment chez les auteurs anciens, comme un amour, un appétit ou une attirance vers les choses
connues par l'intelligence (cf. ci-dessous, page 69).

148 AVERILL James R., « Inner feelings, works of the flesh, the beast within, diseases of the mind, driving
force, and putting on a show: Six metaphors of emotion and their theoretical extensions », pp. 104-132,
in LEARY David E. (éd.), Metaphors in the History of Psychology, Cambridge, Cambridge University Press,
1990, p. 111.

149 Cf. Genese 3, 1-7.
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« Le stoicisme appelle a vivre “conformément a la nature” et il enseigne
en méme temps la discipline intérieure la plus dure de toute I'histoire de
la philosophie. Pour I’homme moderne, vivre selon la nature serait plutot
donner libre cours a ses impulsions. On rejoint la nature par des voies
différentes selon qu’elle est sacrée ou désacralisée. »150

Nous avons déja évoqué plus haut!® le fait que nous considérions, suivant un
schéma déja présent dans ses grandes lignes chez Platon (méme s’il n'est pas
pertinent d’établir ici une filiation directe), que 1'état d’humanité (c’est-a-dire aussi
de culture) et le processus ontogénétique de constitution-invention d’une ame
disjointe du monde sont corrélés au controle. Dans cette perspective, I'état de nature
devient un retour en arriére et le contraire du contréle devient le libre cours et non, par
exemple, le ldcher-prisel52.

Or dans cette entreprise de désacralisation de la nature, certains aspects du
platonisme en rupture radicale avec les traditions ancestrales et ce qui marque le
cceur méme de I'hellénisme’ présentaient pour Augustin de sérieux avantages sur
le stoicisme (qui avait donc « restauré » cet ensemble pour cinq siécles, avant qu’il
ne soit éclipsé par le christianisme s’institutionnalisant) :

« Avec Platon, le divin déserte la Nature, I'“ame du monde” n’est plus
dans le “corps” du monde. Ainsi le veut 'option dualiste et idéaliste qui
définit I'essence du platonisme. »154

En effet, le stoicisme se caractérisait notamment par une forme d’immanentisme, un
matérialisme posant la présence du divin dans la moindre parcelle de 1'univers. Or,
comme le souligne M. Daraki'®, cette idée était incompatible avec celle d'un dieu
personnalisé. Bien qu’ayant indirectement influencé certains Péres de 1'Eglise
comme Tertullien, le stoicisme ne pouvait donc pas s’intégrer pleinement a une
pensée chrétienne. Face a ce genre d’incompatibilité, il n’est pas étonnant outre
mesure que le christianisme tentant de s’imposer, en méme temps que s’élaborait
son dogme, ait cherché a ce sujet des fondations philosophiques ailleurs. En cela
I'avantage du platonisme pour le christianisme « est qu’il désacralise la nature, tout
en offrant des ressources énormes pour l'expression du sentiment religieux. On
pourra désormais étre un homme pieux en tenant la nature pour de la matieére. »15

150 DARAKT Maria, Une religiosité sans Dieu, op. cit., p. 142.

151 Cf. ci-dessus, note 96 page 49, et plus généralement ce qui a été développé a propos des rapports
entre contrile et mise a distance chez Platon (supra, pages 49-53). Cf. aussi, au sujet du lien entre humanité
et controle, note 35 page 33.

152 Pour illustrer la distinction qui peut étre faite entre le libre cours et le licher-prise, nous pouvons
tenter un parallele avec la distinction entre 1'image de I'anarchie chaotique et celle de 1"émancipation
(ou de la non-intervention) ; la premiére établirait un rapport entre préemption, liberté et désordre,
quand l'autre assimilerait serait participation, propension et harmonie.

153 M. Daraki affirme méme que I'opposition platonicienne entre le sensible et le divin fait de Platon, a
I'intérieur de la pensée grecque elle-méme, « un grand déviant » (DARAKI Maria, ibid., p. 183).

154 DARAKI Maria, ibid., p. 148.

155 Cf. DARAKI Maria, ibid., p. 150.

156 DARAKI Maria, ibid., p. 148.
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Précisons, comme le fait M. Daraki, que la culture grecque de saint Augustin est
un digest comprenant peut-étre « Platon et Apulée mais aussi Platon d’aprés Apulée,
Plotin et Porphyre mais aussi Plotin d’aprés Porphyre et I'ensemble généralement
revu et corrigé par Ambroise »157. M. Daraki ajoute: « Augustin n’est pas un
“hellénisant” et il fut “platonicien” comme on pouvait 1'étre prés de sept siecles et
demi apres Platon avec, derriéere lui, tout ce fatras de pourrissements, de floraisons
tardives et d"hésitantes ébauches, assolements entre une culture et la prochaine. »158
C’est ainsi que nous pouvons considérer, avec M. Daraki, que « [d]e sa formation
“platonicienne”, Augustin a retenu l'opposition entre le sensible et le divin, en se
reliant ainsi a la culture grecque par l'intermédiaire d'une déviance. »15 Cette
opposition platonicienne entre le sensible et le divin est en effet une exception dans
le monde grec.

Cependant, si cette reprise de Platon rend possible une banalisation de la nature
(désacralisée, considérée comme pure matiere), I’Académicien maintenait plus que
jamais le grand principe grec de la responsabilité : Augustin lui opposera le principe
de la prédestination et son corollaire, I'entiere passivité du sujet augustinien — pour
lequel la rencontre avec Dieu dépend de I'initiative divine, sa grace.

D’autre part, le christianisme opére, notamment a partir des écrits d’Augustin,
un autre rapprochement avec la théorie platonicienne par la mobilisation
aristocratique des passions. Le christianisme patristique adopte en effet une
asymétrie entre le prétre et les fideles dont le parallélisme avec celle que défend
Platon (par exemple dans l'allégorie de la Caverne'®’) entre le philosophe et
I'homme ordinaire, a été remarqué par M. Meyer :

« Pourtant, on est en droit de se demander comment un homme
quelconque, fat-il devenu prétre, a pu se mettre au-dela des autres
hommes, au-dessus de sa propre condition en quelque sorte, et accéder
ainsi a leur vérité, qu’ils ne pouvaient percevoir. C’est ce saut impossible,
surhumain, ou plutdt inhumain, qu'a décelé le protestantisme dans sa
critique de 1'Eglise. Mais, tel le philosophe platonicien, le prétre, une fois
qu’il sait, est forcément au-dessus des autres hommes, qui demeurent
eux, plongés dans l'aveuglement. Il y a donc ceux qui, on ne sait trop
comment, ont recu la révélation et les autres qui en sont toujours
empéchés ; la foi, comme la philosophie chez Platon, ne s’acquiert pas
rationnellement, mais par réminiscence ou ici, par révélation. Il y a un
saut inexplicable qui fait passer certains hommes d’une passionnalité
aveuglante a une lucidité soudaine. On peut comprendre qu'’il faille une
aide extérieure, et que la raison ne suffise plus, ce que Platon, a l'inverse
du penseur chrétien, n’avait peut-étre pas pleinement saisi. Si la passion
m’aveugle sur la vérité réelle, elle me bloque et m’arréte aux apparences,
et je n'ai donc méme pas l'idée qu’il pourrait y avoir un au-dela des
apparences, ne pouvant percevoir que ce sont des apparences. Il faut
comme un éclair, une inspiration soudaine pour que certains saisissent la

157 MANDOUZE André, Saint Augustin. L'aventure de la raison et de la grice, Paris, 1968, pp. 478-479, cité
par DARAKI Maria, Une religiosité sans Dieu, op. cit., p. 182.

158 DARAKI Maria, ibid., p. 182.

159 DARAKI Maria, ibid., p. 179.

160 Cf. PLATON, La République, livre Vi1, 514a sqq., op. cit., pp. 273 et suivantes.
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passionnalité qui les détermine et qu’ils décident donc d’y renoncer,
comme 'on abandonne une pratique dont on aurait vu soudain qu’elle
causait du mal malgré son innocence apparente. Tout cela pour dire que
la révélation se présente tel un coup de grace accordé a certains, refusé a
la plupart. La tdche des uns est de convertir les autres, puisque
naturellement, ils ne peuvent voir seuls ol se trouve la lumiére. Et
comme l'on sait par I'Histoire, le penseur chrétien ne fut gueére plus
tendre a I'égard de ce qu’il appela les infideles que le penseur platonicien
ne le fut a I'égard de la masse des hommes qui sont indifférents a la
philosophie. »161

De cette facon, 'homme est naturellement victime de ses passions: il est ainsi
« naturellement » pécheur comme il s’ignore prisonnier de la Caverne. Cette
asymétrie entre 'homme ordinaire et ’homme d’élite élabore un aristocratisme
dans lequel les passions jouent un role central :

« On remarque encore une fois le caractere profondément aristocratique
de la négation des passions. La raison, ou avec Augustin, la foi, sont des
privileges en droit accessibles & tous, mais en fait réservés a une élite
d’hommes capables de se détacher du sensible. Si la passion est une
illusion que l'on peut vaincre par la raison dans le stoicisme, cela tient a
ce que la nature humaine n’est pleinement elle-méme qu’en se fondant
dans la nature dont elle n'est qu'un élément. Si la passion, dans le
christianisme, se présente comme irrémédiable, c’est que la nature
humaine se détache de tout le reste de la création comme spécifique, pour
le pire, sans espoir possible de se régénérer ici-bas. Le paradoxe resurgit
en ce que, simultanément, '’homme est par nature condamné pour ses
passions et qu’il peut se racheter, les gommer par I'exercice chrétien de la
foi. Mais ce qui s'impose comme nouveau dans tout cela est que I'homme
est désormais un étre a part dans le cosmos, ce qui fait de la vision
d’Augustin une véritable révolution intellectuelle dans la conception de
I"homme. »162

M. Meyer peut donc synthétiser ainsi la fagon suivant laquelle nous pouvons
comprendre comment le christianisme prolonge le platonisme :

« Si les hommes sont engagés dans le sensible, et que c’est cela la passion,
ils sont forcément condamnés a faire le mal sans s’en rendre compte,
parce qu’ils n"ont méme pas idée de la confusion qui est la leur. Cet état
naturel est a la fois innocence et péché. La conversion repose sur un
maitre qui communique la vérité. Tout le christianisme est issu de cette
conception, et I'on comprend I'importance que prend le platonisme dans
I'émergence de la vision chrétienne de I'homme. »163

161 MEYER Michel, Le Philosophe et les passions, op. cit., pp. 102-103.

162 MEYER Michel, ibid., pp. 103-104. Notons ici, comme 1’anthropologie symétrique des sciences I'a mis
en évidence (cf. ci-dessus, note 101 page 50), que I'épistémologie traditionnelle (par exemple chez
G. Bachelard) a repris cet aristocratisme platonicien qui distingue le scientifique et son savoir, du
vulgaire et de ses croyances.

163 MEYER Michel, ibid., p. 41.
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Les théories médiévales des passions

L’influence d’Augustin va s’exercer durant tout le Moyen Age'®. Il est alors le
principal auteur chrétien auquel il est fait référence. S'il n’en est évidemment pas la
seule source, c’est sans doute dans sa lignée — rappelons qu’il a mis le péché
originel au centre de sa théologie et de sa théorie des passions — que s’inscrit la
condamnation des passions qui se prolonge alors. De fait, les passions ou les
émotions, et plus largement ce que nous appellerions aujourd’hui la sphere
affective, sont aussi désignées au Moyen Age, ot discours philosophique et
théologico-moral sont souvent mélés, comme « vice » (vitium)16s.

La passion selon Thomas d’Aquin : passivité, subdivision et
mouvements de I'ame

Un plus large acces de I'Occident aux textes aristotéliciens a partir XIIe siecle grace a
des traductions latines participe grandement a ce qu’il est convenu d’appeler la
premiere renaissance médiévale — lI'époque connait une effervescence a la faveur
d'une évolution économique et sociale qui accompagne un processus
d’urbanisation. C’est aussi au cours de la premiere moitié du Xille siecle que les
ceuvres d’Averroes (1126-1198), le « Grand Commentateur » d’Aristote, pénétrent
les écoles parisiennes.

C’est a ce renouveau intellectuel que saint Thomas d’Aquin (1224 ou 1225-1274)
appartient et concourt. Le thomisme, qui comporte notamment une compilation et
une synthese des psychologies patristiques et médiévales, et qui donne a la
scolastique sa structure définitive, peut étre considéré comme une reconstitution
chrétienne de l'aristotélisme. La Somme Théologique de Thomas d’Aquin devient
ainsi I'un des piliers de la théologie officiellement adoptée par I'Eglise catholique.

Dans ses écrits, Thomas d’Aquin s’appuie principalement sur deux auteurs :
celui qu'il appelle, conformément aux usages, « le Philosophe » — Aristote —, et
saint Augustin; c’est pourquoi nous avons été attentifs a leurs théorisations ci-
dessus. Thomas et ses contemporains y ajoutent tout d’abord une importance
accordée a la volonté :

« La contribution propre du Moyen Age réside d'une part dans I'ample et
clarifiante synthése de tous les éléments, mais aussi d’autre part dans
I'analyse attentive, guidée par l'intérét théologico-moral et ascétique, du
role des passions dans la vie de I'ame et de leur rapport a la décision
consciente et libre de la volonté. »166

Mais a propos du rapport entre passions et volonté, Th. Dixon apporte des précisions
significatives, nous permettant notamment de dépasser les stéréotypes modernes

164 C’est son autorité qui est encore revendiquée au XVvIie siecle par ceux qui ont été appelés les
« jansénistes ».

165 Cf. HENGELBROCK Jiirgen et LANZ Jakob, « Examen historique du concept de passion », op. cit., p. 83.
166 HENGELBROCK Jiirgen et LANZ Jakob, ibid., p. 81.
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vis-a-vis de I’émotion et de la théorie chrétienne classique de 1’ame’¢?. Au premier
chef, il faut prendre en considération que chez Thomas d”Aquin, la volonté — prise
au sens propre — est considérée comme synonyme d’«appétit intellectuel »168.
Ensuite passions et volonté (en tant que conjonction des appétits sensible et
intellectuel) participent davantage les unes de I'autre qu’elles ne s’opposent :

« It is important to have an understanding of the importance of the will
to Christian morality and Christian psychology in order to appreciate the
significance of its gradual disappearance in eighteenth- and nineteenth-
century works. The destiny of each person was determined by freely
taken voluntary decisions — decisions of the individual will. The will
was divided by Aquinas into two ‘appetites’: the higher intellectual
appetite (the will proper), whose movements were the affections; and the
lower, non-rational sense appetite, whose movements were the appetites
and passions. It is particularly important, then, to realise that — contrary
to popular opinion — classical Christian views about reason and the
passions were equivalent neither to the view that reason and the
‘emotions’ are inevitably at war, nor to the idea that ‘emotions’
overpower us against our will. Appetites, passions and affections, on the
classical Christian view, were all movements of different parts of the will,
and the affections, at least, were potentially informed by reason. »16?

Par ailleurs, la théorie des passions de Thomas d’Aquin se déploie principalement
suivant trois dimensions : sa reprise de la notion aristotélicienne de passivité, son
développement de la distinction d’origine platonicienne entre appétits irascible et
concupiscible, et son usage récurrent du modele discursif du mouvement
physiquel”.

En effet, la passion est généralement considérée (nous I'avons signalé plus haut)
comme l'une des catégories (kategoriai) aristotéliciennes (catégories de choses qui
peuvent étre prédiquée d"un objet, classes de I'étre ou de I'étant) :

« Passion (passio) was a well-established philosophical category, and an
important one in Aristotelian thought in particular. In fact it was the
tenth of Aristotle’s kategoriai, or ‘categories’, of types of thing that may be
predicated of an object. So Aquinas’ passions (passiones animae) were
conceived, at one level, simply as special cases of the fundamental state
of being acted upon (passio). This is significant since this category of
passion was essentially a negative one. As we have seen above, it was a
quality from which the divine was absolutely excluded, and which was
characteristic of incompletion and imperfection. Passion, for Aquinas,
implied imperfection. »171

167 Cf. la réduction de cette théorie effectuée notamment par SOLOMON Robert C., The passions, Notre
Dame (Indiana), University of Notre Dame Press, 1983, passim.

168 THOMAS d’ Aquin, Somme théologique, 12 22¢, question 22, article 3, op. cit., tome 2, p. 175.
169 DixoN Thomas, From Passions to Emotions, op. cit., p. 22.

170 Cf. DixoN Thomas, ibid., p. 41.

171 DixoN Thomas, ibid., pp. 41-42.
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Quoique partant de prémisses différentes, puisqu’il s’appuie sur des notions
marquées par la pensée aristotélicienne, Thomas d’Aquin en vient donc a
développer une théorie psychologique qui, comme chez Augustin, fait des passions
des signes décriés d'imperfection par rapport a I’ame rationnelle.

Renouant ensuite avec la théorie aristotélicienne et rompant avec la tradition
d’influence stoicienne de nombreux Péres de I'Eglise, Thomas d’Aquin distingue
I'appétit intellectuel et l'appétit sensitif, et considére que les passions sont
fondamentalement des mouvements de ce dernier'’?, réparties en passions du
concupiscible et passions de l'irasciblel’. La colere se voit ainsi attribuer une
position singuliere, seule passion a ne pas avoir de contraire selon les dimensions
qui caractérisent les autres passions (c’est-a-dire tant d’un point de vue du bien et
du mal, que de celui du mouvement d’approche ou d’éloignement).

Enfin, saint Thomas accorde, toujours a la suite d’Aristote, un privilege
ontologique a I'immobilité (et donc a I'état, a 'ordre) sur le mouvement :

« In the discussion of motion and rest, Aristotelian metaphysics played a
constitutive role for Aquinas. It was Aristotle’s description of God as an
unmoved mover, the active first cause of all motion but unsusceptible to
motion Himself, that determined for Aquinas the ontological priority of
rest over motion. In his discussion of the faculties of the soul, Aquinas
used this priority to bolster the superiority of cognition over will, the
‘higher appetite”: For the activity of a cognitive power is fulfilled when
the things apprehended are in the knower, whereas the activity of an
appetitive power is fulfilled when the lover is drawn by what is loved.
And so cognitive activity resembles rest, whereas the activity of an
appetitive power resembles movement. »174

Thomas d’Aquin rejoint ainsi, comme 'avance J. Lanz, les préoccupations d’ordre
politique qui structurent la métaphore tyrannique (i.e.le discours général de
maitrise des passions) :

«Quand a leur vie propre, les passions ne sont pas immédiatement ni
completement sous le controle de la volonté ; celle-ci n’a sur elles qu'une
influence régulatrice (principatus politicus, comme dit saint Thomas a la
suite d’Aristote). Par ailleurs les passions stimulent fréquemment, par la
spontanéité qui leur est propre, la bonté ou la malice des actes. »175

Chez Thomas en effet, comme chez Augustin, les passions sont souvent décrites
comme des forces rebelles subversives. Dés lors, un besoin d’ordre et de contréle
par la raison, la volonté (intellectuelle) et la vertu est valorisé.

« Augustine’s statement that all forms of passion were ultimately
expressions of love was rephrased by Aquinas as the statement that all

172 Cf. THOMAS d’Aquin, Somme théologigue, 1a 23¢, question 22, article 3, op. cit., tome 2, p. 176.
173 Cf. THOMAS d’ Aquin, ibid., question 23, article 1, tome 2, pp. 177-178.
174 DixoN Thomas, From Passions to Emotions, op. cit., pp. 35-36.

175 HENGELBROCK Jiirgen et LANZ Jakob, « Examen historique du concept de passion », op. cit., p. 82.
Cf. THOMAS d’Aquin, Somme théologique, question 81, article 3, solution 2, op. cit., tome 1, p. 714.
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forms of passion were forms of love, which is in turn a form of motion
towards or away from some object: “There is none of the other emotions
(passiones) which does not presuppose love of some kind. For every other
emotion (passio) involves movement (motus) towards, or repose in some
object. Now all movement (motus) or repose arises from a sense of affinity
with, or attachment to some object; and it is precisely in this that love
consists.” »176

Le rapport entre ces emplois de motus par Augustin et Thomas d’Aquin, quoique
qu'ayant un lien étymologique évident avec l'émotion contemporaine, n’est pas
direct d'un point de vue conceptuel mais peut étre établi par l'intermédiaire du
verbe émouvoir.

En définitive, si la synthese de Thomas d’Aquin est fondamentale, ses
innovations restent néanmoins limitées et ses apports a la théorie des passions
doivent donc étre modérés ou nuancés.

«La démarche de Thomas d’Aquin répond au souci de classer les
passions d'une fagon plus systématique que ne l'avait fait Aristote, et
plus détaillée que saint Augustin qui avait enraciné son analyse dans le
seul péché originel. Thomas, qui suit ici Aristote, estime que les passions
ne sont en elles-mémes ni bonnes ni mauvaises, puisqu’elles représentent
les modifications que I’ame subit du fait qu’elle est unie au corps. Peut-
étre qu’en cela également, Thomas préfigure I'époque moderne, qui saura
dissocier, dés Machiavel, les passions de la morale.

Pourtant, Thomas demeure I'héritier d'une tradition qui rattache les
passions au bien et au mal, méme si on a souvent le sentiment que ce sont
des manieres de parler de ce que I'ame désire ou rejette. »177

L’influence des courants mystiques

Parallelement aux apports de la scolastique, il est aussi nécessaire d’intégrer
I'influence des courants mystiques sur les conceptions de la passion. Ceux-ci
ajoutent notamment une ambiguité axiologique (s’appuyant en particulier sur le
principe de la souffrance rédemptrice) a la complexité des usages du terme.

« Le point de vue de la “valorisation positive” de la passio dans l'extase
amoureuse mystique appelle, lui aussi, de prudentes restrictions. Toute la
pensée chrétienne, et notamment toutes les représentations mystiques, se
situent dans une polarité contradictoire. L’amour de Dieu est aussi un
tourment amoureux, méme quand il est exaucé; car Dieu est trop
puissant pour 'ame ; s’il la prenait sur son cceur, “elle périrait au contact
de cette puissance supérieure”; elle mourrait d’amour, a la fois
suppliciée et ravie. »178

176 DixoN Thomas, From Passions to Emotions, op. cit., p. 45.
177 MEYER Michel, Le Philosophe et les passions, op. cit., pp. 114-115.
178 AUERBACH Erich, Le culte des passions, op. cit., p. 70.
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Comme le rappelle E. Auerbach'”, on retrouve les mémes motifs dans la poésie
amoureuse profane, qui reprend abondamment — méme si elle est souvent
d’origine plus ancienne encore!®® — la langue métaphorique de la mystique, les
images de I'amour qui brile, blesse, transperce, celles de I'ivresse, de la captivité, du
martyre, efc. Et cette langue métaphorique prépare la possibilité d'une évolution de
la notion de passion :

«Or — et le lecteur 'aura déja déduit de mes développements préalables
— je crois que la mystique de la Passion, en rapprochant la Passio de
I'extase, a également influencé I'évolution de passio-passion; qu'elle a
rendu le mot passio réceptif au contenu moderne “passion” et lui a, sous
ce rapport, donné l'avantage sur le terme concurrent d’affectus. Ce que
passio-passion, d’aprés moi, a hérité de la mystique de la Passion, c’est
I"approfondissement du contenu “souffrance” en un sens contradictoire
ou elle peut également signifier délice et ravissement mystique [...]. »18!

E. Auerbach signale également que la plupart des théoriciens du bas Moyen Age
emploient passio a la maniere aristotélicienne, comme 1'opposé d’actio ou
éventuellement, avec une connotation stoicienne, de ratio. Le terme désigne alors la
souffrance (sans dimension dialectique), le sentiment, 1'expérience, et parfois la
passion dans I"acception purement péjorative du stoicisme ; la composante mystique
en est, dans la majorité des cas, absente.

« Passio était alors un terme technique qui sentait 1'Ecole, et c’est bien
pourquoi la poésie amoureuse n'en fait aucun usage. Méme Jacopone
emploie toujours croce, et jamais passione. [...] Pétrarque, dont le
Canzoniere sollicite de tres nombreuses images d’origine mystique,
n’emploie jamais passio. »182

175 AUERBACH Erich, ibid., p. 71. Un rapide examen de I'Anthologie de la poésie lyrique francaise des XII et
Xl siécles, édition bilingue de Jean Dufournet, Paris, Gallimard, 1989 et de I’Anthologie des troubadours,
textes choisis, présentés et traduits par Pierre Bec, Paris, Union Générale d’Editions, Editions 10/18,
1979 suffit d’ailleurs pour confirmer les propos d’E. Auerbach.

180 J. Dufournet indique notamment (dans sa « Préface » a 1'’Anthologie de la poésie lyrique francaise des
XIIe et XIII siecles, op. cit., p.12) que ces jeux intellectuels se nourrissent entre autres de psychologie
ovidienne — Ovide (43 av. ].-C. - 17 ap. J.-C.) étant particuliérement en vogue aux XII¢ et XIIIe siecles au
cours desquels il est abondamment lu et recopié, commenté, interprété et déformé : « L’amour est une
maladie, une enferté, une blessure, d’apres la rhétorique métaphorique reprise d’'Ovide. L’amant navré
d’une plaisante blessure, d"une agréable souffrance, n’attend la guérison que de sa dame, son mire, son
médecin, qui le blesse et le guérit, et qui le prive de son cceur. [...] L’amour est une folie, autre lieu
commun emprunté a Ovide. Ja n’ameroit nus sagement, dit Gace Brulé. Aucune raison, fat-elle la plus
ferme, ne résiste a 'amour qui fait perdre I'esprit, transforme le trouvere en homme escilliez, égaré, qui
parle folement. Impossible de maintenir son sens, car la passion, dit encore Gace Brulé, me fait penser Tant
que je sui hors de mon escient (bon sens). Méme avec la sagesse de Salomon, ajoute le Chatelain de Coucy,
si me feroit Amors por fol tenir. » (ibid., p. 23.)

181 AUERBACH Erich, Le culte des passions, op. cit., p. 71-72.

182 AUERBACH Erich, ibid., p. 73. E. Auerbach indique que si Dante, dont la conception du style élevé
intégrait la philosophie de 1'Ecole, a employé passio de fagon massive, il na cependant pas exercé sur ce
plan d’influence durable, et qu’aussitot apres lui, un courant préhumaniste et anti-scolastique a pris le
dessus.
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L’accent porté sur la souffrance (passio) se détache de la morale stoicienne — qui
visait I"&ndSeto (apdtheia) — et acquiert alors une dimension proprement chrétienne :

« Ce n’est pas le point zéro d’une ataraxie extérieure au monde qui est le
but de l'ascése chrétienne, mais la souffrance volontaire, la souffrance
passionnée dans le monde et donc aussi contre le monde ; a la chair, aux
mauvaises passiones de ce monde, ils [les mystiques] n’opposent ni
I'apathie stoique, ni les “bonnes passions” [bonae passiones] afin
d’atteindre par un équilibre raisonnable le juste milieu aristotélicien —
mais une chose totalement nouvelle et jusque-1a inédite : la gloriosa passio
inspirée par I'amour fervent de Dieu. »18

L’évolution du concept de passio suit alors celle de l'intérét pour la figure humaine
du Christ, c’est-a-dire I'attention portée a ses souffrances et en particulier a son
agonie, autrement dit a I'importance accordée a la problématique de la rédemption.

« Dans la seconde moitié du premier millénaire, le théme de la Passion
est souvent abordé, mais il 'est beaucoup plus fréquemment a partir de
la renaissance chrétienne du X siecle, lorsque le Christ-homme
recommence a éclipser le rex gloriae. »184

En outre, nous avons vu plus haut!® que des les premiers moments, notre
compréhension des passions et celle de I'individu étaient étroitement liées. Un autre
aspect de l'attention pour la figure humaine du Christ nous intéresse donc aussi
dans le cadre de notre étude historique du concept d’émotion et de ses usages : la
notion de personne. Diffusé a 1'occasion des controverses trinitaires et
christologiques, mais établi auparavant par des penseurs néo-platoniciens (fin du
II¢ siecle), le concept de personne avait été développé par les Péres cappadociens de
I'Eglise (au I siecle), alors que les penseurs grecs et romains antérieurs ne
connaissaient que ceux d’homme libre et d’esclave. 1l s’est agi d’une premiere étape
qui, toutefois, n’a sans doute pas eu de traduction psycho-sociétale majeure. La
notion de personne ne bénéficie pas encore au Moyen Age d’une expression
concrete :

« Tout au long du Moyen Age, les définitions qui en [la personne] ont été
données sont restées fort abstraites. “La personne est une substance
rationnelle indivisible” (ou encore “une substance individuelle de nature
rationnelle”, persona est rationalis naturae individua substantia) : telle est
définition donnée par Boeéce et qui satisfera les exigences des théologiens
pendant de nombreux siécles, bien que certains penseurs isolés aient
tenté de la récuser, voire d’y substituer la leur. »186

183 AUERBACH Erich, ibid., p. 58.
184 AUERBACH Erich, ibid., pp. 59-60.
185 Cf. ci-dessus, pages 45-49.

186 GOUREVITCH Aron J., La naissance de 'individu dans I'Europe médiévale, traduit du russe par Jean-
Jacques Marie, préface de Jacques Le Goff, Paris, Le Seuil, 1997, p. 122.



DISCOURS DE L'EMOTION

74

Toutefois, selon A.Gourevitch, 'apport des penseurs médiévaux!®” consistera
notamment a rapprocher la notion de personne et celle de rationalité (et donc
corollairement a la coordonner a la problématique de la passion) :

«Mais c’est, bien entendu, sur le rationnel que les scolastiques
concentraient leur attention. Selon la définition de Thomas d’Aquin, “la
personne signifie la perfection supréme dans toute la nature, c’est-a-dire
ce qui consiste en une nature rationnelle” (Persona significat id quod est
perfectissimum in tota natura, scilicet subsistens in rationali natura). »188

Mais ce sont les philosophes modernes qui renouvelleront le discours ontologique
de la personne par un discours de la liberté (et donc symétriquement de maitrise), et
la dégageront aussi de ses usages théologiques — sans pour autant pour l'en
affranchir totalement.

Les temps bouleversés

Les discours sur les passions ne sont pas exceptionnellement remaniés au XVIe siecle,
comme ils le seront au siécle suivant. Par contre, la société européenne occidentale
connait dans son ensemble de profondes mutations, touchant en particulier des
pratiques et des conceptions essentielles dans les domaines religieux et politiques, et
concernant corollairement les articulations du sacré, du spirituel et du profane, et
leurs rapports au singulier et au collectif. Or, comme nous le verrons plus loin, les
passions se retrouveront au coeur de ces transformations.

Si je propose de nous arréter particuliérement sur le XVIe siecle, ce n’est pas que
les époques précédentes ou ultérieures n’aient pas connu d’évolutions importantes ;
disons plutét quentre la fin du Moyen Age et I'époque classique, des
questionnements et des réflexions, a 'ceuvre depuis déja longtemps et dont les
conséquences immédiates apparaissent alors de facon éclatante, deviennent des
problemes de premier plan. Avant d’étudier des discours savants et littéraires que
j'ai considérés comme éclairants sur les mutations qui surviennent au XVIIe siecle, je
préfere donc préciser quelques éléments généraux et les grandes tendances qui se
mettent en place et se réalisent au cours du Xviesiecle, et qui nous serviront a
comprendre, ci-dessous, au troisieme chapitre, les configurations que nous
cherchons a appréhender.

La dislocation religieuse de I’Europe chrétienne

Secouée par de nombreuses crises depuis prés de deux siécles, I'Eglise a
continuellement repoussé sa réforme interne, malgré l'urgence de nombreux
probléemes, d’autant plus douloureux a réformer que certains sont cruciaux. Parmi
ceux-ci, la question des indulgences, par exemple, fédére un large consensus a son

187 Cf. par exemple THOMAS d’ Aquin, Somme théologique, question 29, op. cit., tome 1, pp. 370-372.
188 GOUREVITCH Aron J., ibid., p. 122.



LES TEMPS BOULEVERSES

75

encontre!® alors qu’elle croise des aspects touchant aussi bien la qualité et le role du
clergé, l'autorité de la hiérarchie ecclésiastique, des principes dogmatiques
(concernant entre autres le salut et le role des ceuvres), que des questions plus
laiques comme la fiscalité et les priviléges financiers des clercs (les indulgences font
I'objet de trafics qui scandalisent I'époque).

Ces tensions débouchent sur la crise luthérienne, dynamisée par la diffusion
large et rapide de ses écrits que permet l'imprimerie, mais dont le «succes »
s’explique sans doute aussi par la relative modération des théses soutenues (du
moins les premiéres) et leur adéquation avec les attentes de beaucoup de chrétiens.
La lenteur de la réaction catholique au mouvement des Protestants, la radicalisation
des partis et I'impasse cecuménique a laquelle on aboutit peu a peu ne vont pas
seulement faire éclater la Chrétienté; elles vont profondément reconfigurer la
société, les valeurs et les mentalités.

A 1la fin du Xvie siecle, si elle est manifeste, la dislocation de la Chrétienté n’est
en effet pas la conséquence majeure de la Réforme. Le bas Moyen Age semblait
avoir tenté de construire une identité parfaite entre I'Eglise et I'Etat, comme
I'exprime, par exemple, au Xie siecle, 'évéque Othon de Freising: « puisque les
peuples et les princes sont, a de rares exceptions pres, devenus tous catholiques, il
me semble qu’il ne s’agit plus désormais que de I'histoire d’un seul Etat (civitas), que
je nomme FEglise. »1% Mais pareille déclaration semble a posteriori plutot relever de la
dénégation. Car les siecles qui ont précédé la Renaissance n’ont pas été une période
d’unité chrétienne : que 1'on songe aux différentes croisades européennes (que ce
soit celle contre les Cathares au début du Xilesiecle ou celles, encore plus
nombreuses — 6 —, menées vainement contre les Hussites en Bohéme durant le
premier tiers du Xvesiecle), ou au Grand Schisme d’Occident!¥! de 1378 qui
discrédite gravement l’autorité du siege apostolique, etc.

Lorsqu'en 1519 il est élu empereur, Charles Quint (1500-1558) a donc
certainement da caresser 'ambition de réaliser enfin la monarchie chrétienne
universellel?2, tant cela a pu paraitre alors a portée de main. Cependant, un demi-
siecle plus tard, c’est I'exact inverse qui s’est accompli : suite a la désintégration de
I'unité religieuse (et non plus politique donc), dans la pratique comme dans la
théorie, c’est maintenant I'autonomie du politique par rapport au religieux qui est
affirmée, et avec elle une époque nouvelle s’installe.

189 Les indulgences sont déja, a la fin du x1ve siecle, au cceur des doctrines du réformateur John Wyclif
(condamné comme hérétique en 1382) qui critiquait le role temporel de 1'Eglise, réclamait une réforme
des meeurs du clergé et des laics, ainsi que la traduction de la Bible en langues vernaculaires. Dans la
continuité des theses de J. Wyclif, les indulgences seront centrales dans la prédication de Jan
Hus (1371-1415) en Bohéme.

190 yvoN FREISING Otto, Chronica sive Historia de duabus civitatibus ou Weltchronik, Leipzig, 1912, p. 228,
cité par BERENGER Jean, Tolérance ou paix de religion en Europe centrale (1415-1792), Paris, Honoré
Champion, 2000, p. 4.

191 Le Grand Schisme d’Occident désigne les élections concurrentes de deux — puis trois — papes,
divisant durant prés de quarante ans toute la Chrétienté en deux partis, assorties d’excommunications
réciproques.

192 A ses possessions personnelles (I'Espagne et ses colonies du Nouveau Monde, I'ensemble des Pays-
Bas, le duché de Bourgogne et la Franche-Comté, le landgraviat d’Alsace, le Milanais, le Royaume de
Naples, Sicile et Sardaigne, les duchés alpins, I’Autriche, la Bohéme et la Hongrie), vient donc alors
s’ajouter la couronne impériale, c’est-a-dire I'ensemble des Etats allemands.
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L’autonomisation du politique

Les structures politiques ont connu depuis le bas Moyen Age un développement et
une affirmation progressifs, sous la forme des FEtats, transformations motivées
notamment par les cotits croissants des guerres et portées par la mise en place de
fiscalités a l'échelle de vastes territoires et des premieres institutions
bureaucratiques. Ces évolutions ont rapidement fait I'objet de théorisations,
d’expositions argumentées et de controverses. La réflexion théorique sur le politique
et son autonomie, en particulier vis-a-vis du religieux, ne commence donc pas avec
Le Prince (1513) de N. Machiavel. Ainsi le gibelin Marsile de Padoue (env.1275-
env. 1342), penseur des relations entre pouvoir spirituel et pouvoir temporel,
s’interrogeait-il déja, a I'occasion et dans le cadre des rivalités entre I'empereur et le
pape, sur les fondements du pouvoir politique et affirmait son autonomie vis-a-vis
du spirituel. Le développement de l'appareil étatique au cours des XIveet
XVve siecles, les entreprises d’unification des territoires nationaux sont pour les
puissances royales autant d’occasion d’affirmer leur indépendance face & Rome.

Paix de religion et pax civilis : 'Etat comme solution aux conflits

L’objectif constant des autorités publiques, au cours de la seconde moitié du siecle,
est de restaurer la tranquillité publique et 'unité nationale : en France, par exemple,
la rupture dogmatique s’est traduite par 36 ans de guerres civiles (1562-1598),
compromettant les activités les plus quotidiennes et les plus essentielles dans de
nombreuses régions. Précisons donc tout de suite — mais nous y reviendrons en
détail plus loin— que les aspects économiques n’ont évidemment pas été étrangers a
cette préoccupation de restauration d’ordre social.

La méme méthode est globalement adoptée un peu partout, tant a I'échelle
locale que nationale, et son principe est somme toute élémentaire : les questions
dogmatiques seront réglées plus tard par des conciles rassemblant les théologiens
de chaque partie, mais en attendant I'urgence est d’organiser un modus vivendi. Ceci
nécessite de trouver une autorité reconnue par tous qui puisse fonder et assurer le
respect des engagements de chacun. Les paix de religion, par-dela leur diversité,

« prennent acte, temporairement du moins, du partage confessionnel
qu’elles ne prétendent pas abolir sur-le-champ, mais surmonter ou a
défaut neutraliser par le retour de la paix, 'échange de garanties
réciproques entre confessions au sujet de la sécurité des personnes et des
biens et de 'intégrité du culte, la sanction sévere des contrevenants. Bien
que l'équilibre des différents éléments change en fonction des contextes
locaux, les mémes composantes se retrouvent donc dans toutes les paix :
d'une part, le caractére laicisé de ces accords qui ne touchent pas a
l'organisation interne des Eglises et encore moins aux problemes de
dogme ; d’autre part, leur dimension contractuelle qui les fait reposer sur
la réciprocité des engagements ; enfin, l'intervention du pouvoir central
— ou a défaut d'une instance d’arbitrage commune désignée
nommément — pour donner force de loi aux dispositions adoptées et
veiller a leur application stricte. La loi organise ainsi la coexistence de
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plusieurs confessions au sein d'une méme entité politique et les
conditions d’exercice public des cultes »19

O. Christin'®* indique qu’on assiste alors au glissement du concept de paix
(traditionnellement associé a la notion de Christianitas) vers celui de pax civilis de
I'Etat (la Res Publica), glissement accompagné d’une exaltation concomitante de la
justice : c’est que I'Etat se donne comme solution juridique — et seul recours — ala
division religieuse. Car c’est par le droit que la paix sera obtenue : ce sont désormais
les juristes qui ont la parole, et non plus les théologiens qui ne parviennent plus a
élaborer de consensus et qui ne peuvent plus, face a la militarisation des
oppositions, le faire imposer par la force.

«Tous les historiens le soulignent, les paix de religion en Suisse, en
France, aux Pays-Bas ou en Allemagne sont ceuvre de juristes et de
politiques, non de théologiens. L'Etat central, ses serviteurs, ses agents,
ses polygraphes, historiographes et théoriciens se chargent eux-mémes
de la tache inédite, complexe et périlleuse, de faire cesser les conflits
inter-confessionnels armés en élaborant un modus vivendi acceptable
temporairement par les deux partis. Pour mener a bien ce projet et éviter
de retomber dans la spirale de la controverse, les auteurs des
pacifications de Cappel (1531), d’Augsbourg (1555), d’Amboise (1563) ou
de Gand (1576) se gardent de toute intervention en matiére de dogme ou
de liturgie. »1%

Toujours selon O. Christin!%, les paix de religion reposent donc concrétement sur la
distinction des « deux royaumes » : d'un c6té les enjeux collectifs, terrestres, pour
lesquels le champ politique et juridique est institué comme le seul espace de
confrontation et de négociation possible; de l'autre les enjeux religieux pour
lesquels chaque Fglise doit s’organiser de facon autonome sur le plan collectif, et
pour lesquels chacun doit se déterminer en conscience sur le plan individuel.

A une période précisément fragilisée par la faiblesse de I'autorité royale et les
interventions (politiques et militaires) de I'étranger dans les questions internes, on
assiste ainsi a un processus d’autonomisation de la raison politique c’est-a-dire a

«I'émergence d'un espace (partiellement autonome) dans lequel les
enjeux politiques sont pensés comme devant étre distingués, isolés,
préservés des problemes confessionnels. Le champ politico-juridique
s’est ainsi peu a peu défini, précisément autour de la période étudiée ici,
comme le lieu ot reconstruire (a 1'échelle d'un village, d'une ville ou
d’'un royaume) l'intérét général, le bien commun, que la religion ne
pouvait plus incarner. »1%7

193 CHrisTIN Olivier, La paix de religion. L'autonomisation de la raison politique au XVvIe siécle, Paris, Le Seuil,
1997, p. 36.

194 CHRrISTIN Olivier, ibid., p. 34.

195 CHRisTIN Olivier, id.

196 CHrisTIN Olivier, ibid., p. 108.

197 CHrisTIN Olivier, ibid., p. 205.
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L’avantage de séparer la sphere politique et la théologie — méme si cette séparation
est avant tout un moyen, voire un résultat, et non un objectif — résidait dans la plus
grande facilité qu’il y a a résoudre des problemes politiques, pratiques, concrets de
coexistence, plutot que des divergences théologiques : les consensus, les compromis
y sont beaucoup plus aisément accessibles. Ainsi la dichotomie théologie-politique
est donc une solution (historiquement déterminée) a un probleme rétrospectivement
politique.

« En interdisant toute ingérence dans les affaires internes des Eglises, en
renoncant aux colloques religieux, en condamnant les violences
religieuses et les formes extrémes de la controverse, I'Etat désigne les
formes nouvelles que doivent désormais revétir les relations inter-
confessionnelles et les instruments qu’elles peuvent emprunter. »198

Autrement dit, 'invention d"une autonomie entre spheres politique et religieuse est
d’abord une invention concrete, pragmatique. Elle résulte directement des tentatives
de reglement des guerres civiles, mais, comme nous 1’avons rapidement esquissé ci-
dessus!®, elle fait aussi 1'objet de théorisation.

Du regimen au gouvernement (des passions)

Si la réflexion sur le politique et sur son autonomie est développée dés le bas Moyen
Age, un nouveau tournant a lieu au XVe siecle (avec N. Machiavel notamment) : les
passions vont entrer de nouveau, comme c’était le cas dans le texte platonicien, dans
les discours de théorisation politique, en particulier suite a I'autonomisation de la
sphére politique qui vient d’étre esquissée, mais aussi en raison du processus
d’individuation qui 1'accompagne. Plus exactement, en attendant leur valorisation
(mais pour cela il faut attendre le Xviilesiecle), les passions y prennent
progressivement un tour utilitariste qui, sans étre positivisant, entre en concurrence
avec l'aspect négativisant de la passion-a-dominer. Ces théories politiques sont
structurées par une recherche de causalités, et dans ce cadre, les passions acquierent
un nouveau statut, celui de force et de rapports de force, c’est-a-dire celui de variable
explicative. H. Merlin-Kajman explique :

« Dans son livre Les arts de gouverner, Michel Senellart montre par quelles
étapes, c’est-a-dire surtout par quelles ceuvres majeures, on est passé du
vieux concept de regimen au concept moderne de gouvernement. Illustré
par la métaphore du navire, du pilote et du gouvernail, le premier
tournait autour de l'idée d'une direction droite et juste des dmes et des
corps conformément aux impératifs religieux assignés pour fin a la
Chrétienté par I'autorité spirituelle : la cité terrestre gere, faute de mieux
et dans l'attente de la cité céleste, I'imperfection humaine résultant de la
condamnation des hommes a vivre dans le temps. S'ensuit une étape
importante oti, sous l'influence de la redécouverte d’Aristote et de 1'art
des juristes, la respublica politique se voit conférer une naturalité qui en
légitime 'existence indépendamment de la respublica christiana : 'accent

198 CHRrISTIN Olivier, ibid., p. 103.
199 Cf. plus haut, page 76.
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se trouve alors déplacé vers la puissance instituante de la loi, a laquelle
est reconnue une valeur novatrice positive, tandis qu’auparavant les
gouvernants devaient simplement faire respecter les lois divines et
naturelles. La derniére étape est celle de la conception machiavélienne du
gouvernement, qui devient une “technologie, violente ou habile, de la
domination” : “Le prince machiavélien ne dirige plus, il domine. Il regne
dans un monde sans buts, livré aux rapports de force.” »200

D’un point de vue théorique, ces années connaissent également une multiplication
des réflexions philosophiques, qui viennent fonder les expérimentations pratiques
d’autonomisation du politique (on se souvient du « Paris vaut bien une messe »
proclamé par Henri de Navarre, futur Henrilv). Le juriste Giovanni Botero,
secrétaire du cardinal Borromée, propose ainsi dans son Della ragione di Stato (1589),
traduit en francais des 1599, une contribution a la théorisation de la notion de
« raison d’Etat ». C’est a peu prés a la méme époque que le platonicien Jean Bodin
cherche a justifier un pouvoir royal renforcé par son individualisation (i.e. sa
concentration dans la personne royale) et son autonomie ; il définit le premier, dans
Les Six Livres de la République (1576), la notion de souveraineté politique20t.

Cette autonomisation des spheres politique et religieuse est importante pour la
conceptualisation et la pratique des passions, car, nous l’avons dit, elle constitue une
étape nécessaire dans 1'élaboration d’une politique économique dans laquelle la
notion de passion jouera un role déterminant. Mais elle a en outre deux
conséquences d’importance. Primo, cette autonomisation accompagne et renforce un
processus d’individualisation, d’intériorisation des consciences et, secundo, elle
nécessite et provoque la modification des références communes, de ce qui fonde le
vivre-ensemble.

En effet, c’est le premier point, I"échec des colloques interconfessionnels et la
radicalisation des conflits provoquent, selon O. Christin22, l'intériorisation et le
durcissement des choix religieux personnels autour des années 1560-1568, d’autant
plus que les paix de religion s’appuient sur et promeuvent cette intériorisation
justement. Notons si elle participe d'un processus d’individualisation,
I'intériorisation du sujet favorise également sa dissociation :

«D'un coté, I'Etat renonce a forcer les consciences par la violence et
reconnait a chacun une sphere privée, un for intérieur libre ; de 'autre, il
affirme, dans le méme mouvement théorique, sa pleine autorité sur les
engagements publics et les actions extérieures. La reconnaissance, méme
limitée, de la libert¢é de conscience n’est donc pas opposée a la

200 MERLIN-KAJMAN Hélene, L'absolutisme dans les lettres et la théorie des deux corps. Passions et politique,
Paris, Honoré Champion, 2000, p. 27, citations de SENELLART Michel, Les arts de gouverner. Du regimen
médiéval au concept de gouvernement, Paris, Seuil, 1995, p. 21.

201 Nous avons avec le développement de cette notion et la mutation — comme I’a montré M. Senellart
(cf. ci-dessus, note 200) — des conceptions du gouvernement passant de la direction a la domination, des
éléments tangibles d'un retour au discours de maitrise platonicien que nous avions analysé plus haut
(cf. supra, pages 39-41), retour qui sera éclatant au siécle suivant, ainsi que nous aurons 1'occasion de le
détailler ci-dessous (cf. pages 100-145). Nous pouvons dés maintenant noter que ce retour du discours
de maitrise accompagne une démarche particulierement intensive de disjonction.

202 CHRISTIN Olivier, La paix de religion, op. cit., p. 23.
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construction absolutiste : elle en est I'autre face historique et la condition
nécessaire. »203

Cette institution stimule donc I'instauration d"un clivage en chacun entre une moitié
privée et une autre publique. Ceci correspond en méme temps a l'invention d"une
opposition entre privé et public, et — par 'accent porté sur I'opposition faite entre
les actes, qui sont soumis a la loi de I'Etat, et la conviction intérieure, qui est posée
comme libre — a linvention d'un sujet clivé?* en actions (extérieures,
«mondaines », publiques) et conscience (intérieure, privée, personnelle,
individuelle, séparée). La distinction entre les actes publics et la conscience
intérieure constitue sans conteste une étape décisive dans la valorisation et
I'émancipation (méme tacites) de l'individu, mais elle fournit également les
prémices de la problématique du paraitre sur laquelle nous nous pencherons plus
loin205,

Par ailleurs, 1'accent porté sur les individus et leur attribution d"une liberté de
conscience — il ne s’agit pas pour autant ici d"une valorisation de I'individu — va
de pair avec une affirmation de 'autorité du Roi, posée comme nouvelle référence
commune (qu’il s’agisse d’'une norme, d’un arbitre, ou d'une puissance) :

« Tout se passe comme si le principe de la liberté de conscience venait
contrebalancer 1'affirmation absolue de l'autorité royale et tenir lieu du
savant équilibre institutionnel qui assure dans I’'Empire et en Suisse la
neutralisation réciproque d’entités politiques. »206

Toute la législation royale des premieres années de paix n’a ainsi de cesse de
souligner le sens de la volonté royale (reprenant l'initiative de paix apres les échecs
et de la guerre et des colloques religieux) : « Edits, déclarations et ordonnances au
sujet de la paix insistent avec régularité et fermeté sur 1'absolue nécessité que
représente le rétablissement de l'autorité royale, partout et sur tous, tout en
affirmant ne pas intervenir en matiere doctrinale et ne pas forcer les consciences. »207
Toutefois, le principe de liberté religieuse et de conscience?s, en venant
contrebalancer l'affirmation absolue de l'autorité royale, permet (en opposant les
deux sphéres) de construire l'institution politique et réciproquement, d’ou ce
rapport paradoxal.

La deuxiéeme conséquence majeure de la distinction des « deux royaumes »
correspond a un changement fondamental de paradigme. En effet, en soulevant, en

203 CHRISTIN Olivier, ibid., p. 209.

204 Nous retrouvons ce clivage entre les deux sens attribués au sujet par les sciences de 'homme : sujet-
conscience observant son objet a distance ou, a I'inverse, sujet-agi déterminé par des facteurs extérieurs
(cf. infra, page 453).

205 Cf. notamment ci-dessous, l'étude des passions et de l'émotion autour de l'dge classique,
pages 100-145.

206 CHRISTIN Olivier, ibid., p. 44.

207 CHRISTIN Olivier, ibid., p. 38.

208 Notons toutefois qu'il s’agit au départ, et dans la continuité des pratiques médiévales, davantage de
respect de minorités religieuses plutét que liberté de conscience (cette derniére n’apparaitra
progressivement qu’au cours du XVvIIe, et méme plutot du xviie siecle). Le processus d’intériorisation et
d’individualisation est cependant, lui, manifeste dés la fin du xvIe siecle.
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mettant a jour ou en statuant sur les problemes de distinctions entre public et privé
(i.e. ce qui concerne I'organisation interne des Eglises, ce qui est de la compétence de
la collectivité politique, et ce qui est du ressort des individus), les problemes des
modalités de serments (des juges et officiers a leur entrée en charge témoignant de
leur adhésion et fidélités personnelles au souverain et a linstitution qui les
accueille), etc., les parties adverses en viennent nécessairement, comme O. Christin
le confirme2%, a s’interroger, non seulement sur les attributs légitimes de I'autorité
civile et ses moyens, mais également sur ce qui définit au juste une collectivité, une
communauté d’existence, et le bien commun sur lequel elle peut s’édifier et
'autorité qu’elle peut invoquer — puisque ceux-ci ne peuvent plus étre ni le partage
d’une religion ni une religion partagée210.

Il s’est donc bien agi de fonder ou refonder un ordre public qui ne peut plus
tirer sa force et sa légitimité d'un ordre religieux. Prenant acte du partage
confessionnel, il a fallu essayer d’inventer ou de réinventer ce qui ne pouvait plus se
constituer « au nom de Dieu » et qui tentera désormais de le faire « au nom du
Roy » ou « au nom de la loi », autrement dit une sphére publique ou politique, et en
méme temps des notions d’individu, de liberté, etc., ainsi que leur compatibilité,
légitimité ou autorité. Cela implique, on le comprend bien, une modification
radicale des références communes.

Les transformations sociales, intellectuelles, techniques et
économiques

Les désirs et les besoins de réformes ne se sont pas cantonnés a la sphere religieuse.
Et ce n’est sans doute pas abuser que de prétendre qu’ils ont touché quasiment tous
les domaines généraux a cette époque: les cadres de référence religieux et
politiques, mais aussi sociaux, moraux et intellectuels, ou encore techniques, sont
bouleversés, ébranlés ou renouvelés. S'il n’est ni possible, ni pertinent, de vouloir en
dresser ici une liste exhaustive, nous pouvons en mentionner quelques-uns a titre

illustratif.

Des mutations intellectuelles

Quels que soient 1'étendue de sa réception et le role fondateur que 1'histoire des
sciences lui attribue, le De revolitionibus orbium coelestium (1543) de N. Copernic ne
peut étre considéré ni comme une exception, ni comme une singularité. Parmi bien
d’autres, nous pourrions par exemple retenir, un siécle et demi avant G. Bruno,
I'ceuvre de Nicolas de Cues (1401-1464) qui, méme s’il n’a pas été lu a son époque et
tout cardinal qu’il était, a lui aussi proposé une véritable révolution cosmologique.

209 CHRISTIN Olivier, ibid., p. 117.

210 B. Latour évoque aussi, quoique dans un tout autre contexte et dans une optique complétement
différente, ce role de référence commune qu’a pu jouer pendant quelques siécles la religion catholique
quand il propose comme synonymes contemporains de « Dieu», «cadre banal et quotidien » ou
« constante universelle » (cf. LATOUR Bruno, Jubiler — ou les tourments de la parole religieuse, Paris, Les
Empécheurs de penser en rond / Le Seuil, 2002, p. 60).
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Dans La Docte Ignorance (1437), il met en doute la division radicale entre les
domaines supralunaire et sublunaire (au fondement de la physique aristotélicienne
et scolastique), en appliquant au monde et a la machine céleste 'image de la sphere
infinie dont le centre est partout, la circonférence nulle part, affirmant qu'un
observateur, en quelque lieu qu’il fat situé, se croirait immobile au centre de
I"'univers. Et contrairement a ce que l'on pourrait peut-étre penser a priori, cette
attitude «révolutionnaire » a concerné des personnes d’origines et de conditions
d’une diversité considérable, des plus grands penseurs aux plus humbles.
C. Ginzburg a en effet montré?!! de facon convaincante que ce genre de démarche
intellectuelle ne se limitait pas au cercle réduit des savants érudits.

D’apres A. Crosby, c’est au XVesiecle que I'Occident a eu accés aux sources
originales de la pensée platonicienne — et non plus seulement a ses commentateurs
— grace a des traductions latines des dialogues de Platon réalisées par des savants
du centre et du nord de I'Italie?!2. Mais ce n’est pas pour cela que I'Occident devint
platonicien. Il serait méme certainement plus juste de considérer qu’inversement
"Occident a retrouvé ces ceuvres et qu’elles ont eu du succes et de l'influence — en
particulier a propos des principes politiques et épistémologiques — parce qu’a cette
époque, elles font alors davantage sens qu'Aristote qui a «régné» le siécle
précédent. De méme, durant la seconde moitié du XVIe siecle, I'Europe redécouvre le
stoicisme, certes parce que les principaux auteurs antiques sont traduits et imprimés
a cette époque, mais aussi parce qu’on se retourne alors vers ces auteurs en ces
temps troublés ot 'exaltation de la constance dans 1'adversité rencontre de facon
attendue un large écho.

D’une fagon générale, le retour aux Anciens correspond également a une
contestation, ou pour le moins a une mise en doute, de la tradition scolastique qui
proposait ses propres modes de transmission, d'interprétation et de commentaire de
ces Anciens. Elle prétend aussi par-la méme a une validité d'une posture
individuelle vis-a-vis des auctoritates.

Quand a la Renaissance enthousiasmante succede 1'angoissante instabilité de
I’age baroque, le platonisme est de plus en plus concurrencé par la redécouverte du
stoicisme, qui prone la constance dans la prospérité comme dans l'adversité, et qui
connait a une époque de « déchainement des passions » un grand succés parmi les
lettrés. Et de fait, le néo-stoicisme a exercé —dans le cadre du mouvement résumé
ci-dessus qui le dépassait — une influence sensible dans la formation des notions
d’individu et d’Etat moderne, en particulier en ce qui concerne les rapports entre
l'individu et I'Etat :

« La théorie — d’origine stoicienne — du contrat social s’efforce de faire
assumer a l'individu une nouvelle identité, politiquement garantie. [...]
L'individu, centré sur lui-méme et lié, dans le méme temps, plus
étroitement a I’organisation sociale, est appelé a traduire les contraintes
extérieures en auto-contraintes, structurant ainsi d’une fagon différente
ses propres sentiments et passions et apprenant a en contrdler et a en

211 Cf. GINZBURG Carlo, Le fromage et les vers, L'univers d'un meunier du Xvie siécle, traduit de l'italien par
Monique Aymard (éd. orig. : 1976), Paris, Flammarion, 1980.

212 Cf. CrosBY Alfred W., La mesure de la réalité. La quantification dans la société occidentale (1250-1600),
traduit de I'anglais par Jean-Marc Mandosio (éd. orig. : 1997), Paris, éd. Allia, 2003, p. 181.
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supporter la dimension contradictoire et les poussées virtuellement
désagrégatrices. On pourrait dire qu’'a travers une rationalisation
progressive des fonctions et des structures de I'Etat le néo-stoicisme

N

contribue a créer un hegemonikon politique parallele a 1'hegemonikon
psychique. [...] Ainsi s’inaugure une phase rigoureuse d’exercices de
controle politique et d’auto-contrdle personnel, qui conduira au
renforcement des Etats modernes, a I'idéal d’un imperium comme “ordre
str dans le commandement et l'obéissance”, en vue de préserver la
sécurité et la sauvegarde des citoyens. »213

Ainsi le développement de la pensée politique (et d'une pensée du politique comme
rapport de forces), associé a un essor des relations économiques (pour lesquelles la
relation contractuelle est primordiale), renforce-t-il 'idée que le jus gentium puisse
étre régulé par des normes universelles précises de réciprocité. En méme temps,
I'exercice de la souveraineté de I'Etat (et de la «raison d’Etat») accentue
"assimilation de cette rationalité et de la domination :

« Sur le plan politique et individuel, la résultante de ces vecteurs produit
une compénétration entre rationalité et discipline, controle social et auto-
controle des passions individuelles. L’exaltation de la souveraineté
trouve son pendant dans la fonction dominante attribuée a la cohérence
et a la volonté individuelle. »214

Or ceci a des conséquences sur les conceptions et pratiques des passions. R. Bodei
explique qu’avec le néo-stoicisme, 1'accent est mis sur l'aspect politique de la
maitrise de ces derniéres :

« Comme le stoicisme antique, le stoicisme moderne — qui se développe
entre la fin du XVIe siecle et les premieres décennies du siecle suivant —
se consacre a l'analyse et a la discipline des passions (et des conflits
qu’elles engendrent).

Toutefois, 'accent porte désormais davantage sur la compatibilité
entre le comportement des individus et la stabilité d’ensemble de
l'organisation politique. »215

Comme le laisse entendre 'interprétation proposée par R. Bodei, 'accent porté sur
les aspects socio-politiques des passions n’est pas ce qui rapproche le néo-stoicisme
au stoicisme antique. En effet, comme nous l'avons vu, ce dernier visait I'énaSetc,
apitheia (c’est-a-dire 'impassibilité) ; or le néo-stoicisme chrétien ne peut s’affranchir
des passions puisque, comme 1'a formulé Augustin, I'&néSeio, si elle est souhaitable,
n'est pas de cette vie2l6. Si I'approche néo-stoicienne vise bien la recherche d’un
modus vivendi individuel et collectif — les guerres de religion ont fait de cette
recherche une préoccupation majeure et universelle — ce sera par la voie dune

213 BoDEI Remo, Géométrie des passions, op. cit., p. 188.
214 BopEl Remo, ibid., pp. 190-191.

215 BopEl Remo, ibid., p. 187.

216 Cf. ci-dessus, page 63.
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petplonddea (metriopdtheia), d’une maitrise des passions (qui d"une fagon générale
fait d’ailleurs consensus, non pas tacite mais incontesté).

L’idéal stoicien enjoignait de fuir les passions. Il sera donc adopté mais adapté
en maitrise par les penseurs chrétiens (qui valorisent certaines passions quelque soit
leur confession) et I'aristocratie (qui se définit comme passionnée). Les passions (le
courage, la générosité?'7, la galanterie, mais aussi la colere) trouveront de cette facon
encore de justes occasions pour s’exprimer si elles restent sous le controle de la
raison en « temps normal ».

Si nous considérons maintenant l'évolution particuliere du mot passion, il
apparait que l'inertie des dynamiques a l'ceuvre durant le bas Moyen Age se fait
toujours sentir.

«Au Xvesiecle, alors que la puissance des écoles aristotéliciennes
thomistes s’amoindrit et que des courants stoiciens, ainsi que de
nouveaux courants mystiques, deviennent littérairement agissants, passio
recommence a se consolider au sens moderne de “passion”, et elle le fait,
comme nous 'avons déja esquissé, par le biais de la souffrance et de la
passion amoureuses. Mais il faudra encore longtemps avant que cette
acception s'impose de maniere univoque et exclusive. Alimentée par des
sources mystiques et stoiciennes, la passio-passion avait a combattre sur
deux fronts : contre sa propre valeur aristotélicienne (celle d’expérience,
de sentiment, ou de souffrance totalement dépassionnée), et contre la
concurrence d’affectus, d’affectio. Les diverses nuances aristotéliciennes
restent par exemple décelables chez Montaigne, Th. de Beze, Garnier,
Lecoq ; de plus, elles auront encore des répercussions sur les doctrines
psychologiques du XvII¢ et du XVIII® siecle. »218

Les mutations survenues au XVI¢ siecle et que nous avons retracées ci-dessus n’ont
pas encore produit I'ensemble de leurs effets, et nous verrons un peu plus loin
comment R. Descartes tentera une synthése de ces bouleversements.

Introduction et valorisation de la notion d’intérét au xvi° siécle

Avant de laisser le XVIe siecle, il convient de remarquer I'importance croissante de la
technique (le Xvicest le siecle de la diffusion généralisée de l'imprimerie, de
Iartillerie, de l'aiguille aimantée) et la modification des structures de I'économie, ot
la finance acquiert, dés le Xve siecle, une visibilité de plus en plus grande et un poids

217 A propos de la notion de générosité, dont I'acception aux Xvie et xvire siecles se distingue beaucoup
des usages contemporains, cf.ci-dessous, note 271 page 99. Pour la période qui nous occupe ici,
J. Rohou précise en quoi I'évolution de la notion de générosité est significative de I'attitude adoptée
vis-a-vis des passions. « Soudain promue comme valeur dominante par la noblesse & partir de 1560,
elle perd donc ce rang de 1580 a 1605 environ, au bénéfice d'une autre forme de la vertu générale de
force : la constance, qui n'est pas une énergie naturelle, psychophysiologique et offensive, mais une
force morale, volontaire et réfléchie, de résistance a l'adversité et de maitrise des passions. »
(ROHOU Jean, Le xvire siecle, une révolution de la condition humaine, Paris, Le Seuil, 2002, p. 148.)

218 AUERBACH Erich, Le culte des passions, op. cit., p. 74. Robert Garnier (1544-1590) est un dramaturge,
peut-étre le meilleur du XvIe siécle (mais il a composé ses tragédies durant la période sans doute la plus
pauvre de I'histoire du théatre francais).
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politique toujours plus décisif2°. Les changements de paradigme que nous avons
évoqués plus haut concernent ici le rapport aux objets et au monde, qui prend de
plus en plus la forme d"une relation de possession :

« La nouvelle économie tend a faire évoluer le rapport de possession,
c’est-a-dire le statut de I'homme dans son rapport au monde, presque
jusqu’a l'inverser. Dans I'agriculture et 1'élevage comme dans le systéme
féodal ou dans le statut des rois, de la noblesse, du clergé, des savants
érudits, on recoit ses biens de la nature, de son suzerain, de ses ancétres,
de Dieu; on n'est que le gestionnaire de cet héritage par lequel on est
institué — pour ne pas dire possédé. Au contraire, le manufacturier et
méme le marchand produisent en quelque sorte leurs biens. Ils ont donc
sur eux une plus forte domination, qui se rapproche d’autant plus de la
propriété moderne, avec son droit d’aliéner, que leur intention est
toujours de les vendre pour en tirer profit. »220

J. Rohou insiste d’ailleurs sur I'intérét accru, a la méme époque, pour les biens et les
questions de ce monde manifesté par les hommes de I'époque :

« Le développement économique et technique modifie 1'orientation de
I'existence, le statut et les motivations des personnes. On s’intéresse
davantage a la vie temporelle: la tendance n’est plus de renoncer au
monde, selon la culture chrétienne médiévale, mais de le conquérir pour
jouir de cette maitrise et des plaisirs de la vie. »?21

Les motivations humaines changent également, du moins les principes socialement
valorisés censés les expliquer. A la fois outil et résultat de 1’autonomisation du
politique, la théorie politique va chercher a comprendre la société et ses principes de
fonctionnement, mais surtout, au départ, ses modes de gouvernement. Dans cette
perspective, et d’autant plus que — nous 'avons dit — 1’économie, le commerce
international et la finance prennent une importance grandissante, la cupidité, la
recherche du profit, le luxe, ou encore la vanité, changent de statut. Abstraction faite
de leur condamnation morale, ils acquierent pour le penseur politique des valeurs
heuristiques : sans pour autant encore se métamorphoser en vertus positives, ils se
transforment peu a peu en objet d"étude.

« Des la Renaissance, on pressent ce qui au XVIII® siecle sera devenu une
ferme conviction, a savoir que pour contenir les passions destructrices de
I'homme, on ne saurait plus s’en remettre aux préceptes moralisateurs
des philosophes ou aux commandements de la religion. De nouveaux
moyens sont donc requis, qu'il s’agit de découvrir. Le premier pas va

219 La puissance financiére des banquiers Fugger d’Augsbourg est représentative a ce titre. L'or de
Jacob le Riche, déterminant pour acheter les voix des sept électeurs, décide de la couronne impériale de
Charles Quint en 1519. La maison Fugger se trouve a la téte du réseau commercial le plus dense
d’Europe ; dans le méme temps, elle est devenue I'agent de la papauté pour la levée des indulgences
dans tout I'empire, détient la ferme des ateliers monétaires de Rome, et I'exclusivité de I'exploitation
des mines de cuivre et d’argent en Europe centrale et dans les nouvelles colonies espagnoles.

220 RoHOU Jean, Le XVIF siécle, une révolution de la condition humaine, op. cit., p. 83.

221 RoHOU Jean, ibid., pp. 82-83.
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consister, en toute logique, a disséquer minutieusement et sans fard cette
fameuse nature humaine. Parmi ces manieurs de scalpel, il s’en trouve
qui, tel La Rochefoucauld, vont au plus profond et prennent un si vif
plaisir a étaler leurs “sanglantes trouvailles” que tout se passe comme
s’ils faisaient de ce dépecage une fin en soi. Mais en regle générale les
recherches entreprises auront pour objet de découvrir des moyens plus
efficaces d’orienter les comportements de I'homme que I’exhortation
morale ou la menace des peines de 'enfer. »222

Les activités humaines, dans une telle approche, sont alors de plus en plus
expliquées par une nouvelle conception, l'intérét :

« L’évolution du mot intérét témoigne de 'importante transformation de
la condition humaine entre la fin du XvI® et le milieu du XVII® siecle.
L’expression latine quod interest signifie littéralement ce qui importe.
Introduit en francais comme substantif dans la seconde moitié du
XIIEe siecle, interest désigne généralement ce qui importe négativement —
le dommage, le préjudice???> — et plus rarement ce qui importe
positivement : le dédommagement, et en particulier le surplus versé en
compensation d'un prét. Ce dernier sens, rare avant le milieu du
Xve siecle, connaitra ensuite une grande fortune. Les autres disparaitront
de 'usage au XVIe siecle, sauf dans 1'expression “dommages et intéréts”.
Entre-temps s’est imposé le sens d’avantage public et surtout celui
d’avantage particulier. Il a été diffusé par le développement des affaires
et par la pensée politique italienne. Mais plus fondamentalement, ce
changement de sens résulte d’une inversion positive du rapport de
I’'homme a sa condition terrestre, qu’il commence a mieux maitriser a son
avantage. Et d'un recentrage du sujet sur lui-méme, alors que, pour la
tradition gréco-latine et chrétienne, sa vocation était de se conformer a un
bien transcendant et de s’identifier a la place que l'ordre lui
définissait. »224

Le changement de paradigme dont nous avons parlé plus haut ne consiste pas
seulement a reconnaitre l'importance prise par 1'économie: cette derniere est
progressivement considérée et utilisée comme une métaphore de la société.
L’exemple paradigmatique du comportement humain va devenir — 1'évolution
s’étale néanmoins sur deux siécles — celui du marchand. Autrement dit, 'intérét ne
commande pas seulement au marchand, mais a tout a chacun, a commencer par le
prince. Le Duc Henri de Rohan — le fait qu’il soit protestant n’est sans doute pas
anodin — introduit ainsi son De I'intérét des princes et Etats de la chrétienté (1638) par
cette phrase: « Les princes commandent aux peuples, et 'intérét commande aux
princes. »?%5 Le monde médiéval est bien révolu: il est entendu que ce n’est plus
Dieu qui commande aux princes. De fait, depuis les débuts de I'époque Moderne,

222 HIRSCHMAN Albert O., Les passions et les intéréts. Justifications politiques du capitalisme avant son apogée,
traduit de 1'anglais par Pierre Andler (éd. orig.: 1977), Paris, Presses Universitaires de France, 1997,
pp. 18-19.

223 Rabelais parle de braguettes « qui ne sont pleines que de vent, au grand intérét du sexe féminin »
(Gargantua, chap. 8). [N.de'A.]

224 ROHOU Jean, Le XVIF siécle, une révolution de la condition humaine, op. cit., pp. 327-328.

225 Cité par HIRSCHMAN Albert O., Les passions et les intéréts, op. cit., p. 35.
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les passions qui, comme les astres, participent des différents principes qui incarnent
le mieux le mouvement et la variation??, deviennent progressivement le nouveau
déterminant essentiel du monde humain. C’est dans cette perspective, et comme
I'explique J. Rohou, que l'intérét, en tant qu’il incarnera de plus en plus la passion
générique, s'impose comme principe de motivation de I'action individuelle :

«En cette période d’affrontement, les motivations intéressées sont
vigoureuses. C'est pourquoi le terme d’intérét, dont le sens moderne est
encore récent [...], devient fréquent. Il apparait trente fois dans La
Chrysolite de Mareschal (1634), qui déplore, trente ans avant Tartuffe, “que
'on se serve de la religion pour en couvrir nos intéréts particuliers et [...]
avancer nos affaires” [...]. Et 17 fois dans Palombe de Camus (1625).
“Chacun pense a son intérét propre”, écrit-il [...]. “Voyez combien
I'intérét remue de ressorts.” Ailleurs, il distingue “trois sortes
d’intéressés, 'un de plaisir, I'autre d’honneurs, le troisieme de profit”.
Parler moins d’amour de soi et davantage d’intérét, c’est passer d'une
vision religieuse de nos motivations intimes & une vision politique, voire
économique, de nos stratégies comportementales. Voila qui rappelle

Machiavel, et qui annonce La Rochefoucauld. »227

L’assimilation de l'intérét a un principe de motivation de l'action individuelle ira
méme en s’accentuant dans les décennies suivantes, comme le met en évidence
J. Nagle par exemple dans le traité sur La Fausseté des vertus humaines (1677-78) de
I'abbé et académicien Jacques Esprit, écrit a 'apogée de I'époque classique (dont
I’anti-humaniste caractéristique est ici flagrant) :

«Sil'on consideére de pres un bienfaiteur et un homme reconnaissant, on
trouvera, révele Jacques Esprit, “qu’il n'y a en eux ni générosité ni
reconnaissance, et que 'un et l'autre vont droit a leurs intéréts”. Les
premiers sentiments qui naissent dans le coeur d'un homme
reconnaissant sont si tendres pour son bienfaiteur “que 1'’homme
méconnaissant s’y trompe souvent lui-méme et croit avoir pour son
bienfaiteur une amitié non seulement sincere, mais cordiale. Cependant,
tout ce qu’il sent vient de son amour-propre ; il sait bon gré de tous les
biens qu’il regoit a ceux qui en sont auteurs, par la seule considération de
son intérét ; bientot apres, il voit que ce ne sont pas des dons, mais des
préts véritables qu’on lui a faits ; il commence a regarder son bienfaiteur
comme un créancier qui le presse, et toutes les obligations qu’il lui a
comme autant de chaines dont il se trouve chargé. C'est I'espérance de
quelque bienfait plus considérable qui lui donne des sentiments de
reconnaissance, qui 1'oblige a publier la générosité de son bienfaiteur. S'il
trouve un autre protecteur, et que celui-ci se brouille avec le premier
bienfaiteur, c’est alors que son intérét se déclare, et que son ingratitude
sort du fond de son cceur.” »228

226 Cf. ci-dessous, pages 227-230 et 296-306.
227 ROHOU Jean, Le XVII siécle, une révolution de la condition humaine, op. cit., p. 248.

228 NAGLE Jean, La civilisation du cceur. Histoire du sentiment politique en France, du XIIe au XIxe siécle, Paris,
Fayard, 1998, p.304, citant ESPRIT Jacques (1611-1678), La Fausseté des wvertus humaines (1677-78),
pp. 313-316.
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Mais le Duc de Rohan précise, de plus, dans 'introduction a la deuxieme partie
de son ouvrage qu’«en matiéere d’Etat on ne doit se laisser conduire aux désirs
déréglés, qui nous emportent souvent a entreprendre des choses au-dela de nos
forces, ni aux passions violentes qui nous agitent diversement selon qu’elles nous
possedent, [...] mais a notre propre intérét ; guidé par la seule raison, qui doit étre la
régle de nos actions »?2. C’est dans l'ouvrage de Rohan qu’apparait pour la
premiere fois selon A.Hirschman?9, et prés d’'un siécle avant sa généralisation,
'idée d’une opposition entre intérét et passions. Nous reviendrons plus loin?*! sur le
parcours complexe au terme duquel cette diffusion aura lieu; pour le XVlIIe siecle,
intérét cotoie amour-propre, et les deux termes servent de notion paradigmatique aux
passions. Deés lors, les passions deviennent, elles aussi, progressivement un principe
de motivation ou causal de I’action individuelle232.

Nous avons débordé largement sur le XVilesiecle dans notre survol de
‘évolution du contexte général dans laquelle s’inscrit I'histoire de la passion au
début des Temps Modernes. Il nous faut maintenant revenir un peu en arriere pour
examiner et comprendre le tournant que lui impriment les travaux de R. Descartes.

La révolution cartésienne

Avant de nous arréter sur le traité des Passions de I'dme et plus généralement sur
quelques positions théoriques de R. Descartes, et d’examiner 1'importance qu’elles
ont pour notre propos, attardons-nous sur les traités de physiognomonie — traités
qui peuvent, a plusieurs égards, étre regardés comme des précurseurs des traités
des passions.

La physiognomonie — en tant que science visant la connaissance du caractere
des personnes grace a 1'étude de leur physionomie faciale — est totalement ignorée
en Occident jusqu’au XIIe siecle ol apparaissent les premieres traductions d’auteurs
antiques et arabes??. Apres une premiere éclipse, cet art connait un renouveau au
XVIe siecle??4. Reprenant, réactualisant et approfondissant les savoirs élaborés dans
les ouvrages antiques et médiévaux, les traités de physiognomonie se multiplient et

229 Cité par HIRSCHMAN Albert O., Les passions et les intéréts, op. cit., pp. 35-36.

230 Cf. HIRSCHMAN Albert O., ibid., p. 42.

231 Cf. ci-dessous, pages 145-161.

232 C’est ce que l'étude de deux romans de la fin du Xvie siecle nous montrera également (cf. infra,
pages 131-137).

233 Cf. COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, Histoire du visage. Exprimer et taire ses émotions (du
XVIe siécle au début du Xixe siecle), Paris, Payot & Rivages, 1994, p. 50.

234 Ce regain d’intérét est sensible notamment a partir du Chyromantie ac Physionomie Anastasis cum
approbatione Magistri Alexandri de Achillinis (1504) de Bartolomeo della Rocca, dit Cocles, dont le succes
doit sans doute beaucoup a ses illustrations. Son édition latine est rapidement rééditée (elle le sera tout
au long du siécle) et I'ouvrage est abondamment traduit dans les principales langues européennes,
dont le francais en 1550 (Compendion et brief enseignement de la physiognomonie). « Résumé et simplifié, il
se diffuse largement et atteint une clientéle plus vaste que celle des seuls érudits. Un public se
constitue ainsi au début du xvie siecle, dont le gotit pour la “science du visage” ne se démentira pas
jusqu’a la fin du xviesiecle : les traductions francaises du livre de Coclés sont rééditées jusqu’en
1698. » (COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, ibid., p. 37.)
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ravivent alors des conceptions plus anciennes — notamment platoniciennes — des
rapports entre 'ame et le corps. J.-J. Courtine et C. Haroche présentent ainsi les
grands principes qui y sont constamment réaffirmés :

« L’homme se divise en deux: il est tout a la fois invisible et visible,
homme intérieur et homme extérieur. Mais il existe un lien entre
I'intériorité cachée de l'homme et son extériorité manifeste. Les
mouvements des passions qui habitent 'homme intérieur se marquent a
la surface du corps. La physiognomonie antique fait ainsi du rapport
entre I'ame et le corps une relation entre le dedans et le dehors, le
profond et le superficiel, I'occulte et le manifeste, le moral et le physique,
le contenu et le contenant, la passion et la chair, la cause et l'effet.
L’homme possede deux faces, dont l'une échappe au regard: Ia
physiognomonie veut y suppléer en tissant un réseau serré
d’équivalences entre le détail des surfaces et les profondeurs occultes du
corps. La science des passions est une science de l'invisible. »235

Nous pouvons donc synthétiser ceci sous la forme générale d'un principe méta-
physique, c’est-a-dire a la fois, et dans un méme mouvement, disjonctif (clivant) et
sémiotique (herméneutique) : le microcosme est composé d'un ici-bas extérieur et
visible, et d'un au-dela intérieur et invisible, mais ces deux domaines sont en
correspondance (comme nous le verrons dans un instant, cette correspondance
connait a la fin du XVIe siecle une mutation, passant d'un rapport analogique a une
relation causale : 'un des domaines sera désormais la cause et le sens de I'autre qui
en sera l'effet et 1'expression). Autrement dit, cette disjonction est signifiante et
significative, et les passions sont placées au cceur de ce principe méta-physique23®.

L’intérét pour la physiognomonie peut étre associé a une interrogation de plus
en plus répandue et développée sur l'identité. L’individu, son corps et sa singularité,
mais aussi ses rapports avec les autres individus et des collectifs en forte
mutation?’, deviennent en effet au cours de cette époque (comme, plus tard, au
tournant du Xixe siecle) I’objet d"une attention et d'une observation accrue :

« C’est ainsi qu’a I'époque moderne, les deux moments historiques ot
elle va susciter le plus d'intérét (depuis le début du xvre siecle aux deux
premiers tiers du Xxvie siecle d'une part; des années 1780 a la fin de la
premieére moitié du Xixesiécle d’autre part) sont des périodes de
reconfiguration politique et sociale : mise en place de I'Etat absolutiste et
constitution progressive d’une société civile congue sur le modele de la
cour ; naissance d'un Etat démocratique et d’une société de masse.

235 COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, ibid., pp. 38-39.

236 Cette conception méta-physique est bien stir également travaillée par la facon selon laquelle nous
envisageons le fonctionnement langagier et linguistique. C'est ce que nous pouvons déduire de ce
qu’expliquent J.-J. Courtine et C. Haroche : « Le rapport entre corps et ame, c’est un second trait de
cette tradition, se donne comme un langage. Le corps exprime 1’ame, parle son langage, et c’est la I'objet
méme de la physiognomonie. La science des passions est une science du langage de 1'dme. »
(COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, ibid., p. 39.)

237 Cf. ce qui a été dit plus haut entre autres sur les guerres de religion, pages 74-76.
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Moments ot se pose de fagon cruciale la question de l'identité individuelle
dans des structures sociales en pleine transformation. »238

L’exemple paradigmatique de ses traités de physiognomonie est sans doute le De
Humana Physiognomia (1586) de G.-B. della Porta qui « domine la production du
XVIe et de la premiére moitié du XVIIe siecle par son ampleur, sa systématicité, son
exhaustivité, I'étendue de son influence »9. L’auteur y homogénéise, organise et
synthétise les textes que lui legue la tradition :

« Porta est amené a distinguer entre les signes, a les classer, a penser leurs
rapports. Une sémiologie de la surface corporelle s’organise peu a peu :
elle dit les signes communs et dérivés, elle apprend a les localiser, les
hiérarchiser, les mettre en relation les uns avec les autres au terme d'un
calcul. Corps et visage sont recouverts peu a peu du réseau d'un discours
qui établit le lien entre 'apparence et I'intériorité. »240

L'intérét que G.-B. della Porta attribue a sa science refléte l'intériorisation du regard
social qui est a l'ceuvre a l'époque: « Cette sorte de science pourra aussi non
seulement par I'inspection d’autrui mais aussi par celle de nous-mémes nous servir
beaucoup, de sorte que nous-mémes nous pouvons devenir les physionomes de
nous-mémes. »241 Ce regard porté sur soi contribue donc aussi a I'élaboration d"un
espace « intérieur » en méme temps qu’il construit le moi considéré comme un autre
— a distance duquel chacun peut se placer et qui peut ainsi étre observé. Ce regard
participe également, comme semblent I'évoquer ].-J. Courtine et C. Haroche, d"un
mouvement plus général de formalisation et de mise en discours — mouvement qui
concerne aussi les passions :

« La physiognomonie naturelle semble vouloir convertir ce regard en
discours, et plonger plus profondément le corps dans le champ du
langage. »?42

Un traité des passions s’inscrivant dans une mutation épistémologique

Les traités de physiognomonie, qui connaissent alors un grand succes, paraissent
ainsi préfigurer les traités des passions qui se multiplieront au XVIIe siecle2$3. Les

238 COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, ibid., pp. 45-46.

239 COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, ibid., p. 52.

240 COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, ibid., p. 67.

241 pprLA PORTA Giovanni Battista, La Physionomie humaine (1586), Rouen, 1655, p.1, cité par
COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, Histoire du visage, op. cit., pp. 73-74.

242 COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, ibid., p. 67.

243 Les principaux traités des passions du XVI siécle sont concentrés sur la premiére moitié du siecle :
CAMUS Jean-Pierre, Diversitez, 1614 ; COEFFETEAU Nicolas, Tableau des passions humaines, 1620 ; CUREAU
DE LA CHAMBRE Marin, Les Caracteres des passions, 5 tomes, 1640-1662 ; LE MOYNE Pierre, Les Peintures
morales. Premiére partie. De la Doctrine des Passions. Ot il est traité de leur Nature, & de leur Modération ; &
les plus belles matieres de la Morale Chrétienne sont expliquées, 1640 ; Les Peintures morales. Seconde partie. De
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deux genres semblent remplir des fonctions analogues, quoique leurs objets
respectifs correspondent distinctement a deux étapes d'un mouvement
d’intériorisation de 'homme ou de pénétration du regard scientifique : il ne s’agit
plus seulement de comprendre un intérieur ou un invisible (le caractére) en fonction
d’un extérieur (le visage), mais de pénétrer cet intérieur et d’en comprendre le
fonctionnement directement.

De fait, on constate, de facon tangible a partir des dernieres décennies du
XVIe siecle et notamment dans le cadre de la Contre-Réforme, un mouvement
général non pas de rationalisation — et encore moins de « montée générale de la
rationalité » comme le formulent J.-J. Courtine et C. Haroche cités ci-dessous —,
mais de transformation des régimes explicatifs, c’est-a-dire des processus
permettant de faire sens: les causes sont de plus en plus recherchées dans des
principes physiques et les correspondances d’origine méta-physique ou surnaturelle

de moins en moins sollicitées, ce qui revient a un abandon progressif de
I'explication analogique.

«La fin du XxvIesiecle voit le développement d’exigences rationnelles
dans les représentations du corps. Vont apparaitre dans les années 1580
plusieurs tentatives de physionomie “naturelle” qui se détournent de
'astrologie et de la divination dans I'examen de la physionomie. La
séparation de la physiognomonie et de l'astrologie s’esquisse ainsi au
cours des vingt derniéres années du siecle. Il faut y voir sans doute 1'effet
d’une montée générale de la rationalité, d'une lente transformation des
perceptions du monde physique que la révolution scientifique du
XVIIe siécle entérinera bientdt. Mais elle obéit également a des éléments
spécifiques, dont I'un revét une grande importance quant au destin de la
physiognomonie : I'effet de la Contre-Réforme catholique sur les sciences
occultes, condamnées par une bulle de Sixte v en 1586. »244

Les résultats de la Contre-Réforme sont par exemple déja sensibles dans la
Physionomie de G.-B. della Porta (publiée a Naples) : 'auteur a expurgé de son
ouvrage la section attendue consacrée a la chiromancie ainsi que toutes les autres
allusions a l'astrologie divinatoire (qui étaient fréquentes dans ses sources). Les
analogies animales sont en revanche tres développées.

L’abandon de I'exploration des concordances et des « sympathies » entre tous
les constituants de 'univers et de toute chose, est total dans le traité sur les Passions
de l'ame de R.Descartes. Mais l'intérét de ce traité pour nous ne réside pas
uniquement dans cette transformation des régimes explicatifs. R. Descartes y met

la Doctrine des Passions. Ou il est traité de 'TAMOUR NATUREL, de ’AMOUR DIVIN, & les plus belles
matiéres de la Morale Chrétienne sont expliquées, 1643 ; SENAULT Jean-Frangois, De ['usage des passions,
1641 ; et DESCARTES René, Les Passions de 'dme, 1649. Il semble qu’au cours de la seconde partie du
xviie siecle, la réflexion sur les passions se diversifie, en prenant d’autres formes mais aussi en
connaissant d’autres enjeux, en particulier en rapport avec la problématique de la représentation (nous
y reviendrons plus loin, cf. pages 145 et suivantes).

244 COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, Histoire du visage, op. cit., p. 63. Les auteurs signalent
en outre que « [I]a bulle de Sixte v est réaffirmée en 1631 par Urbain VIiL. Les arts occultes sont assimilés
a des hérésies et pourchassés surtout en Italie et en Espagne. Les traités de physiognomonie
astrologique sont mis a l'Index Expurgatorius, les auteurs sont poursuivis par 1'Inquisition, encore que
de tels travaux soient considérés comme des formes mineures d’hérésie. » (ibid., p. 79, note 48.)
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aussi en place les disjonctions et les oppositions qui constituent et structurent les
bases de la compréhension que nous avons aujourdhui encore de I'émotion.

Entre le XVIe et le XVIIIe siecle, 'analogie entre le corps et 'ame, admise depuis
des siecles, est en effet progressivement contestée?45, renouvelant ainsi le savoir sur
I'homme :

«Se constitue peu a peu un imaginaire “classique” du corps, dont la
représentation va se dégager de la vision astrobiologique du monde qui
caractérisait les conceptions médiévales et les philosophies de la nature a
la Renaissance ; au détachement des discours d’un fond ancien de savoirs
correspond ainsi un désenchantement du corps : I'émergence progressive de
la vision d’un corps référé a lui-méme, ordonné par la raison, habité par
un sujet, individualisé par I'expression. »246

La découverte de la circulation sanguine par W. Harvey?¥” en 1628 s’inscrit dans
cette transformation des régimes explicatifs en méme temps qu’elle renforce cette
derniére. La théorie circulatoire fournit une explication interne, homogene d'un
fonctionnement corporel. Il ne s’agit plus des lors d’un corps-image ou d’un corps
analogique, et cette métamorphose accentue la disjonction entre le corps et 'ame
(puisque le fonctionnement du premier est compris indépendamment de celui de la
seconde) :

«Le modele hydraulique du corps humain concu par Harvey, qui
explique les mouvements des fluides par des lois purement physiques,
crée une image du corps autonome par rapport a 'ame. Le corps devient
une simple mécanique comparable a une horloge ou a un automate.

Descartes exploite les résultats de cette découverte révolutionnaire
et établit une conception radicalement mécaniste du corps. Tous les
phénomenes de la vie s’expliquent ainsi par les fonctions mécaniques du
corps, sauf la pensée qui est la spécificité de I'ame et qui ressortit a la
métaphysique. »248

R. Descartes conclut ainsi son traité de L'Homme par les propositions suivantes,
militant pour une approche mécaniste de '’homme — approche que I'on serait tenté
de qualifier de « profane » (et non plus méta-physique, donc) :

« le defire que nous confideriez, apres cela, que toutes les fonctions que
i'ay attribuées a cette Machine, comme la digefltion des viandes, le
battement du cceur & des arteres, la nourriture & la croillfance des
membres, la relpiration, la veille & le [ommeil ; la reception de la lumiere,
des fons, des odeurs, des goults, de la chaleur, & de telles autres qualitez,
dans les organes des fens exterieurs; 'imprelfion de leurs idées dans

245 Cf. COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, ibid., p. 48. Ce mouvement aboutira, au XIxe siecle,
a un abandon total de I’ame comme concept scientifique.

246 COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, ibid., pp. 48-49.

247 Au sujet de la théorie circulatoire de W. Harvey et de ses conséquences pour la conception du ceeur
et les verbalisations de 1'émotion qui s’y rapportent, cf. ci-dessous, pages 284 et suivante.

248 TpA Hisashi, Geneése d’une morale matérialiste. Les passions et le controle de soi chez Diderot, Paris, Honoré
Champion, 2001, p. 117.
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I'organe du lens commun & de I'imagination, la retention ou I'emprainte
de ces idées dans la Memoire ; les mouuemens interieurs des Appetits &
des Paflfions ; & enfin les mouuements exterieurs de tous les membres,
qui [uiuent i a propos, tant des actions des objets qui [e prelentent aux
[ens, que des palfflions, & des impreffions qui [e rencontrent dans la
Memoire, qu’ils imitent le plus parfaitement qu’il elt poffible ceux d'vn
vray homme : le defire, dis-ie, que vous conflideriez que ces fonctions
[uiuent toutes naturellement, en cette Machine, de la feule difpofition de
[es organes, ne plus ne moins que font les mouuemens d’vne horloge, ou
autre automate, de celle de fes contrepoids & de [es roties ; en forte qu’il
ne faut point a leur occafion conceuoir en elle aucune autre Ame
vegetative, ny [enfitiue, ny aucun autre principe de mouuement & de vie,
que fon [ang & les elprits, agitez par la chaleur du feu qui brale
continuellement dans [on cceur, & qui n’eft point d’autre nature que tous
les feux qui [ont dans les corps inanimez. »249

Apres la diffusion des travaux de W. Harvey, le corps se déspiritualise donc encore
davantage ; il devient de plus en plus pure mécanique, un automate, et le role de
R. Descartes est déterminant dans cette évolution (par ses travaux et par leur
influence sur les penseurs ultérieurs) :

«Il 'a appartenu a Descartes de tirer toutes les conséquences
philosophiques et morales de la nouvelle physiologie: le corps est
abandonné a la mécanique, les droits de 'ame sont sauvegardés dans la
métaphysique, et les effets de I'ame sur le corps sont pensés dans 1'ordre
des passions. C’est sur ce schéma cartésien que Le Brun fonde ses
conférences. Elles sont bien plus une application — ou, littéralement, une
illustration — du traité des Passions de I"ime qu'un prolongement de la
tradition physiognomonique antérieure, qu’elles semblent connaitre mais
a laquelle elles ne font guére de référence qu’occasionnelle et
allusive. »250

De fait, avec R. Descartes, c’est 'opposition radicale entre le corps et I'ame qui
structure la compréhension des passions, et les conséquences en sont immenses :
I’ame est réduite a sa partie raisonnable, i.e. la raison, et ce qui s'oppose a la raison
releve du corps.

«Car il n'y a en nous qu'une feule ame, & cette ame n’a en [oy aucune
diverfité de parties : la mefme qui et [enfitive, elt raifonnable, & tous fes
appetits font des volontez. L’erreur qu’on a commife en luy faifant jouér
divers perfonages, qui font ordinairement contraires les uns aux autres,
ne vient que de ce qu'on n’a pas bien diftingué [es fonctions d’avec celles
du corps, auquel feul on doit attribuér tout ce qui peut eltre remarqué en
nous qui repugne a noftre railon. »21

249 DESCARTES René, L'Homme (1664), pp. 119-215, in (Euvres, t. X1, Paris, Vrin, 1996, pp. 201-202.

250 COURTINE Jean-Jacques et HAROCHE Claudine, Histoire du visage, op. cit., pp. 85-86. Les planches de
Ch. Le Brun auront une grande influence au cours des deux siécles suivants, jusqu’a par exemple
G. B. Duchenne de Boulogne (cf. infra, page 171) ou Ch. Darwin (cf. ci-dessous, pages 180-182).

251 Erreur! Signet non défini., op. cit., pp. 364-365.
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R. Descartes rejette ainsi explicitement?2 la distinction platonicienne entre ame
concupiscible et d&me irascible et qui avait perduré chez Aristote, Thomas d”Aquin?3
et jusqu’au XVIIe siecle (comme encore, méme apres R. Descartes, chez M. Cureau de
la Chambre et Ch. Le Brun notamment). Nous y retrouvons en effet une conjonction
de la passion comme désir ou amour (la passion de 'ame concupiscible platonico-
aristotélo-augustinienne) et de la passion comme colére (la passion de 1’ame
irascible platonico-aristotélo-augustinienne). Or dans les théories psychologiques
médiévales (et dans la continuité des conceptualisations antiques), la colére est en
effet a la fois l'auxiliaire et I'expression de la volonté, et ny a donc pas la position
centrale qu’elle occupe aujourd’hui dans la sphere émotionnelle.

En somme, la théorie des passions de R. Descartes s’inscrit, certes, dans un
mouvement général de mutation épistémologique, mais elle peut également étre
comprise par le souci de l'auteur d’assurer sa cohérence avec le postulat
d’autonomie du cogito®* (cogito qui fonde les philosophies individualistes
occidentales modernes du sujet). Or les conséquences en sont considérables : comme
le souligne M. Meyer, la conception de la passivité, les rapports entre le corps et
I’ame, et donc la nature des passions s’en trouvent bouleversés.

« Le probleme de Descartes est clair : ou bien, il admet une forme de
conscience nourrie de 'extérieur, et le Cogito, qui affirme I'immanence de
la conscience a elle-méme se retrouve battu en bréche ; ou bien, il refuse
cette forme de conscience, et il tombe dans l'incohérence de 1'innéisme
radical. Descartes est donc bien obligé d’admettre qu'il y a des
perceptions qui viennent du dehors par I'entremise du corps. Tout le
probleme est de savoir quel est le statut qu’il convient de leur
reconnaitre.

L’ame qui subit le corps ne peut qu’avoir des représentations
involontaires, qui n’ont rien & voir avec les connaissances qui, elles, sont
volontaires et librement produites par l'esprit a partir de ses contenus
propres, innés. »255

Une révision radicale du corps, de I'ame et de leurs rapports

H. Parret peut donc légitimement considérer — nous avons survolé plus haut les
principales pierres milliaires de cette histoire — que «[tJoutes les philosophies
classiques — dans une tradition qui part au Moyen-Age avec Thomas d’Aquin et
qui en passant par Vives et Charron mene a Descartes — ont articulé leur doctrine

252 « En quoy je [cay bien que je m’éloigne de I'opinion de tous ceux qui en ont cy devant efcrit. Mais ce
n‘elt pas fans grande railon.» (DESCARTES René, Les Passions de I'dme, art. LXVII (« Pourquoy ce
denombrement des Pallions elt different de celuy qui elt communement receu. »), op. cit., p. 379.)

253 Cf. ce qui a été dit ci-dessus, page 70.

254 T, Reiss juge lui aussi, comme il le fait remarquer, que R. Descartes a appliqué sa théorie du cogito a
son traité des Passions de "dme (cf. REIss Timothy J., « Revising Descartes: on subject and community »,
pp- 16-38, in COLEMAN Patrick, LEWIS Jayne et KOWALIK Jill (éds), Representations of the Self from the
Renaissance to Romanticism, Cambridge, Cambridge University Press, 2000, p. 16).

255 MEYER Michel, Le Philosophe et les passions, op. cit., pp. 198-199.
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des passions a 'aide du couple conceptuel passivité versus activité. »25¢ La théorie
cartésienne lui imprime cependant une inflexion décisive puisque, avec
R. Descartes, ce sont les passions qui deviennent passives, attendu qu’elles cessent
d’étre des mouvements de 1'ame (agissant sur le corps) pour devenir des états de
I’ame causés par les perceptions du corps. Pour lui, nos « pensées » ne sont plus que
de deux genres :

« a [cavoir, les unes font les actions de 'ame, les autres [ont les pallions.
Celles que je nomme [es actions, [ont toutes nos volontez, a caule que
nous experimentons qu’elles vienent directement de noltre ame, &
[emblent ne dependre que d’elle. Comme, au contraire, on peut
generalement nommer [es pallions, toutes les [ortes de perceptions ou
connoiffances qui [e trouvent en nous, a caule que fouvent ce n’eft pas
noltre ame qui les fait telles qu’elles [ont, & que tousjours elle les regoit
des choles qui [ont reprefentées par elles. »257

Ce point n’est en rien négligeable: R. Descartes rappelle dans une lettre a la
princesse Elisabeth?8 du 21 mai 1643 que si dans ses publications, il a négligé
jusqu’ici la lacune qu’il comblera en écrivant son traité sur les passions, c’est parce
que son « principal dellein efltoit de prouuer la diftinction qui eft entre 'ame & le
corps » ; il y apparait également que cette distinction est corrélée a 1'opposition entre
action et passion. Th. Dixon peut donc résumer les innovations de R. Descartes par
rapport a la théorie chrétienne classique des passions de la fagon suivante :

« Descartes’ theory of the passions departed from the classical Christian
theory in two crucially important ways. First, the model of perception
displaced that of movement, and secondly, the distinction between soul
and body took on a more thoroughly literal rather than metaphorical
meaning; the difference between the soul-body distinction and the spirit-
flesh distinction was dropped. »2

Thomas d’Aquin distinguait?®0 un appétit des sens inférieurs (appetitus sensitivus) et
un appétit rationnel supérieur, ou volonté (appetitus rationalis), distinction qui
appuyait celle entre passions (les mouvements de I'appétit sensitif) et les affections
(les actions de la volonté — rationnelle ou pas). Chez R. Descartes, par contre, il n'y
a plus d’appétits de I’ame : la volonté n’a plus le pouvoir d’exciter directement les
passions?6l, car cette volonté est exclusivement celle de la raison, et a la volonté de la

256 PARRET Herman, Les passions, op. cit., p. 12. Le polygraphe Juan Luis Vives (1492-1540) fut un grand
érudit et un philosophe dont le nom peut étre associé¢ aux deux autres célebres humanistes de la
Renaissance, Erasme et G. Budé. Moins connu, Pierre Charron (1541-1603), théologien et moraliste ami
de Montaigne, est l'auteur de La Sagesse (1601-1604) qui fut (selon ROHOU Jean, Le XVII siécle, une
révolution de la condition humaine, op. cit., p. 155) I'une des ceuvres majeures du début du xvie siecle.

257 DESCARTES René, Les Passions de I'dme, art. XVII (« Quelles font les fonctions de l'ame. »), op. cit., p. 342.
258 DESCARTES René, « Lettre cccli» a Elisabeth du 21 mai 1643, pp. 663-668, in DESCARTES René,
Correspondance Juillet 1643-Avril 1647, op. cit., p. 664. Cf. ci-dessus, note 20 page 31.

259 DIxON Thomas, From Passions to Emotions, op. cit., pp. 76-77.

260 Cf. ci-dessus p. 69 et DIXON Thomas, ibid., p. 83.

261 Cf. DESCARTES René, Les Passions de 1'dme, art. XLV (« Quel eft le pouvoir de I'ame au regard de fes
passions »), op. cit., pp. 362-363.
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raison s'opposent les passions, c’est-a-dire des mouvements de l'dme qui
proviennent du corps et non d’elle-méme (& savoir les perceptions involontaires qui
nous affectent). R. Descartes effectue donc un renversement de l'activité et de la
passivité du corps et de I'dme en inventant les « passions de 1'dme », en méme
temps que I'ame est réduite a I’ame rationnelle.

Apreés les avoir distinguées des pensées de la volonté, c’est-a-dire rationnelles, il
peut donc proposer des passions la définition suivante :

« Des perceptions, ou des [entimens, ou des émotions de I'ame, qu'on

N

raporte particulierement a elle, & qui font caulées, entretenués &
fortifiées par quelque mouvement des elprits. »262

Détaillant la formulation précédente, il suggere d'utiliser émotions pour passions, en
justifiant cet usage par la dimension cinématique attribuée a la passion et en mettant
donc I'accent sur elle :

«Mais on peut encore mieux les nommer des émotions de I'ame, non
[eulement a caufle que ce nom peut eftre attribué a tous les changemens
qui arrivent en elle, c’elt a dire a toutes les diverfes penlées qui luy
vienent, mais particulierement pource que, de toutes les [ortes de penfées
qu’elle peut avoir, il n'y en a point d’autres qui l'agitent & I'efbranlent fi
fort que font ces palflions. »263

Chez R. Descartes, émotion se veut donc un synonyme de passion, mais un équivalent
qui renforce primo la métaphore cinématique et secundo la cohérence de sa théorie
des esprits animaux, dont le mouvement, précisément, est posé comme causant,
entretenant et fortifiant ces « émotions de I'ame ».

Le recours a un nouveau terme, ou la tentative d’en forger une nouvelle
acception, peuvent assurément se comprendre dans le cadre des modifications
radicales apportées aux couples raison/passion et corps/ame, mais ils pourraient
par ailleurs étre rapprochés des opérations de traduction effectuées par Cicéron et
(dans une moindre mesure) Augustin telles que nous les avons signalées plus
haut2¢4. Nous verrons que les transferts et les échanges linguistiques se poursuivront

262 DESCARTES René, ibid., art. Xx11 (« La Definition des Paflions del'ame. »), p. 349.
263 DESCARTES René, ibid., art. XXVIII (« Explication de la premiere partie de cette definition. »), p. 350.

N

264 Cf. supra, pages 59-61. Pour donner du sens et de la pertinence a ce rapprochement entre les
procédés adoptés par Cicéron et Augustin, et la proposition de R. Descartes, nous pouvons prendre en
considération les pratiques de code-switching auxquelles il n’hésite pas a recourir, prétextant comme
dans 'exemple qui suit la recherche d’une meilleure expression pour passer du francais au latin :
« Pour ce qui elt de la diftinction entre I'elfence & I’exiltence, ie ne me [ouuiens pas du lieu ou i'en ay
parlé ; mais ie diltingue inter Modos proprie dictos, & Attributa line quibus res quarum lunt attributa elle non
poflunt; fiue inter modos rerum iplarum, & modos cogitandi (pardonnez-moy fi ie change icy de langue,
pour talcher de m’exprimer mieux). Ita figura & motus funt modi proprie dicti [ubltantie corporee [...]. »
(DESCARTES René, « Lettre cDxvil» a *** de 1645 ou 1646, pp.348-350, in DESCARTES René,
Correspondance Juillet 1643-Avril 1647, op. cit., pp. 348-349.) Une telle pratique n’est pas rare dans la
correspondance de R. Descartes, or s'il n’est pas le premier a écrire en frangais sur les passions, il pense
néanmoins son traité comme un acte fondateur, en rupture avec ses prédécesseurs, d’'une part, et
d’autre part il écrit a une époque ot la langue savante (et de référence) reste encore le latin et ot le
francais fait 1'objet d'un travail de normalisation, de grammatisation et d’enrichissement lexical
toujours important (I’Académie frangaise n’a été fondée qu’'une quinzaine d’années auparavant).
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au cours des deux siécles suivants, que David Hume reprendra a R. Descartes son
terme d’émotion, qu’il sera adopté et développé par les psychologues anglo-saxons
au XVIleet XIXesiecles avant de repasser en francais avec son acception
contemporaine a la fin du XIxe siecle.

La proposition de changement de vocabulaire reprend donc une métaphore
cinématique déja ancienne (nous l'avions rencontrée chez Cicéron), toutefois
R. Descartes tente par-la de faire du mouvement un critere déterminant de la
passion-emotion, au sens ou le critere de mouvement, c’est-a-dire de l'agitation
corporelle, permet de recatégoriser des entités comme des passions :

« Au relte, il eft ay(é a connoiftre que I'Orgueil & la Balle(le ne (ont pas
feulement des vices, mais aulli des Palfions, a caule que leur emotion
paroilt fort a I'exterieur, en ceux qui [ont [ubitement enflez ou abattus par
quelque nouvelle occafion. »265

Les innovations de René Descartes

Nous pouvons donc maintenant synthétiser les grands axes suivant lesquels
R. Descartes transforme les théories psychologiques des passions de son époque en
rappelant que (i) les rapports des concepts d’activité et de passivité au corps et a
I’ame sont quasiment inversés : les passions deviennent des passions de I'dme (c’est-
a-dire d'une ame alors passive), autrement dit non plus des mouvements (actifs) de
I'ame imprimés au corps (passif) mais des perceptions du corps qui agitent 1'ame
(passive vis-a-vis de I'extérieur) ; que (ii) cette innovation se justifie par le refus de
distinguer dme concupiscible et dme irascible ou, dit autrement, résulte de 1'unification
de I’ame ; que (iii) le refus de cette distinction prend symétriquement la forme d'une
assimilation de 1’ame a sa partie rationnelle (le logistikon platonicien ou l'intellectus
scolastique), autrement dit que l'unification de I'ame en est aussi une rationalisation ;
et que (iv) cette unification et cette rationalisation de l'ame s’expliquent par la
volonté de distinguer 1’ame et le corps en méme temps qu’elle s’appuie sur un
discours de maitrise (qui parait découler de l'affirmation du cogito, c’est-a-dire
fondamentalement de celle de I'individu).

A ces modifications majeures dans la facon de comprendre les passions, le corps
et I'individu, il faut ajouter des innovations ou des particularités plus secondaires
mais néanmoins significatives — significatives car nous les retrouverons chez des
penseurs ultérieurs ou dans des versions contemporaines de 1'émotion.

Contrairement a ses prédécesseurs, qui s’interrogeaient sur les conséquences
des caracteres des passions dans la pratique concrete du monde, Descartes ne
manifeste pas de parti pris théologique ni de posture moralisatrice dans son traité
(méme si les considérations morales apparaissent dans l'examen de chaque
passion). Descartes opere donc un réductionnisme par rapport aux savoirs
développés dans les traités de ses prédécesseurs, structurant son propos en trois

265 DESCARTES René, Les Passions de I'dme, art. CLX (« Quel eft le mouvement des elprits en ces Pallions. »),
op. cit., p. 451.
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parties : « Des Passions en général : Et par occafion, de toute la nature de ’homme »,
« Du nombre & de l'ordre des Paffions, & l'explication des [ix primitives », et « Des
Paffions particulieres ». A titre de comparaison, le traité de J.-F. Senault?¢6, De I'usage
des passions (1641), était lui composé de deux parties, « Des Passions en général » et
« Des Passions en particulier », la premiere se subdivisant en cinq traités dont la
simple lecture des titres rend manifestes les préoccupations morales : « De la Nature
des Passions », « Du Désordre des Passions », « De la conduite des Passions », « Du
commerce des Passions avec les vertus et les vices », et « Du pouvoir des Passions
sur la volonté des hommes ». Autrement dit, le savoir sur les passions qu’élabore et
que propose R.Descartes est — d’abord et pour une grande part — abstrait,
indépendant de motivations sociales ou morales (méme si encore une fois telle ou
telle passion particuliére n’est pas dégagée de ses implications sociales ou morales).
Et cette abstraction est intimement corrélée avec la disjonction qu’il propose entre
I"ame (unifiée) et le corps.

Par contre, et en conformité avec ce que l'on trouve généralement dans les
traités des passions au XVII¢ siecle, R. Descartes valorise la maitrise de soi. Mais cette
derniere apparait méme comme la cheville ouvriere de tout un ensemble, beaucoup
plus vaste, de conceptions. Le discours de maitrise apparait en effet chez lui bien
ailleurs que dans son seul traité des passions.

« Ie ne remarque en nous qu’une feule chole, qui nous puille donner julte
raifon de nous eftimer, a [cavoir I'ufage de noftre libre arbitre, & 1'empire
que nous avons [ur nos volontez. Car il n'y a que les feules actions qui
dependent de ce libre arbitre, pour lelquelles nous puillions avec railon
eltre louéz ou blalmez; & il nous rend en quelque fagon femblables a
Dieu, en nous faifant mailtres de nous melmes, pourvli que nous ne
perdions point par lacheté les droits qu’il nous donne. »267

Selon R. Descartes, seul 1'usage du libre arbitre, ici entendu comme maitrise de soi et
a laquelle il est résumé, peut nous mériter I'estime des autres. Autrement dit, la
maitrise de soi ou des passions est associée aux plus grandes qualités sociales. De
sorte que la passion en vient a étre assimilée — et le glissement me semble faire écho
de fagon éloquente a I'aristocratisme platonicien déja évoqué?8 — aux dmes « basses
et vulgaires », aux « vulgaires » puis au « commun » :

« Mais il me femble que la difference qui eft entre les plus grandes ames
& celles qui sont baffes et vulgaires, conlilte, principalement, en ce que les
ames vulgaires (e laiflent aller a leurs pallions, et ne font heureules ou
malheureules, que [elon que les chofes qui leur [uruiennent font agréables
ou déplailantes ; au lieu que les autres ont des raifonnemens si forts & si
puillans que, bien qu’elles ayent aulli des palflions, & melme [ouuent de
plus violentes que celles du commun, leur raifon demeure neantmoins

266 Selon ROHOU Jean, Le XVIE siécle, une révolution de la condition humaine, op. cit., p. 293, le traité du
R. P. Senault connaitra 16 éditions en 18 ans.

267 DESCARTES René, Les Passions de I'dme, art. CLTI (« Pour quelle caufe on peut s’eltimer. »), op. cit., p. 445.
268 Cf. supra, au sujet de l'aristocratisme platonicien ou patristique, page 66, et & propos de ses
conséquences discriminatoires, la note 35 page 33.
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toufiours la maiftre(le, & fait que les afflictions melmes leur [eruent, et
contribuent a la parfaite felicité dont elles iouillent dés cette vie. »26?

Le discours psychologique participe ainsi — sur la base du principe de maitrise —
de la définition, de l'invention, de la renégociation de la classe du vulgaire?” : les
individus généreux?”! « [ont toujours parfaitement courtois, affables & officieux
envers un chacun. Et avec cela ils [ont entierement mailtres de leurs Paffions:
particulierement des Delirs, de la lalousie, & de 'Envie [...] »272. Et inversement,
« cela fait que les orgueilleux talchent d’abailfer tous les autres hommes, & qu’eftant
elclaves de leurs Delirs, ils ont 'ame incelfamment agitée de Haine, d’Envie, de
Ialousie, ou de Colére. »23 Mais, cette maitrise des passions par la raison et le sujet
s'inscrit dans une position générale humaniste et optimiste de R. Descartes,
conformément aux décennies qui viennent de s’écouler?”* (la seconde moitié du
XVIIe siecle sera nettement plus pessimiste et anti-humaniste) :

« Car puilqu’on peut, avec un peu d’indultrie, changer les mouvemens
du cerveau dans les animaux depourveus de railon, il eft evident qu’on le
peut encore mieux dans les hommes ; & que ceux mefmes qui ont les plus
foibles ames, pourroient acquerir un empire tres-ablolu [ur toutes leurs

269 DESCARTES René, « Lettre CCCLXXV » a Elisabeth du 18 mai 1645, pp. 200-204, in DESCARTES René,
Correspondance Juillet 1643-Avril 1647, op. cit., p. 202.

270 L’acception moderne courante péjorative de vulgaire comme « bas » ou « grossier » daterait de 1573
(d’apres le Trésor de la Langue Frangaise informatisé). E. Baumgartner et Ph. Ménard se contentent
d’indiquer que le sens péjoratif « se développe a partir du xvie siécle » (BAUMGARTNER Emmanuéle et
MENARD Philippe, Dictionnaire étymologique et historique de la langue frangaise, Paris, Librairie Générale
Francaise, 1996, p. 843).

271 La générosité, étymologiquement la bonne naissance, désigne encore ici la grandeur et la noblesse
d’ame. « On présente souvent le généreux comme 1'héritier du magnanime de la tradition gréco-latine et
scolastique : celui qui a I'ame haute. Animé par un juste sentiment de sa valeur, et particuliéerement
soucieux de son honneur, il porte a leur perfection les vertus. [...] La notion de générosité, qui
concurrence celle de magnanimité en France a partir de 1560, puis la supplante largement de 1610 a
1650, est certes analogue a celle de magnanimité. Mais elle a une origine et une raison d’étre
différentes : c’est le principe de la supériorité génétique héréditaire du gentilhomme. Tout “gentilhomme
engendre des enfants pleins de générosité”. Nous ne sommes plus du tout sur le méme plan. »
(RoHOU Jean, Le xvirsiecle, une révolution de la condition humaine, op. cit., pp.141-142. Citation de
PASQUIER Nicolas, Le Gentilhomme, 1611, pp. 2-3.) D’apres J. Rohou (ibid., p. 146), la signification actuelle
de charité, largesse ou prodigalité, qui s’élabore au cours de la premiére moitié du Xxvire siecle, I'a
emporté des 1650 (cf. aussi ce qui a été dit plus haut a propos de l'amour propre et de lintérét,
pages 84-88).

272 DESCARTES René, Les Passions de I’dme, art. CLVI (« Quelles font les proprietez de la Generolité; & comment
elle fert de remede contre tous les dereglemens des Pallions. »), op. cit., p. 448.

273 DESCARTES René, ibid., art. CLVII (« Que fes effets lont contraires a ceux de la Generofité »), p. 449.

274 « L'attitude face aux passions est révélatrice du dynamisme optimiste de cette époque. Pour le
néostoicisme et le mysticisme qui dominaient le début du siécle, il fallait se défaire de ces
entrainements mensongers et aliénants, aux conséquences funestes. Pour les augustiniens de la
seconde moitié du siecle, ce seront des expressions funestes de notre concupiscence, avide des faux
biens de ce monde: c’est ce que dit déja Saint-Cyran; mais c’est pour le moment une vision fort
minoritaire. » (ROHOU Jean, Le XVIE siecle, une révolution de la condition humaine, op. cit., p. 218. Cf. aussi
ibid., p. 272.)
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palfions, i on employoit aflez d’induftrie a les dreller, & a les
conduire. »27°

Ainsi les passions sont-elles toutes bonnes de leur nature et en derniére analyse, si
c’est d’elles que dépend tout le mal, d’elles aussi dépend tout le bien, «toute la
douceur & la felicité de cette vie »276 :

« Car nous voyons qu’elles font toutes bonnes de leur nature, & que nous
n‘avons rien a eviter que leurs mauvais uflages ou leurs exces; contre
lefquels les remedes que j'ay expliquez pourroient [uffire, [i chacun avoit
alfez de foin de les pratiquer. »277

La position de I'oratorien J.-F. Senault est trés proche : « Il n'y a donc que leur excez
de blamable, et la raison assistée de la grace, doit employer toute son industrie pour
les moderer. »278 Et les autres exemples seraient nombreux.

Avant de laisser R. Descartes, signalons, comme le fait Th. Dixon, que le traité
des Passions de I’dme aura une influence considérable en Europe jusqu’a la fin du
siecle suivant et que sa conception des passions sera déterminante non seulement
pour l'évolution des théories des passions qui suivront mais également pour
I’établissement du concept d’émotion.

« In the eighteenth century, however, there was a new sense to the word
“passions’, not found in classical Christian teachings, which derived from
the influence of René Descartes” views on the body and the soul and on
the passions of the soul in particular. His Traité des Passions de I’Ame was
his last work and was published in 1649; it informed thinking about the

passions in Europe for at least the next hundred and fifty years. »27?

Passions et émotions autour de I’age classique

Pour explorer et reconstruire les discours des passions dont nous héritons du
XVIIe siecle, pour tenter de comprendre leur configuration et l'articulation de leurs
différentes composantes, et avant de revenir plus loin a une approche plus globale
et dynamique, je propose de travailler a partir de deux romans de la fin du siecle, les
Aventures de Télémaque puis, dans un second mouvement et en revenant sur le

275 DESCARTES René, Les Passions de I'dme, art. L (« Qu'il n’y a point d’ame fi foible qu’elle ne puille eltant
bien conduite, acquerir un pouvoir ablolu fur fles pallions. »), op. cit., p. 370.

276 « A quoi i’adiofiteray feulement encore vn mot, qui eft que la Philofophie que ie cultiue n’eft pas (i
barbare ny [i farouche qu’elle reiette 1'vsage des palfions ; au contraire, c’elt en luy feul que ie mets
toute la douceur & la felicité de cette vie. » (DESCARTES René, « Lettre DXI » au Marquis de Newcastle (?)
de mars ou avril 1648, pp. 133-139, in DESCARTES René, Correspondance Mai 1647-Février 1650, in CEuvres,
t. v, Paris, Vrin, 1996, p. 135.)

277 DESCARTES René, Les Passions de I’dme, art. CCXI (« Un remede general contre les Pallions. »), op. cit.,
pp- 485-486. Cf. aussi la conclusion satisfaite du traité, DESCARTES René, ibid., art. CCX1I (« Que c’eft d'elles
leules que depend tout le bien & le mal de cette vie »), p. 488.

278 SENAULT Jean-Francois, De I'usage des passions (1641), Paris, Fayard, 1987, p. 85.

279 DIxoN Thomas, From Passions to Emotions, op. cit., p. 76.
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précédent, la Princesse de Cleves. Leur premier intérét pour nous résidera notamment
dans la simplicité du discours des passions qui y est tenu. Je les aborderai comme
des textes littéraires au discours réducteur donc simplifiant, extrayant les grandes
articulations, les principes structurants de la complexité des discours et de la
pratique des passions en cours a leur époque (qu’il serait difficile voire périlleux de
vouloir embrasser dans sa globalité).

Les Aventures de Télémaque sont un traité pédagogique?? ; leur caractere répétitif
sera pour nous un atout précieux, nous permettant d’examiner sous plusieurs
facettes un objet simplifié :

« Ainsi s’explique aussi 'importance des répétitions dans le Télémaque. 11
nest pas question d’en nier la monotonie : combien de fois Mentor ne
met-il pas Télémaque en garde contre les flatteurs, avec des arguments
bien proches les uns des autres ? Le phénomene est plus marqué encore
si I'on est sensible aux réitérations lexicales qui, dans le détail d'un
fragment comme dans le livre pris dans sa totalité, placent le Télémaque
sous le signe de la redondance ou, au mieux, de la métabole. Mais ces
répétitions ont leur légitimité qu’il faut comprendre : on n’insistera pas
sur leur évidente nécessité pédagogique — aucun éléve n’a jamais retenu
une notion qu’on lui avait énoncée une seule fois —, pour mettre 1'accent
sur la fagon dont elles transforment le récit en discours, non seulement a
cause des nombreux morceaux d’éloquence qui émaillent le livre et tirent
inlassablement la lecon des événements, mais par 1'établissement d'un
raisonnement logique explicite qui met en relation les événements, les
situations ou les personnages. »281

La Princesse de Cléves s'inscrit, elle, dans le moment tragique de I'époque classique se
caractérisant par une écriture impliquant esthétiquement une sobriété de
I'expression et une économie du vocabulaire remarquées depuis déja longtemps252.
A cela s’ajoute, a la méme époque, une réflexion littéraire sur I’expression
romanesque et théatrale des passions posant notamment la problématique de la
vraisemblance qui viendra enrichir notre questionnement.

Ainsi tenterons-nous tout d’abord de saisir, dans les Aventures de Télémagque,
I'importance de I'opposition entre raison et passions qui est y dessinée et la facon
dont elle structure des enjeux de pouvoir autour des passions (condensés et
synthétisés en une métaphore tyrannique). Nous verrons ensuite que cette métaphore
tyrannique s’articule avec un autre champ sémantique centré sur les problématiques
du sens, de linterprétation et de l'expression (que je résume par métaphore
sémiotique). Nous examinerons ensuite le caractere prototypique accordé a la passion
amoureuse dans le discours des passions développé dans le Télémaque, et finirons

N

280 Nous pouvons, a ce titre, le proposer comme un écho a la Somme théologique qui a servi de
soubassement a 1'étude des théories thomistes synthétisée plus haut (cf. pages 68-71), et que Thomas
d’Aquin a écrite comme un instrument de clarification a la vocation didactique évidente.

281 CuCHE Francois-Xavier, Télémaque entre pere et mer, Paris, Honoré Champion, 1994, pp. 33-34.

282 Je renvoie ici a la controverse entre MM. de Charnes et de Valincour (1678-1679) mentionnée et
commentée par C. Esmein (cf. ESMEIN Camille, « Peinture de la passion et rhétorique des passions dans
la poétique romanesque apres 1660 », pp. 21-29, in DUFLO Colas et Ruiz Luc (éds), De Rabelais a Sade.
L’analyse des passions dans le roman de ’dge classique, Saint-Etienne, Publications de 1'Université de Saint-
Etienne, 2003, pp. 25-26), ainsi qu’a ce qui en est dit ci-dessous (cf. page 120).
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par un élargissement de notre regard en tachant d’évaluer, dans ce roman, le poids
et la prégnance du discours de maitrise et la place qu’y tiennent les passions. La
Princesse de Cléves nous permettra alors, dans un mouvement de retour sur les
résultats établis a partir des Aventures de Télémaque, d’appréhender le role et la
portée de la métaphore sémiotique (qui n’est qu’esquissée dans le premier roman) et
de pénétrer la fagon dont elle travaille la métaphore tyrannique en lui donnant tout
son sens. Enfin, et avant de pouvoir conclure et synthétiser I'ensemble des résultats
obtenus, nous nous attarderons sur l’assimilation de la passion a un principe moteur
ou causal de 'action humaine, et a son évaluation morale.

L’émotion et la passion dans les Aventures de Télémaque de Fénelon

Les Aventures de Télémaque (1699) de Francois Salignac de la Mothe-Fénelon, roman
épique écrit pour l'éducation du jeune duc de Bourgogne (1682-1712), petit-fils de
Louis X1V, dont Fénelon était alors le précepteur, ont connu aux XVIII et XIXes siecles
un succes durable et une diffusion considérable :

« L’étonnant succes du livre, la multiplication des éditions, les débats,
critiques et commentaires que tres tot il suscita sont la preuve de cette
large diffusion, Fénelon devenant rapidement pour le public “I'auteur de
Télémaque”. Voltaire pourra écrire, avec la désinvolture mais aussi la
pertinence qui caractérisent souvent ses jugements : “On prétend qu'un
domestique lui en déroba une copie qu’il fit imprimer. Si cela est,
I'archevéque de Cambrai dut a cette infidélité toute la réputation qu’il eut
en Europe.” »283

Ajoutons que le Télémaque de Fénelon est devenu, selon J. Le Brun28, le livre le plus
souvent réédité et traduit de la littérature francaise?85. C’est 1'extraordinaire
audience que le roman a rencontrée qui motive son choix pour une étude des
discours de I"émotion et de la passion qui y sont tenus — d’autant que ces discours
sont particulierement développés. En raison de ce succes, il peut en effet lui étre
accordée une certaine représentativité de son siecle (et méme au-dela).

Mais si j'ai choisi de travailler a partir d"'un miroir des princes?¢ c’est aussi
parce que ce genre d’ouvrage condense des formalisations sur deux pratiques qui

283 LE BRUN Jacques, « Du privé au public: I'éducation du prince selon Fénelon », pp. 235-260, in
HALEVI Ran (dir.), Le savoir du prince. Du Moyen Age aux Lumiéres, Paris, Fayard, 2002, pp. 244-245.
284 Cf. LE BRUN Jacques, ibid., p. 252.

285 J. Rohou signale que I'ouvrage a connu 30 éditions en 15 ans (cf. ROHOU Jean, Le XVIF siécle, une
révolution de la condition humaine, op. cit., p.550). Au sujet de la « carriére européenne triomphale »
(p- 45) que le Télémaque a connue pendant deux siecles, cf. aussi CUCHE Francois-Xavier, Télémaque
entre pere et mer, op. cit., pp. 263-264. De facon plus anecdotique, mais pouvant néanmoins nous servir
d’indice pour apprécier 1'accueil qu’a recu le roman de Fénelon, le succés du Télémaque a eu pour
conséquence une substantivation de « Mentor », utilisé depuis aussi comme nom commun.

286 H. Mansfield définit les miroirs des princes (specula principum) comme un « genre [...] visant a
dresser devant le prince un miroir ot il puisse se lire dans un rapport — de contraste ou d’émulation
— avec I'image du meilleur prince » (MANSFIELD Harvey C. Jr., « L’éducation du prince de Machiavel »,
pp- 69-79, in HALEVI Ran (dir.), Le savoir du prince, op. cit., p. 69).
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m’intéressent principalement et que nous avons déja rencontrées chez Platon?7: la
« maitrise de soi » et 'exercice du pouvoir politique, articulés, comme chez Platon,
par la notion de passion. On parle de miroirs des princes a propos de ces traités
spécialisés d’éducation au pouvoir destinés aux futurs souverains apparus, selon
J. Cornette, des le IXe siecle?88 mais qui sont « déja au XIe siecle dirigés non plus vers
le souverain mais vers la société »2%, et qui se multiplient au XVIIe siecle, bénéficiant
avec le développement de l'imprimerie d’une diffusion beaucoup importante.
L’articulation par la passion entre « maitrise de soi» et exercice du pouvoir
politique est donc valable pour tout un chacun, toutefois elle est ici inscrite dans la
destination méme de l'ouvrage et dans l'intention qui gouverne lentreprise
d’énonciation. C’est donc aussi 1'espérance — heureuse, nous le verrons — d’une
plus grande explicitation des mécanismes qui gouvernent a cette condensation, et
donc d’'une plus grande facilité de compréhension, qui motive le choix du
Télémaque.

Emotion, émouvoir et ému

On ne releve que 3 occurrences du mot émotion dans les Aventures de Télémaque. 11
s’agit a chaque fois d'une émotion attribuée a une personne et assimilée a un
trouble :

« la mer mugissante ressemblait a une personne qui, ayant été longtemps irritée, na plus qu’un reste
de trouble et d’émotion, étant lasse de se mettre en fureur »

« Télémaque était plongé dans la tristesse et dans le chagrin. Il lui répondit enfin avec un peu
d’émotion. »

« L'inconnu qui vous a donné une si vive émotion est le grand Ulysse. »

Ces occurrences semblent correspondre relativement bien aux acceptions proposées
par des dictionnaires de la langue de la fin du XVIle siecle?!, a savoir celles
d’agitation, de mouvement qui agite le corps ou l'esprit, de fébrilité ou de malaise.
Le Dictionnaire universel (1690) de A. Furetiére, par exemple, indique :

287 Cf. plus haut, pages 29-53.

288 « Ces ouvrages ont leur origine dans 1’ Antiquité, et ils apparaissent au cours de la renaissance
carolingienne sous forme d’exhortations a se bien diriger (le De institutione regia de Jonas d’Orléans, la
Via Regia de Smaragde, le Liber de rectoribus christianis de Sedulius Scotus). » (CORNETTE Joél, « Le savoir
des enfants du roi sous la monarchie absolue », pp. 111-145, in HALEVI Ran (dir.), Le savoir du prince,
op. cit., p. 113, note 3).

289 LE BRUN Jacques, « Du privé au public : 'éducation du prince selon Fénelon », op. cit., p. 235, note 2.

290 Je précise que j'ai travaillé a partir d’une édition électronique des Aventures de Télémaque : FENELON,
Frangois de Salignac de La Mothe, Les aventures de Télémaque (1699), document électronique fourni par
Bibliopolis, Gallica, 1999, document en ligne, URL : <http:/ /visualiseur.bnf.fr/Visualiseur?Destination=
Gallica&O=NUMM-101439>. De méme, j'ai utilisé, pour la Princesse de Cleves, 1'édition électronique :
Madame de LA FAYETTE, Marie-Madeleine Pioche de La Vergne (1634-1693), La princesse de
Cleves (1678), Association de Bibliophiles Universels, base de textes de 'ABU, 1997, document en ligne,
URL : <http:/ /www.ac-rouen.fr/pedagogie/equipes/lettres/tendre/ text_abu.htm>.

21 Cf.le Dictionnaire frangois de Richelet (1681), édité en version électronique par Champion
électronique en 1998 ; cf. aussi DUBOIS Jean et LAGANE René, Dictionnaire de la langue classique, Paris,
Eugene Belin, 1965.
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« ESMOTION. [. f. Mouvement extraordinaire qui agite le corps ou
I'efprit, & qui en trouble le temperament ou l'alfiette. La fievre commence
& finit par une petite e/motion du poux. Quand on a fait quelque exercice
violent, on [ent de I'e/motion dans le corps. Un amant [ent de 1'e/motion a
la veué de [a mailtrefle ; un brave a la veué de [on ennemi.

ESMOTION, [e dit aulli d"'un commencement de [édition. Il fait dangereux
de fe trouver au milieu d"une e/motion populaire. »292

Ici les occurrences d’émotion se distinguent en tout cas, et pour au moins deux
d’entre elles de fagon significative, des usages contemporains ; en particulier, le mot
ne parait pas avoir de sens hyperonymique (c’est passion qui remplit ce role). En
effet, émotion semble ici employée pour trouble (i.e. une sensation perturbant le
contrdle) : soit comme équivalent tres proche, soit comme substitut distinct,
redondant tout en évitant la répétition.

A coté du nombre restreint d’emplois de émotion, le roman contient par contre
24 occurrences du verbe émouvoir (mais jamais conjugué) : 5 a l'infinitif et 19 de la
forme participiale ému.

L’infinitif est utilisé 1 fois dans une construction transitive («[...] il tache
d’émouvoir la compassion de Télémaque ») et toutes les autres fois sous forme
pronominale dans l'expression quasi figée « sans s’émouvoir ». Dans tous les cas, il
s’agit donc de la production de I’'émotion, recherchée ou empéchée, et donc de son
controle ou de sa maitrise — nous allons y revenir longuement plus bas a propos de
la passion.

En ce qui concerne la forme adjectivale, I'émotion est, dans plus d'un quart des
cas, celle d'un groupe, ou d'un collectif : «le peuple », « nos soldats », « plusieurs
nobles », « toute 'assemblée » émus. A cela, il faut ajouter, a 2 reprises, I'attribution
de I'émotion, sur le mode analogique et par une méme tournure, a des éléments
naturels: «les arbres»/«la mer méme[s] paraissailen]t émule][s] ».
L’anthropomorphisme croise ici le caractere collectif attribué a 1'émotion ; c’est en
effet en ce que 1'émotion est générale qu’elle déborde non seulement les individus
pour prendre le groupe entier, mais méme pour s’étendre a des éléments non-
humains.

Dans plus d'un quart des cas, I'émotion est sentie (« il se sentait ému », etc.) ou
encore, c'est le cceur qui est senti ému (« Diomede [...] sentait son coeur tout ému »,
etc.). Mais pour un cinquieme des occurrences, 1'émotion parait («ils paraissaient
émus et embarrassés », etc.). L’émotion oscille donc entre le phénomene corporel
(touchant la voix, le cceur, provoquant la sueur, agissant sur le visage), vécue sur le
plan de la sensation, et le statut sémiotique (de signe, de visibilité ou d’apparence), les
deux plans étant liés puisque précisément c’est le corps, lieu d’exercice du pouvoir
émotionnel, qui sert d’instance signifiante a I'émotion. Ce statut sémiotique est
également partagé avec la passion, comme nous le verrons en détail ci-dessous.

Enfin, pour un autre quart des occurrences, c’est une tournure passive qui est
utilisée («son cceur fut ému de joie et de tendresse »). Les autres occurrences

292 FURETIERE Antoine, Dictionaire universel, Contenant generalement tous les mots frangois, tant vieux que
modernes, & les termes de toutes les sciences et des arts, La Haye et Rotterdam, Arnout et Reinier Leers,
1690 ; cf. également FURETIERE Antoine, Les Emotions (1690), articles du Dictionnaire universel choisis et
présentés par Philippe Brenot, Cadeilhan (Gers), Zulma, 1998, p. 21
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correspondent a des tournures attributives («il était ému et étonné »). Nous
retrouvons ici le caractere passif conféré a I’émotion et I'une des qualités partagées
avec la passion (dont c’est méme l'un des sémes fondamentaux a 1'époque?®), la
seconde caractéristique commune étant 'aliénation, la mise-hors-de-soi, provoquées
par 1'émotion («je me sentais ému et comme hors de moi-méme »). Ici encore
passivité et aliénation sont les deux facettes d’'un méme processus : quand l'individu
est considéré comme fondamentalement actif, la passivité — corrélative a 'émotion
— correspond a une dépossession de cette puissance et donc a une désintégration
de la personne en lui.

Passion et passions

Le concept d’émotion tel que nous l'employons aujourd’hui n’est pas encore
pleinement constitué a 'époque de Fénelon ; il faudra attendre le XVIII¢, et surtout le
Xixe siecle pour qu’il fasse l'objet d'une élaboration scientifique et littéraire
beaucoup plus développée. A la fin du XVIre siecle, c’est encore le concept de passion
qui prédomine et qui est utilisé la ou, souvent, nous utiliserions aujourd’hui celui
d’émotion. 11 convient donc, en particulier pour tenter de comprendre cette
évolution, d’examiner maintenant les usages dans lesquels s’inscrivent les 79
occurrences de passion. Il faut préciser que de ces 79 occurrences, 47 sont au pluriel
(Cest-a-dire pratiquement 60% des occurrences) ce qui peut étre rapproché de
I'importance quantitative du propos prescriptif2* et donc générique du discours.

L’opposition entre raison et passions

Le principe narratif et pédagogique organisateur des Aventures de Télémaque est la
lutte entre raison et passions, ou, pour reprendre les mots de Fénelon, le continuel
combat pour « voir qui serait victorieux, ou de Minerve ou de I’Amour ». Comme
cela devient de plus en plus établi a la fin du XVIIe siécle?, la raison y est assimilée a
la personne, et I'opposition entre raison et passions engendre, comme nous allons le
voir, une emphase portée sur la « maitrise de soi », topique qui a connu a partir du
milieu du XVIIe siecle un essor formidable, méme si le théme n’est pas nouveau — y
compris dans les miroirs des princes2%.

293 I'entrée « PASSION, subst. fém. » du Dictionnaire universel (1690) de A. Furetiere commence ainsi :
« PAsSION, [. f. Terme de Phylfique, relatif & oppolé a action, qui [e dit lors que quelque corps naturel
recoit ou [ouffre I'action de quelque agent. » (FURETIERE Antoine, Dictionaire universel, op. cit. ; cf. aussi
FURETIERE Antoine, Les Emotions, op. cit., p. 29).

294 Rappelons que les Aventures de Télémaque ont été écrites comme un manuel d’éducation.

295 La raison et la conscience auto-réflexive ont acquis en quelques décennies une position centrale
dans la conception de la personne humaine (cf. ROHOU Jean, Le XVIF siecle, une révolution de la condition
humaine, op. cit., pp. 493-503).

29611 est déja explicitement présent, selon J. Cornette (CORNETTE Joél, « Le savoir des enfants du roi
sous la monarchie absolue », op. cit., p. 115), dans le Rozier des guerres, le testament politique rédigé
sous la forme d’un miroir des princes, congut et dicté par Louis XI pour son fils.
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Disons pour commencer que la passion, en particulier quand elle est assimilée a
la jeunesse?”, est inscrite dans une série de rapports hiérarchisés et d’oppositions
avec plusieurs notions, d’ailleurs corrélées les unes aux autres: la «raison », la
« sagesse » et la « prudence ». Ce rapport est explicitement établi dans 7% des
occurrences de passion :

« pas assez prudent pour les écouter. Je n’écoutai que ma passion. Le sage Mentor [...] »

« la sagesse éclaira mon esprit : je sentais une douce force pour modérer toutes mes passions et
pour arréter 'impétuosité de ma jeunesse »

« mais ce qui perfectionnait le plus leur raison, c'était le calme de leur esprit délivré des folles
passions et des caprices de la jeunesse. La sagesse toute seule agissait en eux, et le fruit de leur
longue vertu était d’avoir si bien dompté leurs humeurs, qu'ils goiitaient sans peine le doux et noble
plaisir d'‘écouter la raison. »

« homme si sage, a qui il devait tant : mais une passion naissante, et qu'il ne connaissait pas Iui-
méme, faisait qu'il n'était plus le méme homme »

« Je suis bien aise, fils d’Ulysse, de voir en vous une si belle passion pour la gloire ; mais souvenez-
vous que votre pere n'en a acquis une si grande parmi les Grecs, au siege de Troie, qu’en se montrant
le plus sage et le plus modéré d'entre eux. »

« il est juste de croire vos sages conseils plutot que ma passion »

« un homme qui me paraissait ainsi au-dessus de toute passion et de tout intérét »

« la raison était en lui au-dessus du sentiment, et ce n’était plus ce méme Télémaque qu’une
passion tyrannique avait autrefois captivé dans I'lle de Calypso »

Mais la passion est également opposée a la « vertu », a une « vie sobre, modérée,
[...] réglée et laborieuse » et a la « justice » (8% des occurrences) :

« la vertu vous défend de vous abandonner a une folle passion »

« Une vie sobre, modérée, simple, exempte d’inquiétudes et de passions, réglée et laborieuse,
retient dans les membres d'un homme sage la vive jeunesse, qui, sans ces précautions, est toujours
préte a s'envoler sur les ailes du Temps. »

« gloire, qu'il I'a désirée avec une passion injuste »

« condamner vos passions et vos sentiments injustes »

« modére ses passions et s'applique a gouverner son peuple avec justice »

« résister aux prétentions et aux passions injustes »

Enfin, il est tentant de rapprocher de cette opposition a la passion, la responsabilité
de faire chuter (physiquement et surtout moralement) attribuée a la passion pour
4% des occurrences. Les passions engendrent en effet des difficultés, quant ce ne
sont pas des malheurs :

« Il tombe chaque jour dans quelque mécompte, tantét par ses passions et tantot par celles de
ses ministres »

« Ses malheurs et les miens vinrent d'une passion qui cause tous les désastres les plus
affreux, c’est I'amour. »

Toutefois la chute est aussi morale des lors que les passions peuvent étre
« honteuses » :

« ne pouvait vaincre cette passion honteuse »

Le rapport d’opposition entre raison et passions est donc fortement polarisé par une
valorisation de la premiere et une condamnation corrélée des secondes. Nous

297 Nous verrons, dans un prochain chapitre, que 1'émotion est, elle aussi, associée a la minorité, et
comment cette association est corrélée a la notion d’individuation, de constitution de la personne
(cf. infra, pages 182-187 et 358-367).
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pouvons d’ailleurs tenter de mettre en correspondance cette condamnation et le
caractére cinématique qui est attribué a la passion. Celle-ci est en effet, dans 6,3% de
ses occurrences, associée aux notions de transport et d’agitation :

« Ces paroles lui échappérent dans le transport de sa passion »

« Toutes les passions différentes qui avaient agité Hercule »

« transport continuel ou il était jeté par la violence de ses passions »

« Je tachais de m’étourdir moi-méme par I'ébranlement de mes passions »
« car il ne saurait trouver aucune paix dans ses passions et dans sa vanité »

Et de l'agitation attribuée a la passion découle son assimilation, dans plus d'une
occurrence sur 5, a une aliénation de la personne, c’est-a-dire au fait que la passion,
bouleversant 'identité, transforme 1'individu passionné en un autre :

« homme si sage, a qui il devait tant : mais une passion naissante, et qu'il ne connaissait pas Iui-
méme, faisait qu’il n’était plus le méme homme »

Nous retrouvons en fait ici 'expression de la conjonction évoquée plus haut entre,
d’une part, I'opposition de la raison a la passion et ses résultats, et d’autre part
’assimilation entre la raison et la personne : lorsque la passion surpasse la raison,
I’étre passionné « n’est plus le méme homme ».

Cette aliénation est par ailleurs déclinée suivant toute une série de concepts
axiologiquement négatifs (appelant alors implicitement a la lutte et plus
précisément a la modération, la maitrise voire a la destruction), qu’il s’agisse de
maladie, folie, sauvagerie, férocité, ou encore —de fagon prototypique et caractérisante
— de violence (9% des occurrences) :

« Mentor, voyant que Télémaque ne pouvait résister a la violence de sa passion, congut un dessein
plein d’adresse pour le délivrer d'un si grand danger »

« Celui qui n'a point senti sa faiblesse et |la violence de ses passions n’est point encore sage »

« transport continuel ou il était jeté par la violence de ses passions »

« exposé a la violence des passions »

« toutes ces passions, suspendues comme un torrent arrété par une forte digue, reprirent leur
cours »

« Vous qui retenez mes passions impétueuses »

« arme-toi de courage contre toi-méme, contre tes passions, et contre les flatteurs »

De facon récurrente (4% des occurrences), les passions sont qualifiées de
« furieuses » ou de « féroces » :

« I'une est une joie d'ivresse et de trouble, qui est entrecoupée de passions furieuses et de cuisants
remords »

« votre passion est si furieuse »

« il fait tout ce que veulent ses passions féroces »

L’aliénation peut également prendre une forme pathologisante dont I’archétype, sur
un plan psychologique ou mental, est la folie (pour 5% des occurrences de passion),
mais elle peut aussi, plus généralement, étre traitée comme une maladie quelconque :
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« que mon ceeur, enivré d’'une folle passion »

«mais ce qui perfectionnait le plus leur raison, c’était le calme de leur esprit délivré des folles
passions et des caprices de la jeunesse »

« la vertu vous défend de vous abandonner a une folle passion »

« il ne pouvait encore se résoudre a vaincre sa folle passion »

« passion aveugle comme celle dont vous m’avez guéri »

L’aliénation qui vient d’étre présentée, ce devenir-autre, c’est-a-dire la contestation de
'identité?s, met en question non seulement les rapports entre apparences et vérité,
ce que je développerai dans une prochaine section, mais plus fondamentalement
encore, l'intérét méme de ces notions2%.

Enjeux de pouvoir : la métaphore tyrannique des passions

L’aspect complémentaire de I'opposition et de la hiérarchie entre raison et passions
est celui qui met 'accent sur les enjeux de pouvoir concernant les passions : soit,
primo, que les passions soient utilisées comme un outil du pouvoir politique, pour
accéder ou exercer le pouvoir, soit, secundo, et ce point lié au précédent est encore
plus développé, que les passions exercent ou tentent d’exercer un pouvoir
concurrentiel a celui de la raison.

Pour ce qui concerne le premier point, et en corrélation avec leur caractéere
trompeur ou le risque de chute ou de fourvoiement que les passions représentent, il
convient de noter que plus d"une occurrence sur 6 met en jeu le dessein, le risque, le
moyen, les conséquences, efc.,, de «contenter » ou « flatter » (et secondairement
« exciter ») les passions, c’est-a-dire met en jeu la portée et les répercussions de ce
qui favorise leur développement :

« contenter les passions de celui qui réegne »

« Il ne songeait qu’a contenter ses passions »

« il n"aimait plus que ceux qui flattaient ses passions »

« I ne songeait qu’a contenter toutes les passions »

« les grandeurs irritent plus les passions qu’elles ne peuvent les contenter »
« sans flatter sa passion »

« ne manqueraient pas de suivre sa passion »

« pour flatter les passions des autres hommes »

« faux ami, qui flattait mes passions »

« il flatta mes passions »

« industrieux pour flatter mes passions, ardent pour mes intéréts »
« cette maniére de flatter mes passions m'entrainait toujours »

« pour exciter toutes mes passions »

« gens qui excitent toutes leurs passions »

298 La notion s’appuie généralement, et au XVIr siecle assurément, sur celle d'une possible essence a
quelque entité que ce soit. Nous aurons l'occasion d’y revenir en détails (cf. plus bas, pages 414 et
suivantes), mais je peux déja avancer ici que la passion — comme plus tard I'émotion — interroge les
soubassements de ce concept d’essence et ses rapports avec le langage, et deés lors les principes de
fonctionnement du langage ordinairement reconnus et mis en ceuvre dans les théories
(socio)linguistiques.

299 Ce point, avant de pouvoir étre approfondi, demande une étude minutieuse des discours de
I"émotion, ce qui sera présenté plus loin (cf. chapitre 2, passim). Nous pourrons alors revenir a ce défaut
de pertinence et envisager, a la lumiére des résultats obtenus et des pistes dégagées par 1'étude de la
verbalisation de I'émotion, des hypothéses pour y remédier (cf. chapitre 3).
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Le vocabulaire négatif de la flatterie n'est pas fortuit. L’opposition aux passions
s’appuie sur une réprobation fondamentale qui passe méme par leur condamnation
explicite :

« Avez-vous pris soin de faire parler les hommes [...] les plus capables de condamner vos passions
et vos sentiments injustes ? »

Le second point touche, lui, au pouvoir contesté aux ou par les passions et la
raison, l'enjeu, l'urgence ou le but de l'action étant, de fagon attendue, la
subordination des premiéres a la seconde :

« il savait qu'il ne faut attaquer les passions des hommes, pour les réduire a la raison, que quand
elles commencent a s'affaiblir »

Il s’agit alors soit de « modérer » les passions ou, d’'une maniére plus générale et
elliptique, d’« étre modéré » (8%), soit plus radicalement de les « vaincre » (5% des
occurrences). A cela s’ajoutent des formulations plus diversifiées, mais s’inscrivant
dans cette méme perspective : « calment toutes les passions », « quand on leur a
donné trop de licence et qu'on a laissé leurs passions s’étendre sans bornes »,
« attaquer les passions » (soit au total 16,5% des occurrences) :

« tu ne seras grand qu‘autant que tu seras modéré et courageux pour vaincre tes passions »

« la sagesse éclaira mon esprit : je sentais une douce force pour modérer toutes mes passions et
pour arréter I'impétuosité de ma jeunesse »

«mais ce qui perfectionnait le plus leur raison, c’était le calme de leur esprit délivré des folles
passions et des caprices de la jeunesse. La sagesse toute seule agissait en eux, et le fruit de leur
longue vertu était d’avoir si bien dompté leurs humeurs, qu'ils go(itaient sans peine le doux et noble
plaisir d’écouter la raison. »

« il ne pouvait encore se résoudre a vaincre sa folle passion »

« Une vie sobre, modérée, simple, exempte d'inquiétudes et de passions, réglée »

« Je suis bien aise, fils d’Ulysse, de voir en vous une si belle passion pour la gloire ; mais souvenez-
vous que votre pére n'en a acquis une si grande parmi les Grecs, au siége de Troie, qu’en se montrant
le plus sage et le plus modéré d’entre eux. »

« Quand la sagesse et la vertu parlent, elles calment toutes les passions. »

«quand on leur a donné trop de licence et qu'on a laissé leurs passions s’étendre sans
bornes »

« ne pouvait vaincre cette passion honteuse »

« il savait qu'il ne faut attaquer les passions des hommes, pour les réduire a la raison, que
quand elles commencent a s’affaiblir »

« il faut vaincre ses passions pour savoir modérer celles de tout un peuple »

« modeére ses passions et s'applique a gouverner son peuple avec justice »

Le décompte de ces occurrences, dont la fréquence est déja élevée, doit étre
augmenté par quantité de formules sémantiquement périphériques et corollaires qui
viennent renforcer le discours principal, et compléter ainsi ce que j'ai appelé la
métaphore tyrannique’®. Dans les Aventures de Télémaque, il s’agit en effet
principalement de maitriser, retenir, freiner les passions, ou symétriquement
d’échapper ou de se délivrer de leur emprise :

300 Cf. plus haut, notamment les pages 32-39.
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« Il a de I'humeur, des passions, des habitudes, dont il n’est pas tout a fait le maitre »

« vous qui retenez mes passions impétueuses »

« ils ne mettent plus de frein a leurs passions »

« Ces paroles lui échappérent dans le transport de sa passion »

« Mentor, voyant que Télémaque ne pouvait résister a la violence de sa passion, congut un dessein
plein d’adresse pour le délivrer d'un si grand danger »

« le calme de leur esprit délivré des folles passions »

Dans cette perspective, les passions exercent un pouvoir — «tyrannique » ou qui
« tyrannise » (explicitement pour 2,5% des occurrences de passion) — auquel il ne
faut pas «s’abandonner » mais, a l'opposé, contre lequel il faut «résister »
(explicitement pour 2,5% des occurrences) :

« 1l est tyrannisé par ses passions ; il ne connait point ses devoirs »

« ce n'était plus ce méme Télémaque qu’une passion tyrannique avait autrefois captivé dans Ile de
Calypso »

« la vertu vous défend de vous abandonner a une folle passion »

« voyant que Télémaque ne pouvait résister a la violence de sa passion »

« résister aux prétentions et aux passions injustes »

Les passions sont donc placées au cceur d’'une lutte pour le pouvoir, en coalition
mais aussi luttant parfois entre elles :

« Le mépris, la haine, la crainte, le ressentiment, la défiance, en un mot toutes les passions se
réunissent contre une autorité si odieuse »
« son cceur fut combattu par deux passions contraires »

Les passions portent le combat au coeur?! de l'individu ; mais il est, de surcroit,
essentiel de relever que les passions sont précisément mobilisées comme 1'instance
qui permet d’intérioriser I’ennemi en 1’assimilant a soi-méme :

« arme-toi de courage contre toi-méme, contre tes passions, et contre les flatteurs »

Cet extrait est particulierement révélateur. En effet, nous avons vu a l'instant que
I'opposition aux passions ainsi que leur réprobation mettaient en jeu les
conséquences de «contenter » ou « flatter » les passions. Nous pouvons donc
assister, a rebours, dans cet exemple, au processus d’intériorisation et
d’identification par assimilations successives des « flatteurs » (extérieurs, autres)
aux passions et de « fes passions » a « toi-méme ». Autrement dit, nous avons la un
déroulé rétrograde, une explicitation du mouvement consistant a inclure et
incorporer (stricto sensu) I'opposition, c’est-a-dire la métaphore tyrannique, dans la
personne.

Si lutte pour le pouvoir il y a, c’est qu’elle est motivée par le principe moteur
attribué aux passions. Elles sont en effet considérées comme poussant a 1'action, ou
comme ce qui fait agir®®?, d’ott leur enjeu politique. De cette facon, elles
« entrainent », « engagent », efc. (dans 5% des occurrences de passion), et méme
« veulent » et « dominent » :

301 Au sens figuré mais également, nous le verrons un peu plus loin, au sens propre (cf. infra,
pages 114-116 ainsi que pages 143 et suivantes).

3021’étude de la Princesse de Cléves nous permettra de revenir en détail sur ce principe moteur et
causaliste de la passion, et de comprendre ainsi son ampleur, ses articulations et ses corrélations (cf. ci-
dessous, pages 131-137).
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« cette maniére de flatter mes passions m’entrainait toujours »

« La passion de rabaisser l'orgueil et I'insolence des Tyriens I'engagea a prendre leur ville »

« engagez-les par leurs passions mémes a vous étre fidéles ; car vous ne les tiendrez que par
la»

« il fait tout ce que veulent ses passions féroces ; il est toujours entrainé par son avarice, par sa
crainte, par ses soupgons »

« princes que leurs passions dominent »

Le principe moteur des passions est également mobilisé de facon plus détournée
(«1il espéra de le prendre par cette passion ») ou comme moteur psychologique,
repére axiologique ou critere d’évaluation de ce qui est lourd de conséquences :

« je ne crains plus que mes passions »

Enfin, pour conclure ce point, je souhaiterais attirer l'attention sur un
rapprochement explicite et répété dans les Aventures de Télémaque, le rapport entre la
maitrise des passions personnelles d'une part, et d’autre part le pouvoir politique
sur les autres :

« il faut vaincre ses passions pour savoir modérer celles de tout un peuple »
« Idoménée modére ses passions et s'applique a gouverner son peuple avec justice »

Toutefois, notons que Fénelon n’invente pas ce rapport; s’il leur donne une
présence et une importance accentuées dans son roman3®, il reprend ici des
principes déja exposés antérieurement. H. Drévillon indique par exemple :

«Dans le Pourtraict de la santé, Joseph Du Chesne décrivait la colére
comme un “pouvoir sur nostre corps”, qui compromet 'empire de la
raison ou de la morale. Sous I'emprise de la colére et des passions, le
prince, n’étant plus maitre de soi, ne saurait prétendre étre maitre des

N

autres. La soumission du jeune roi a une discipline qui éloignait ou
apprivoisait les passions apparaissait ainsi comme la garantie de son
autorité future. »304

Le Pourtraict de la santé de J. Du Chesne a été publié en 1606, c’est-a-dire pres d'un
siecle avant les Aventures de Télémaque, cependant I'argument est beaucoup plus
ancien puisque c’est sur celui-la méme que se fonde le plaidoyer de Platon pour
I'attribution du pouvoir au philosophe3%, celui qui sait se maitriser.

La métaphore sémiotique des passions

J'ai annoncé plus haut que l'aliénation, c’est-a-dire la menace que représentent les
passions, interrogeait les rapports entre apparences et vérité. Ces rapports sont en

303 J'ai déja précisé plus haut que le Télémague est un manuel de gouvernement autant qu'un traité
d’éducation.

304 DREVILLON Hervé, «Le roi-cavalier. Les savoirs du corps dans l'éducation de Louis XIiI »,
pp- 147-173, in HALEVI Ran (dir.), Le savoir du prince, op. cit., p. 155.

305 Pour Platon (cf. République, livre v, 473c sqq.), les philosophes doivent gouverner ou les souverains
doivent devenir philosophes.
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effet bien présents et relativement développés dans le Télémaque. Toutefois, les
articulations entre ces rapports et la métaphore tyrannique ne nous seront
pleinement accessibles qu’apres avoir étudié en détail le discours des passions dans
un autre roman, La Princesse de Cleves306.

C’est par hypallage3” que Fénelon peut parler de « passions aveugles », mais la
collocation est presque trop fréquente pour qu'on puisse considérer qu’il s’agit
d’une seule figure de style :

« mais |'aveugle passion de revoir sa misérable patrie lui fit rejeter tous ces avantages »

« Voila I'effet d'une aveugle passion. »

« ce n'est point une passion aveugle comme celle dont vous m‘avez guéri dans Ile de Calypso »
« cet attachement est différent de la passion dont vous m’avez vu aveuglé pour Eucharis »

Si I'« aveuglement » de la passion (dans tous les sens du génitif) est autant répété
par l'auteur, c’est sans doute aussi que la passion « trompe », voire déconstruit ou
annule la connaissance que la personne peut avoir :

« on se laisse aller aux appas trompeurs d'une passion »

« homme si sage, a qui il devait tant : mais une passion naissante, et qu’il ne connaissait pas Iui-
méme, faisait qu’il n’était plus le méme homme »

« Il est tyrannisé par ses passions ; il ne connait point ses devoirs »

« résister aux prétentions et aux passions injustes »

Ceci est d’autant plus décisif que, par ailleurs, cette tromperie peut des maintenant
étre mise en regard avec le fait que la passion est « écoutée », qu’elle se « regoit »,
autrement dit qu’elle est engagée dans un processus de communication :

« pas assez prudent pour les écouter. Je n"écoutai que ma passion. »
« recevoir toutes leurs passions »

L’aliénation, a un premier niveau, est donc celle qui ne permet plus a une personne
de distinguer apparences et vérité, c’est-a-dire celle qui est provoquée par
I'aveuglement de la raison.

C’est donc ce complexe3 que je mobiliserai lorsque, dorénavant, je parlerai de
métaphore sémiotique de la passion ou de 1'émotion. Pour l'instant, aussi bien ses
contours que sa structure restent nébuleux. L’étude, a suivre, de la Princesse de Cléeves
nous permettra, précisément, de dissiper ce brouillard.

La passion amoureuse

A coté des métaphores tyrannique et sémiotique, le discours de la passion prend des
formes annexes dans le Télémaque, néanmoins le champ d’application de la passion
y est particulierement étroit. En effet, malgré l'importance considérable du
développement de son discours dans ce roman, et en particulier de ses liens avec le
domaine politique, les passions y sont couramment réduites a la passion —

306 Cf. ci-dessous, a partir de la page 120.

307 Autrement dit la figure qui consiste a attribuer a certains mots ce qui se rapporte a d’autres mots de
la méme phrase.

308 Ce complexe sera plus amplement développé ci-dessous, pages 122 et suivantes.
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amoureuse3” — et en particulier souvent celle d'un homme pour une femme
(faisant ainsi glisser la passion de la sphere publique a la sphére privée, ou, formulé
différemment, redéfinissant en méme temps que la passion et par la passion, la
distinction entre spheres publique et privée) :

« qui I'aimait avec tant de passion »
« Trop heureuy, s'il e(it été constant dans cette passion pour une femme qui fut son épouse »
« quoiqu'il e(t tant de passion pour elle »

A cela, nous ne pouvons opposer que trois exceptions pour lesquelles I'objet de la
passion (mais il n'est pas toujours précisé, loin s’en faut, notamment dans le
discours généralisant, mobilisant les passions) n’est pas 1'objet d'un amour entre
deux personnes: un personnage féminin « passionnée pour la gloire », une
« passion d’acquérir du bien » et une « passion pour la chasse »

C’est aussi dans cette perspective que s’inscrivent les usages des formes
participiales et adverbiales du verbe passionner®l0. Le prototype semble en étre
I'amour passionné, soit celui d"'un homme pour une femme :

« il était passionné pour une autre »
« passionné pour son Eucharis »

« favori passionné »

« il aime passionnément »

soit, plus couramment, celui d"une femme :

« femmes flatteuses et passionnées »

« langueur passionnée que j'avais remarquée dans le visage et dans la posture de Vénus »
« elle est passionnée pour vous »

« Astarbé était si passionnée »

« passionnée pour lui »

« regards tendres et passionnés »

« beauté molle, avec je ne sais quoi de noble, de passionné »

« Elle aima passionnément un jeune Tyrien »

D’une maniéere générale, il apparait que la passion comme amour est, de facon
stéréotypée, plutot attribuée a la femme. Mais l'association de la femme et de la
passion ne se résume pas seulement a l'objet de cette derniere. La passion est
également présentée comme une caractéristique féminine plus générale®!: « on ne
trouve en elle ni passion, ni entétement, ni légereté, ni humeur, comme dans les
autres femmes ». S'il est loin d’étre une exception, le discours de Fénelon, souvent
trés négatif sur les femmes, n’est peut-étre pas universel sur ce point.

309 Noous pouvons considérer ici que Fénelon se conforme a la théorie augustinienne des passions. Saint
Augustin insiste en effet sur la primauté archétypale de I'amour-désir (libido) et son réle moteur dans
toutes les passions (cf. par exemple AUGUSTIN, Cité de Dieu, livre XIV, chapitre v, et ci-dessus,
note Erreur! Signet non défini. page Erreur! Signet non défini.).

310 Les deux seules occurrences de 'infinitif passionner ne semblent pas pertinentes pour notre sujet :
elles correspondent a des acceptions aujourd’hui peu usitées (une forme transitive pour laquelle I'objet
peut étre un inanimé, ¢’est-a-dire un usage équivalent au contraire de dépassionner).

311 Nous verrons plus loin que 1'émotion sera, elle aussi, associée a la femme aux siécles suivants, et ce
de facon beaucoup plus développée, en particulier en rapport avec la métaphore tyrannique (cf. ci-
dessous, pages 182-187).
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Par ailleurs, c’est essentiellement dans ce cadre d"une réduction de la passion a
I"amour que nous pouvons interpréter 1’assimilation de la passion au feu312 :

« allumer de grandes passions »

«on se laisse aller aux appas trompeurs d’'une passion qu’on n‘apercoit que quand il n‘est presque
plus temps de I'éteindre »

« sa passion était comme un feu mal éteint, qui sort de temps en temps de dessous la cendre
et qui repousse de vives étincelles »

« enflammer davantage sa passion »

Il est toutefois remarquable qu’ici la métaphore se concentre sur deux seuls aspects
de la passion: d'une part, son commencement ou sa création («allumer» ou
« enflammer ») et d’autre part sa fin ou sa destruction (« éteindre »).

Le cceur, entre passion et volonté

Le cceur est I'un des lieux et des objets privilégiés de la passion, et Fénelon en fait un
usage considérable : nous pouvons ainsi compter 220 occurrences de ceeur dans son
roman. Une étude des verbes dont il est le complément dans ce texte permettrait
sans doute de dessiner un contre-champ a la verbalisation de la passion. Cet
éclairage pourrait en outre nous étre utile pour l'étude de la verbalisation de
I"émotion a I"époque contemporaine313.

Cependant, il me semble que cette tache serait terriblement compliquée par la
diversité des acceptions de ceeur a la fin du XVIIe siecle, et surtout leur décalage avec
celles des siecles suivants. En effet, avant le XVIIIe siecle, le cceur est prioritairement
le siege de la volonté plus que celui de "affectivité :

« Certes, il convient de se garder d'un contresens: plutdt que de

l'affectivité, le coeur est le siege de la volonté. Si “I’autorité seule ne fait

jamais bien”, s’”il faut gagner les cceurs”, c’est parce que les cceurs

décident, et non par appel a la confusion de I'effusion. Néanmoins, en
o R

cette fin de regne, la “sensibilité” commence & prendre le sens que lui
donnera le xviie siecle. »314

De fait, un trés grand nombre d’occurrences de ceeur dans le Télémaque se rattachent
a cette sphere de l'affectivité, et certaines méme a la passion en particulier :

« que mon coeur, enivré d'une folle passion »
« son ceeur fut combattu par deux passions contraires »

Toutefois, conformément a ce que signale F.-X. Cuche, un nombre tout aussi
important d’emplois de ceur se rapportent a la volonté ou, en tout cas, a un

3121emploi de flamme pour amour est généralement considéré comme un cliché caractéristique du
xviie siécle (cf. DURAND Gilbert, Introduction a la mythodologie. Mythes et sociétés, préface de Michel
Cazenave, Paris, Albin Michel, 1996, p. 196, qui le présente comme un « tic d’époque », dépourvu
d’intention sémantique) — quand bien méme nous avons conservé la métaphore jusqu’a nos jours.
Fénelon, lui, n"emploie le mot qu’une seule fois dans cette acception (malgré 31 occurrences), et Mme
de La Fayette n’utilise pas le terme.

313 Cf. chapitre 2.

314 CucHE Frangois-Xavier, Télémaque entre pére et mer, op. cit., p. 138.
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domaine qui déborde largement le champ du passionnel (idéation, instance du
jugement, conscience, rationalité, mémoire, etc.) :

« Est-ce donc la, 6 Télémaque, les pensées qui doivent occuper le cceur du fils d'Ulysse ? »

« Je comparais ce roi invisible avec Sésostris, [...] si attentif a écouter tout le monde et a tirer du
cceur des hommes la vérité qu’on cache aux rois. »

« n'importe, pourvu que je dise toujours la vérité et que mon coeur n’aime que la justice. »

« Ainsi, mes yeux commengcaient a s'obscurcir, mon coeur tombait en défaillance ; je ne pouvais
plus rappeler ni ma raison, ni le souvenir des vertus de mon peére. »

« Quoique je ne comprisse point encore parfaitement la profonde sagesse de ces discours, je ne
laissais pas d'y golter je ne sais quoi de pur et de sublime ; mon coeur en était échauffé et la vérité
me semblait reluire dans toutes ces paroles. »

« cherchez un homme qui ait vos lois écrites dans le fond de son coeur et dont toute la vie soit la
pratique de ces lois »

« je ne songe qu’‘a retourner dans une vie paisible et retirée, ou la sagesse nourrisse mon cceur »

« Toutes ces pensées contraires agitaient tour a tour son coeur, et aucune n‘y était constante :
son ceeur était comme la mer, qui est le jouet de tous les vents contraires. »

« pendant que le cceur s’exerce et se fortifie dans la vertu »

« Tout ce qu'il avait dit demeurait comme gravé dans tous les cceurs. »

« Les flatteurs qui auront le plus d’empressement pour vous empécher de vous exposer au péril dans
les occasions nécessaires seront les premiers a dire en secret que vous manquez de coeur, s'ils vous
trouvent facile a arréter dans ces occasions. »

« il suit librement la véritable pente de son cceur »

« Je fus ravi de trouver cette droiture et cette équité dans le coeur de Protésilas »

« il demeurait immobile, et les priéres ni les raisons ne trouvaient aucune ouverture pour entrer
dans son coeur »

« Si, de bonne heure, on remplit les enfants de ces grandes maximes et qu’on les fasse entrer dans
leur coeur par la douceur du chant, il y en aura peu qui ne s'enflamment de I'amour de la gloire et de
la vertu. »

« avec un coeur noble et porté au bien »

« Pendant qu’Arcésius parlait de la sorte, ces paroles entraient jusqu'au fond du cceur de
Télémaque »

« leurs coeurs sont rassasiés de la vérité et de la vertu »

« Lorsque Télémaque acheva ce discours, il sentit que la douce persuasion avait coulé de ses lévres
et avait passé jusqu’au fond des cceurs. »

« Minerve, qui a tant de fois inspiré votre pére, a mis dans votre cceur le conseil sage et généreux
que vous avez donné »

« Mais d'autres pensées occupérent aussitot son coeur. »

« il sentait la vérité de ces paroles et elles se gravaient dans son coeur, comme un savant sculpteur
imprime les traits qu'il veut sur le marbre »

« mais mon cceur me ferait de continuels reproches »

« il est question de les voir en particulier, de tirer du fond de leurs coeurs toutes les ressources
secrétes qui y sont, de les tater de tous cotés, de les sonder pour découvrir leurs maximes. »

« son ceeur est comme un puits profond : on ne saurait y puiser son secret. »

« ses lévres s'efforcaient en vain d’exprimer les pensées qui sortaient avec impétuosité du fond de
son coeur »

Des lors, et sans que la distinction entre les différentes acceptions du mot soit aisée
ni méme peut-étre possible, il est fort probable que le cceur soit, dans ce roman,
inscrit dans des réseaux sémantiques qui ne s’appliquent pas a la passion (y compris
considérée au sens large). Il risquerait donc d’en résulter un brouillage des usages
métaphoriques plus qu'un éclaircissement. Cette difficulté de principe est aggravée
par la complication suscitée par la profusion des verbes utilisés avec ceeur, dont les
nuances ne permettent pas de dégager aisément de grandes orientations. Nous ne
pouvons donc que remarquer la complexité des réseaux métaphoriques concernant
le cceur, qui annonce ceux qui se développeront autour de 1'émotion au XVIIIe, et
surtout aux XIXeet XXesiecles®’>. Nous verrons néanmoins, grace a l'éclairage
incident que nous permettra I'appoint des données obtenues a partir de la Princesse

315 Cf. ci-dessous, pages 277-281.
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de Cléves, que l'étude des adjectifs auxquels ceeur est associé nous apportera des
informations appréciables3e.

Le visage, lieu du visible de la passion

A coté du caeur, nous pouvons remarquer — et ceci sera confirmé et complété plus
loin — que le visage est également mobilisé, dans le cadre de la métaphore
sémiotique, comme lieu de la passion, du moins comme lieu du wvisible de la
passion :

« Toutes les passions différentes [...] paraissaient tour a tour sur le visage naif de Télémaque »
« montra sur son visage toutes les différentes passions »
« faire des traits hardis qui donnent de la noblesse, de la vie et de la passion a ses figures »

En outre, il apparait que la métaphore va de pair avec la diversité attribuée a la
passion. Nous aurons I'occasion d’y revenir, mais ce caractere changeant contraste
déja avec tout principe ontologique.

Autour de la passion et de la raison : le sentiment et I'intérét

En complément de ce qui vient d’étre présenté, et pour nous aider a mieux
comprendre le processus historique de redistribution des sémes ou des usages
sémantiques entre passion et émotion, je propose de nous arréter un instant sur les
emplois de sentiment et intérét dans le Télémaque. Le mot sentiment, qui y apparait
34 fois, est en effet parfois utilisé par Fénelon comme équivalent de passion,
s’inscrivant dans le méme genre de schémas discursifs, en particulier opposé a la
raison lato sensu, et objet d"un controdle :

« condamner vos passions et vos sentiments injustes »

« chacun avait de la peine a retenir ses sentiments »

« la noblesse de ses sentiments, la sagesse de ses pensées »
« Il a dans la téte les pensées et les sentiments des héros »
« mais la raison était en lui au-dessus du sentiment »

Le terme sert également a décliner la problématique de I"apparence, de la sincérité,
de la dissimulation (ce qui concerne un quart des occurrences de sentiment),
autrement dit ce que j’ai appelé plus haut la métaphore sémiotique :

« elle savait cacher ses sentiments »

« elle cachait ses vrais sentiments »

« impatience de connaitre mes sentiments »

« On voulut savoir mon sentiment »

« Idoménée est dans les sentiments ol je suis siir que vous voudriez qu'il fit »

« Je vous loue de n‘avoir point voulu lui découvrir vos sentiments »

« Une humeur noire lui donnait, contre ses véritables sentiments, un esprit de contradiction »

Néanmoins, la notion de sentiment, bien que proche et parfois assimilée a celle de
passion, n’est pas mobilisée que pour des emplois totalement négatifs. Le concept fait
méme 1'objet d'une valorisation dans plus d'une de ses occurrences sur 3, soit parce

316 Cf. infra, pages 143 et suivantes.
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que le sentiment en question prend la forme d'un critere d’humanité, soit plus
simplement qu’il dessine une version positive de la sensibilité3! :

« souvenez-vous que vous devez la vie a nos sentiments d’humanité »

« Quiconque préfére sa propre gloire aux sentiments de I’lhumanité est un monstre d'orgueil, et non
pas un homme »

« ils virent quIdoménée prenait des sentiments d’humanité et qu'il voulait étre leur pére »
« parce qu‘aucun sentiment de bonté ni aucun principe de vertu ne les retient »

« ¢'il te reste encore quelque sentiment, n'es-tu pas indigné ? »

« il rappelait d'abord dans son coeur tous les sentiments de vertu »

« on était encore plus touché des sentiments tendres de Télémaque »

« s'il vous reste quelque sentiment de probité »

« il s'égare et s'éloigne de tout sentiment de vertu »

« la noblesse de ses sentiments »

« elle lui inspira des sentiments de justice et de compassion »

« C'était plutot une tristesse et un sentiment tendre »

De facon certes plus secondaire (pour le sujet qui nous préoccupe ici), il faut
cependant noter que sentiment est aussi largement utilisé comme équivalent de idée,
impression, évaluation, etc. :

« On voulut savoir mon sentiment »

« Idoménée est dans les sentiments ol je suis siir que vous voudriez qu'il fat »

« ils ne sont pas assez raisonnables pour entrer dans vos sentiments »

« décider contre son sentiment »

« une mort qui puisse éteindre tout sentiment et toute connaissance en eux »

« aucun sentiment pour tout ce qu’ils voient de délicieux au dehors »

« une si violente impression : c’était un sentiment vif et délicieux »

« Tous les chefs [...] applaudissaient a ce sentiment »

« faute de savoir décider contre le sentiment de ceux auxquels ils ont affaire »

« Une humeur noire lui donnait, contre ses véritables sentiments, un esprit de contradiction »

Nous retrouvons la le méme genre d’ambiguité que celle qui a mentionnée plus
haut a propos du ceur (a la fois lieu que la passion occupe et objet sur lequel
s'exerce son pouvoir et son action) et appartenant donc a ce titre a la sphere
affective, mais aussi a celle de la volonté. Cette fois, le sentiment est donc partagé
entre la méme sphere de l'affectivité et celle de la raison (les deux spheres de la
volonté et de la raison ayant manifestement connu une évolution, travaillées I'une et
I'autre dans le sens d'un rapprochement mutuel par la métaphore tyrannique
notamment, jusqu’a quasiment coincider aujourd’hui).

Plus secondairement — car les évolutions les plus sensibles sont la antérieures
au roman étudié —, il est notable que la notion d’intérét3!s, qui depuis plusieurs
décennies est étroitement associé au concept de passion (mais qui y sera
progressivement opposé au cours du siecle suivant) est largement utilisée (44 fois)
dans les Aventures de Télémaque :

« au-dessus de toute passion et de tout intérét »
« industrieux pour flatter mes passions, ardent pour mes intéréts »

Etant parfois directement associé a passion, par juxtaposition (ce qui compromet
quasiment la possibilité de distinction entre synonymes et antonymes), il est de

317 Nous verrons que l'’émotion présentera des versions alternatives, secondaires, similairement
valorisées (cf. infra, pages 357-398, et plus particulierement pages 368-380).
318 Cf. ci-dessus, pages 84-88.
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facon générale difficile d’établir si le glissement sémantique manifeste a la fin du
XVIIIe siecle est déja sensible ou pas dans ce roman, quoique qu’on puisse attribuer
au terme ses acceptions contemporaines pour l'intégralité de ses occurrences.

Discours de maitrise : la métaphore tyrannique généralisée

Pour compléter rapidement ce qui a été esquissé plus haut au sujet de la métaphore
tyrannique en la restreignant a la passion, il me semble intéressant d’en généraliser
ici la portée de I'objet. Ce sera ainsi tout a la fois 1'occasion d’apprécier I'importance
de la place qu’y occupe la sphere passionnelle au sens large, et en premier lieu d’y
voir jouer les articulations entre les mobilisations de la raison et celles de l'individu.
Notons tout d’abord que les huit occurrences de « domination » correspondent
toutes a la premiere acception du terme d’autorité souveraine, mais que, par contre,

les trois occurrences de «dominer » correspondent toutes a un sens second
s’appliquant a la sphere morale et en particulier aux passions :

« agréables aux princes que leurs passions dominent »
« la mauvaise honte et la timidité dominent votre coeur »
« vous avez un roi que la mauvaise honte domine »

La figure de la domination se décline également sous la forme de la maitrise. Quatre
occurrences de maitre (15%) concernent ainsi explicitement la maitrise des passions
ou de soi-méme :

« Il parait maitre de tous les autres hommes : mais il n’est pas maitre de lui-méme, car il a autant
de maitres et de bourreaux qu'il a de désirs violents. »

« Un roi, quelque bon et sage qu'il soit, est encore homme. Son esprit a des bornes, et sa vertu en a
aussi. Il a de I'numeur, des passions, des habitudes, dont il n’est pas tout a fait le maitre. »
«vous demeurez le dépositaire des secrets, l'arbitre des traités, le maitre des coeurs; votre
réputation vole dans tous les pays les plus éloignés »

« Il faut étre patient pour étre maitre de soi et des autres hommes »

Plus précisément, la maitrise ou la domination prend la forme d"une « possession de
soi-méme », qui peut en étre considérée comme I'enjeu :

« Il vous faut des plaisirs qui vous délassent et que vous golitiez en vous possédant, mais non pas
des plaisirs qui vous entrainent. »
« celui qui ne se posséde point dans les dangers est plutdt fougueux que brave »

Au passage, si la constitution de l'individu passe par cette « possession de soi-
meéme », le processus d’individuation travaillé par les discours de la passion
correspond donc a un dédoublement paradoxal de la personne objet d’elle-méme
(cest-a-dire, en somme, une autre forme de non-individuation) qu’il est a la fois
tentant et intrigant de mettre en miroir de I’aliénation3!® dont menace la passion.

En outre, cet enjeu de la domination est fondamentalement politique ;
rappelons que les Aventures de Télémaque ont été écrites ad usum Delphini, ¢’est-a-dire
comme un livre d’éducation s’adressant a un jeune prince, combinant donc dans un
méme projet le double objectif d’aider un enfant a devenir adulte et souverain.

319 A propos de I'aliénation, cf. ci-dessus page 107.
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Si nous entrons maintenant davantage dans le détail, il apparait que la
domination s’obtient fondamentalement a l'issue d’un combat (forme prototypique
de l'opposition), considéré comme intérieur, contre les passions et/ou contre soi-
meéme :

« le combat que j'avais souffert au-dedans de moi »
« son cceur fut combattu par deux passions contraires »
« ils ont eu besoin de combattre contre eux-mémes »

Ce combat se décline comme une opposition a un adversaire a soumettre et surtout
comme un adversaire a surmonter (dont 6 occurrences sur 11, c’est-a-dire 55%, ont
un sens moral) :

« un roi n'est digne de commander et n‘est heureux dans sa puissance qu’autant qu’il la soumet a la
raison »

« 'homme véritablement libre est celui qui, dégagé de toute crainte et de tout désir, n'est
soumis qu'aux dieux et a sa raison »

« Si la sagesse en vous surmonte I'amour »

« ni les traits enflammés de I'Amour n‘ont pu surmonter les artifices de Minerve. »

« il a besoin d’étre hors de Iui pour se mettre au-dessus de la crainte, parce qu'il ne peut la surmonter
par la situation naturelle de son coeur »

« Mais enfin la vertu, quand elle est douce, simple, ingénue et modeste, surmonte tout. »

« Enfin, sa vertu surmontant sa douleur »

« il était honteux de sa crainte, et n‘avait pas le courage de la surmonter »

De facon nettement plus marginale, il s’agit aussi de dompter ou de réduire :

« La sagesse toute seule agissait en eux, et le fruit de leur longue vertu était d’avoir si bien dompté
leurs humeurs, qu'ils goditaient sans peine le doux et noble plaisir d’écouter la raison. »

« désirs indomptés »

« car il savait qu'il ne faut attaquer les passions des hommes, pour les réduire a la raison, que
quand elles commencent a s'affaiblir par une espéce de lassitude. »

Mais dans les Aventures de Télémaque de Fénelon, une forme essentielle participant
au discours de controle est la retenue; elle est toutefois souvent une rétention
spécifique, celle des larmes :

« espérant qu’un enfant, qui pourrait avoir vu ou entendu quelque chose d'important, ne saurait pas
se retenir »

«on se moquait de mon innocence ; ma retenue et ma pudeur servaient de jouet a ces peuples
effrontés »

« nous ne plimes, en le remerciant, retenir nos larmes »

« et elle ne put se retenir »

« Tous ceux qui I'écoutérent ne purent retenir leurs larmes »

« Nestor ne put, a ces paroles, retenir ses larmes, et il fut touché d’une secréte joie »

« Philoctéte, plus sensible qu’un autre par I'expérience de ses malheurs, ne put retenir ses larmes. »
« Télémagque [...] ne pouvait étre retenu que par le seul Mentor »

« il ne put retenir ses larmes »

« c'est vous qui me donnez la sagesse de profiter de mes fautes pour me défier de moi-méme ; c’est
vous qui retenez mes passions impétueuses »

« empécher tous les maux que d‘autres feraient, s'ils n'étaient retenus »

« chacun avait de la peine a retenir ses sentiments »

« Télémagque [...] ne put retenir ses larmes »

« son imagination, quoique vive, est retenue »

« Télémaque, attendri et troublé, ne pouvait retenir un torrent de larmes »

«I'un et I'autre manquent de fermeté pour se retenir »

« parce qu’aucun sentiment de bonté ni aucun principe de vertu ne les retient »

« mais il se retient »

« il faut qu'il joigne une sagesse qui le retienne »
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De plus, la retenue ou la rétention sont a la fois un confinement et une résistance :

« il se sentait ému et embrasé ; je ne sais quoi de divin semblait fondre son cceur au-dedans de lui. Ce
qu'il portait dans la partie la plus intime de lui-méme le consumait secrétement ; il ne pouvait ni le
contenir, ni le supporter, ni résister a une si violente impression : c’était un sentiment vif et
délicieux, qui était mélé d’un tourment capable d’arracher la vie. »

« Télémaque ne pouvait résister a la violence de sa passion »

« résister aux prétentions et aux passions injustes »

Notons enfin que 1'objet de la maitrise déborde évidemment les passions et ses
manifestations puisque le contrdle lui-méme peut par exemple s’appuyer sur le
« sentiment de bonté », comme dans l'extrait déja cité ci-dessus : « aucun sentiment
de bonté ni aucun principe de vertu ne les retient ».

Les passions du Télémaque a la lumiére de la Princesse de Cléves

Pour apporter un éclairage complémentaire a ce qui a été développé a partir de
'analyse des Aventures de Télémaque, je propose de la mettre maintenant en regard
de I'examen de la Princesse de Cléves (1678). Ce roman de Madame de La Fayette,
bien que d’une influence moins retentissante dans l'histoire littéraire et des idées
que celui de l'archevéque de Cambrai, a néanmoins servi de support a un débat
public, une querelle, précisément a propos de I'écriture des passions.

La controverse, qui a opposé principalement MM. J.-A. de Charnes et J.-B. de
Valincour, a porté sur le jeu, le hiatus problématique entre le visible et I'invisible (la
« vérité des sentiments », leur apparence et leur mise en mots), autrement dit sur ce
qui rejoint la métaphore sémiotique. En effet, I'entreprise romanesque visant a
montrer la passion au lecteur se confronte nécessairement au probleme de la
représentation (donc de I'expression et de la vérité) ou, pour reprendre les termes de
C. Esmein, au «débat sur la limite entre naturel et exagération, donc sur la
possibilité d"une e