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        PROLOGUES
 QUEL LIEU POUR LA FUREUR ?

      

      
        
          C’est oracle ce que je dis… Oui, mais qu’est lui-même l’oracle ?

        

        A.Breton

      

      

      

      Le nom de Ronsard évoque spontanément l’image du poète inspiré, du poeta vates

     qui se réclame d’une "fureur divine". Pourtant, cette imagerie qui a signé à son heure comme
     l’acte fondateur de la Pléiade et fournit son label à la "révolution poétique" de 1550 cache un
     effet trompeur dans la mesure où elle fait l’impasse sur les implications théoriques et
     pratiques d’une telle assertion. "C’est oracle ce que je dis…Oui, mais qu’est lui-même
     l’oracle ?", interrogera plus tard Breton
. Mais
     elle-même cette question ne se départit pas d’une certaine naïveté si elle entend s’effacer
     derrière la déclaration de principe qu’elle postule
. Elle acquiert au contraire du relief si elle en vient à questionner le
     statut même de la poésie dans son rapport à une vérité dont elle prétendrait réaliser, au-delà
     de la métaphore qui la met en oeuvre, le voeu proprement "ontologique". Sans doute alors
     s’apercevrait-on que l’oeuvre de Ronsard s’ordonne comme la réponse - sans cesse différée et
     agencée dans l’improbable - à une mise en demeure de la "fureur" qui la travaille de
     l’intérieur.

      

      C’est à questionner cette question : Que signifie pour un poète du seizième siècle
     l’assertion : "être (divinement) inspiré" ? que doit, aujourd’hui, nous entreprendre la
     mobilité de l’écriture ronsardienne ramenée ici, pour une commodité de la démonstration, à ce
     qui constitue comme la "coupe transversale" ou l’échantillonnage représentatif d’une oeuvre si
     diverse dans sa volonté de totalisation : la collection des Amours
 qui vaut, en
     tous points de crête définis par ses articulations essentielles (les corpus respectivement
     dédiés à Cassandre, Marie et Hélène), pour l’inventaire des stratégies multiples, à la fois
     contradictoires et concordantes, imaginées pour réfléchir (sur) le lieu virtuel d’où parle,
     avec toute la légitimité qu’elle se cherche, la parole poétique.

      

      Mais cette question ne peut surgir que dans son site épistémologique, lui-même replacé à
     l’horizon des représentations que la Renaissance s’est arrangées pour rendre compte des
     phénomènes relatifs à l’inspiration : le problème de la fureur poétique se positionne dans le
     surplomb des autres discours que la poésie accueille en elle avec une générosité d’autant plus
     attentive qu’elle les redistribue avec mesure selon les modalités critiques de son propre
     "faire". C’est pourquoi nous avons besoin, avant d’entreprendre de front la dimension
     spécifique des Amours
, d’en dessiner la bordure dans l’espace d’un double
     "prologue" : qu’en est-il d’abord, à la Renaissance, des hypothèses qui autorisent, déjà sur un
     mode discriminatoire, un "passe-droit" pour la "fureur" ? quelles relations s’instituent
     ensuite entre ce "déportement" des discours hypothétiques et l’option maximale que Ronsard
     revendique dès l’origine à travers les Odes lyriques de 1550 (appelées par là-même à
     fonctionner comme préambule indispensable à toute déconstruction ou reconstruction d’un "pacte
     poétique" valable pour l’ensemble de l’oeuvre) ?

      

    

  

  
    p.11

    
      1

      
          Manifeste du Surréalisme
, Collection Idées, 1972, p. 61.

        

      

    

    
      2

      
          
       Comme par exemple chez H. Flanchet, Le Poète et son oeuvre d’après Ronsard
,
       1923.

        

      

    

  


		

    
		

  
    
      
        PREMIER PROLOGUE :
 LA FUREUR DANS TOUS SES ETATS

      

      
        
          
            La crise d’Idea : métaphysique ou psychologie ?

          

        

        L’épistémologie médiévale proposait, autant qu’on puisse en juger sommairement, une solution
      simple au problème de l’inspiration : en inversant le modèle théologique de la prophétie
      l’explication démoniaque (les poètes "scribunt per artem magicam
") esquivait par sa suffisance le concept plus hétérogène (et dès lors plus
      complexe, problématique) de "mania" ou de "furor". Mais avec l’effondrement de la caution théologique (ou pour le
      moins avec sa "laïcisation"), le "lyrisme" de l’inspiration est sommé de se redéfinir dans un
      horizon métalinguistique que fissure un intertexte doxographique où interagissent philosophie
      naturelle, psychologie traditionnelle, théorie du langage et, seulement en attente de recours
       théologie, autant de métaphores
      approximatives qui recherchent du reste en retour, dans le poétique, le lieu problématique de
      leur convergence. A cet égard les hésitations de Dante ou de Cavalcanti peuvent avoir valeur d’exemple
      dans la mesure où le mythe de l’inspiration joue désormais sur les marges indécises de sa
      propre démystification : tantôt le spirito
 requiert une "origine céleste", ce à
      quoi se prêtent objectivement le démonisme ou l’angéologie traditionnels ("les génies ou esprits de l’inspiration antique
      dictent" les vers dans la Divine Comédie
) ; tantôt en un sens diamétralement
      opposé, il se réduit à une manifestation mentale, à un pensiero
 (c’est la thèse
      soutenue par le Convivio
) ou, à un niveau plus immanent encore, à une "vapeur de
      sang" qui en constitue étymologiquement (les "spiriti
") le support
       psycho-physiologique. L’originalité de la
      Renaissance (disons pour l’allégorie d’une date : la modernité) est d’avoir en somme aiguisé
      les arêtes de ce problème épistémologique qu’elle tenait à situer sur la ligne de fracture de
      deux systèmes incompatibles : le néo-platonisme qui prétend relier l’inspiration à
      l’inscription à priori dans l’esprit d’un archétype idéal, et l’aristotélisme qui dérive les
      idées conçues par l’artiste d’une réalité sensible réélaborée par l’intermédiaire de la
       phantasia

 (Le premier de ces systèmes, comme on sait, est innové dans toute
      sa rigueur méthodologique par l’Académie Florentine. Pour le second, il procède d’abord de
      l’intégration indispensable de la "psychologie" aux "arts" du quadrivium
 - ce qui
      sera réalisé dès le De Divisione Philosophiae
 de Dominique Giundissalvi en 1150-
      puis surtout de la combinaison ultérieure de cette psychologie avec l’interprétation médicale
      - galénique ou hippocratique - telle qu’elle s’opère, nous le dirons, aux abords de la
      Renaissance).

        

        En vertu d’une analogie "naturelle" entre le mode d’idéation et les phénomènes de
      visualisation, les spéculations picturales de la Renaissance devaient logiquement les
      premières annexer à une théorie de l’art le concept de l’Idée (dont Platon avait si souvent
      déduit l’infériorité de l’activité artistique). Toutefois cette prédominance du concetto
       externo
 qui sert, depuis Alberti, à construire la perspective idéale ("dure"), se
      soustrait de plus en plus difficilement à l’interférence du concetto interno

      héritée de l’épistémologie aristotélicienne. De ce flottement entre deux interprétations
      concurrentes de l’Idée
 prises à l’intersection du discours métaphysique et du
      discours psychologique (conjoncture réitérant l’ambivalence sémantique du Spirito

      chez Dante), la Renaissance attend en somme la percée théorique qui, brouillant le jeu
      légitimera la "fureur" divine de l’artiste à l’intérieur même du champ de l’épistémologie 
      "En situant (la production de l’Idée) dans une région qui, sans être encore celle de la
      psychologie individualiste, n’était plus celle de la métaphysique, la théorie de l’art de la
      Renaissance accomplissait le premier pas vers la reconnaissance de ce que nous désignons
      d’habitude par le Génie". Comme le remarque ici Panofsky, la théorie picturale envisage donc sans
      peine une transaction de compromis qui combinerait la transcendance néoplatonicienne des Idées
      et l’immanentisme des "formes" aristotéliciennes : le "dessin intérieur" ressortit
      effectivement à la phantasia
 individualisée de l’artiste, mais cette psychologie
      fonctionne simultanément sur le mode de l’idéation, l’idée n’étant en définitive qu’une
      étincelle arrachée à l’esprit divin, "una scintilla della divinità", comme la nomme justement
       Zuccari. Le théoricien italien avait ainsi raison de dénoncer ce qu’il appelle
      lui-même le sens "théologique" de l’Idea
 : en mettant en oeuvre son univers propre, l’artiste créateur n’en
      rivalise pas moins intérieurement avec la divinité, ses initiatives propres demeurant par une
      métaphore minimale "divinement" inspirées.

        

        La théorie moderne de l’art, il nous paraît important de le signaler ici, énonce toutefois
      ses enjeux propres en se prononçant contre la réconciliation des systèmes qui pourtant la
      sert, conservant à ces systèmes un statut de "paradoxe" que l’épistémologie médiévale tendait,
      dès le XIIIème
 siècle, à effacer. Entre la position thomiste d’une part
      selon laquelle le nous poietikos
 (intelligentia agens
) abstrait
      l’intellible du sensible tout en demeurant intrinsèquement solidaire du mécanisme des espèces
      sensibles (phantasmata
) ceci conformément à Thémistius et contre Avicenne qui le pense extrinsèque
      et séparé ; et d’autre part la doctrine augustinienne (suivie encore par Alexandre
      d’Aphrodise) qui identifie cette intelligence agente tout bonnement à Dieu, la réflexion du
      moyen âge tardif explorait en effet tout l’éventail des collusions et des médiations
      possibles. En affirmant par exemple que les universaux sont les Idées de Dieu (comme dans la
      théorie dionysienne) et que cet intellect agent séparé (mais non universel comme chez Avicenne
      ou Averroès) se diffracte dans la matière pour causer son intelligibilité, un péripatéticien
      tel Albert le Grand coordonne en fait l’illuminisme augustinien (hérité du platonisme) et
      l’empirisme aristotélicien : l’âme ressortit à un "intellectus sanctus" ou "divinus" dans la
      mesure où l’intellect agent se présente comme une image de Dieu et qu’une grâce est
      indirectement requise pour la connaissance.

        Les psychologies en apparence les plus radicalement "naturalistes" connaîtront les mêmes
      distorsions. Ainsi la table lullienne des principes généraux ("Le Grand Art") dont la magie combinatoire illumine spontanément l’esprit humain de toutes
      les vérités qu’il recèle, laïcise dans les faits l’abditum mentis
 d’Augustin
      (d’où probablement le double titre accordé à Lulle : "doctor phantasticus et
       illuminatus"). Ou bien l’identification de la cognitio intuitiva
 (évidence
      immédiatement supérieure à l’abstraction) avec la cognitio experimentalis

      cautionne, dans l’occamisme, certains réemplois d’origine augustinienne tels le primat de la
      connaissance intuitive interne et externe, le rejet des espèces ou idées intermédiaires dans
      la perception immédiate ou encore la reconnaissance d’une image de la divinité "triune" dans
      les diverses facultés de l’esprit. Tout à
      l’inverse, les Franciscains feront évoluer la doctrine du maître vers un "augustinisme
      avicennant" : le dieu illuminateur se confond avec l’intellect agent même si un Guillaume
      d’Auvergne s’efforce de nier que cet intellect agent illuminateur et séparé puisse être autre
      que Dieu lui-même. De même, le retour à la voie mystique et à la présence de la grâce divine
      prôné par Bonaventure n’exclut pas une conciliation entre la conception aristotélicienne des
      sensations comme "passion" et la théorie augustino-plotinienne qui en fait une "action" de l’âme. Significativement, les
      Franciscains dont le milieu intellectuel apparaît noyauté dès le XlVème

      siècle par le scotisme dominant, n’en continuent pas moins à faire des concessions à l’ancien
      augustinisme de l’illumination, comme Jean Rodington, Hugolin (Dieu est l’"intellectus agens"
      illuminant "formaliter" notre intellect), ou Jean de Metz dont la notion d’intellect agent
      opérant au niveau des phantasmata
 et de concert avec eux propose une synthèse
      originale d’Aristote et d’Augustin.

        

        Or le retour en force du néo-platonisme au début de la Renaissance vise précisément à
      redessiner d’une manière appuyée, dans ce paysage épistémologique, les contours d’un dilemme
      que les chassés-croisés du moyen âge finissant laissaient imperceptiblement s’estomper :
      contre l’averroïsme ambiant qui assimile l’esprit à l’intellect universel, Ficin s’empresse de
      restaurer le principe de "l’immortalité de l’âme" individuelle (titre de son
       maître-ouvrage).
      On saisit bien pourquoi : il est de l’intérêt de la "dignitas hominis" que la prophétie
      théologique serve de réassurance aux opérations de l’esprit humain, mais sans que cette
      instance ne lui soit explicitement imputable (d’où la référence aux Idées platoniciennes
      plutôt qu’à la grâce augustinienne). On comprend en même temps que le néo-platoniste conforte
      à terme une position artistique (ou esthétique) avec laquelle il se confond : en maintenant la
      tension entre l’Idée comme forme transcendantale (ou concetto esterno
) et l’idée
      comme forme immanente (ou concetto interno
), la "fureur" de l’art se dédouane à
      la fois de la mouvance métaphysique (l’artiste conserve son autonomie technique) et de la
      dévaluation psychologique (il reste encore un démiurge) pour consacrer sa propre position
      d’éminence en exacerbant les antagonismes épistémologiques (théologie ou philosophie
      naturelle) dont elle prétendra constituer l’horizon de résolution. L’existence de la
      "Théologie poétique" est accordée à ce prix :
      pour Ficin, les poetae vates
 bénéficient de la clause d’inconscience (la divinité
      inspire "même les ignorants") alors que leurs
      oeuvres contiennent paradoxalement "des allusions précises et des développements qui
      concernent tous les arts
". Mais dans l’idéalisme néo-platonicien les termes du dilemme étaient, on
      l’aperçoit, trop nettement consolidés
      dans leur déséquilibre, en particulier à l’avantage de la théologie, pour qu’ils ne cherchent
      pas à se redistribuer ultérieurement dans un "conceptualisme" plus acceptable : c’est ce que
      révélera le dossier que nous allons brièvement examiner, à travers un éclairage aussi
      exhaustif que possible mis sur les conceptions littéraires de l’inspiration et leur contexte
       épistémologique.

      

      
        
          
Du Génie à l’Ingenium
…

        

        Empruntant en effet aux théories picturales l’analogie foncière entre
      Eidos
/Idée et Eidos
/Forme, les poétiques de la Renaissance
      manoeuvreront à leur tour dans le clivage qui fissure la cohérence du concept d’inspiration.
      Dans un premier temps, les premiers théoriciens italiens (car c’est vers l’Italie qu’il faut
      se tourner d’abord) relèvent strictement de l’obédience néo-platonicienne : "Il furor divino e
      non l’uomo produce il poema" (Fuscano, Della oratoria e poetica facoltà
, 1531) ;
      "Scrivi nel tuo furore quel che te ditta il superno valore" (Muzio, Dell’Arte
       Poetica
, 1551). Le développement du maniérisme qui tend à privilégier l’artifice
       (isperienza, dottrina, scienza
), introduit toutefois une complication : comment
      concilier la nouvelle démarche intellectualiste avec l’irrationnalité que les
      néo-platoniciens, à la suite de Ficin, avancent comme preuve a contrario
 d’une
      révélation théologique (Muzio encore : "La divina providentia questa divinità spira et alle
      menti di rustici, incolti et inettissimi") ? Dès le milieu du siècle,
      Leonardi envisage en conséquence que l’intellect humain puisse s’unir de lui-même à
      l’intellect agent, cette "luce intellettuale" qui le rend indirectement apte à saisir les
      vérités divines. Plus
      précisément encore chez Capriano, l’hypothèse d’idées "innées" (ou "semences") impliquant que
      la révélation divine se trouverait déjà en germe dans la nature ("Per furore intendono qui
      certi semi in un instante generati en la nostra natura, atti ad apprehender più queste cose
      che quelle"), autorise une convergence entre l’"artificio" et le "furore" à la seule différence que, dans la seconde éventualité, les inclinations
      naturelles opèrent sans les médiations que connaît l’art ("senza mezzo rapprensentando nella
      mente nostra"). "Singular dono di natura" ou "dono infuso" comme l’indique, chez
      Tasso, la référence simultanée au Phèdre
 de Platon et au Pro Archia

      de Cicéron, l’inspiration se réclame divine
 dans son principe,
       naturelle
 dans ses applications.

        

        Des compromis aussi fragiles ruinent au bout du compte, on pouvait s’y attendre, l’idéalisme
      néo-platonicien. Pour Salviati, la "fureur poétique" ne relève désormais plus que d’une interprétation
      restrictivement naturelle. L’affirmation de Platon concernant la divinité du poète (comme le
      "Deus in nobis" d’Horace) se limite à une intention apologétique ("riempire gli animi di pura
      religione") et n’intéresse en aucune façon la réalité du phénomène, laquelle ressortit de la
      compétence exclusive des "physiciens" ou des philosophes. Rejetant pour une absurdité ("cosa
      da ridere") l’éventualité que Dieu, "pura forma e simplicissima", puisse agir "come cagione
      immediato", le théoricien italien adopte une analyse somme toute "évhémériste" : l’invocation
      à Apollon dans l’exorde des poèmes figure la réalité des irradiations solaires comme
      l’appellation des Muses constitue une antonomase désignant les "corpi superiori" tels que les
      envisageait le traité aristotélicien du De generatione
 (nous retrouvons au
      passage le concept implicite d’ "intelletto agente" assimilé directement cette fois, aux
      "influences" des astres). Au demeurant la distinction terminologique entre "ingeniosi" et
      "furiosi" n’implique aucunement chez Aristote (qui décidément a la préférence de Salviati) que
      la seconde catégorie s’excepte d’une interprétation physiologique : même si elle étonne
      souvent par scs performances extraordinaires, la "fureur" qui se produit "non per miraculo ma
      naturalmente" tient à une excitation du tempérament "il quale malinconia et umore
       malinconico
 si chiama comunamente". Pour le poéticien-physiologiste, l’inspiration de
      l’artiste ("questa parte della divinazione") ne tire même pas son origine "dello intelletto",
      "ma della fantasia e del senso", comme ordinairement chez les animaux dont l’instinct naturel
      en arrive à pressentir, entre autres phénomènes matériels, l’imminence d’une tempête. Les
      prévisions des Sibylles et en général de tous ceux qui "spirituali volgarmente si chiamano",
      de même que les miracles dont ces pseudo-inspirés se prévalent ("quei miracoli che degli
      spiritati si vanno comunamente affirmando") relèvent en définitive d’une prégnance de l’humeur
      noire ("della tenacità di questo umore malinconico
") dont la capacité
      restringente et fixative permet simplement à l’esprit de retenir avec plus de force les
      "immagini" propres à leur environnement. Pour Salviati, la persuasion des poètes s’enracine
      tout compte fait dans des motivations assez basses, turgescence ou flatulance des vapeurs
      ("quei fiati e quei fiati dei spiriti") qui, enflammant les "veines" et irritant le réseau
      sanguin, "fanno credere agli uomini le celeste inspirazioni esse vere".

        

        Ce n’est pas d’ailleurs que la reconnaissance d’un éréthisme physiologique assimile, aux
      yeux de Salvati, la production poétique aux élucubrations des maniaques : bien équilibrées -
      "mezzamente" - entre le chaud et le froid, les instigations de l’humeur constituent au
      contraire la seule chance, pour les "poeti malinconici temperati", d’acceder à une
      authenticité poétique que leur garantit justement cette capacité tempéramentale à se
      distancier des maniaques ("sono molto più eccelenti dei furori et insani"). En ce sens, on
      peut dire que la modération humorale dont fait preuve le poète "inspiré" en contrôlant
      artificiellement les pulsions physiologiques, projette au niveau de la combinatoire des
      humeurs le critère "artistique" du bon "goût", du giudizio
, réussite au demeurant
      assez rare pour qu’elle ne se produise, selon le théoricien, qu’"une fois en mille ans" (chez
      Homère, Sophocle, Pindare, Virgile ou même…Bembo et Della Casa).

      

      
        
          … et de l’ingéniosité au Génie



        

        
        Ce parti-pris anti-platonicien, au demeurant soutenu de vive voix par Salviati devant
      l’Académie Florentine, est loin pourtant de constituer le
      dernier mot en la matière. Segni fera en effet remarquer plus tard que les performances
      exceptionnelles de l’art font à leur tour mystère :
      s’ils s’acquièrent pratiquement "con umana industria e con fatica ", l’"arte et la scienzia"
      postulent en théorie du moins une prédisposition secrète à l’endroit d’un principe "divino…e
      non umano veramente" qui s’accomplirait à travers les données tempéramentales. En somme, "inspiration" et "technique" forment les deux faces,
      interne et externe, d’un même processus : en tant
      qu’origine idéale, le "furor poeticus" se présente comme la "causa efficiente e estrinseco a
      la poesia", mais en tant qu’elle produit "qualità e perfezione ne la operazione", son
      intervention est "intrinsèque, formelle et essentielle" à l’activité réfléchie de l’artiste.
      Apparemment, cet intellectualisme de la fureur présupposerait à nouveau l’illumination propre
      d’un Intellect supérieur ("il lume per lo quale ogni intelletto intendo"). En réalité, Segni
      refuse l’identification de la "fureur" avec l’intellect agent averroïste pour ne conserver que
      le rôle de médiation fonctionnelle rempli par l’intellection aristotélicienne conçue comme
      "primum mobile" : "Cosa che quella somiglia, in quanto l’intendere in noi e cagionato da causa
      esteriore a noi, mentre che noi o mediante Iddio o l’intelligento agente intendiamo, si comme
      l’aria da causa esteriora s’illumine e risplende". Cette analogie avec la
      diffraction de la lumière dans l’air exige en l’occurrence une interprétation
      épistémologique : la phantasia
 (que par ailleurs une étymologie aristotélicienne
      dérive de phôs
, la lumière) "réfléchit" l’illumination divine qui devient ainsi
      la "métaphore" propre des images et des représentations imaginaires.

        

        A la suite de Segni, Patrizzi conclura dans le même sens que l’impetus
 de
      l’artiste (la fureur poétique est "un commovimento d’animo naturale") s’apparente à un
      démonisme qui se diffuserait à travers les images de la phantasia
 : l’inspiré se
      trouve "sforzalo per le fantasie rappresentate dal lume, che nell’anima infonde alcuna Deità,
      o Genio, o Demone". C’est ce que précisera parallèlement
      Giacomini. Dans l’imagination de l’artiste, l’illumination divine est en somme moins
      "présente" qu’en "représentation" de la même façon que le peintre "forma con il colori la
      figura ne la fantasia conceputa" : dans ce cas de figure, l’emportement "génial" du poète, le
      "commovimento" des "spiriti" composant la phantasia

 extériorise et réfléchit le concetto
       esterno
 en vertu d’une "sympathie" ("per la virtù de simpatia") qui explique à la fois
      l’imprégnation affective de la fureur ("la fissa imaginazione constituira il poeta in
      affecto") et l’émotion communiquée à l’auditeur. Car le Del furor poetico
 ne se
      contente pas de la discrimination proposée par Segni entre cause lointaine (la divinité) et
      causalité tempéramentale (influence des astres, humeurs, hérédité), il les confond dans une
      même forme d’abréaction ou de réflexe induits, au niveau de la physiologie nerveuse, par
      l’influx mystérieux de la volonté : l’éréthisme à l’oeuvre dans les "estasi, rapimento, furore
      e smania" mobilise, par l’intermédiaire des "spiriti" de l’imagination, une énergie
      "spirituelle" identique à celle que mettent en jeu les contractions de la main ("si come la
      mano per operare fortamente tende i nervi e fa una certa forza et adunanza di spiriti") ou de
      la rétraction oculaire (les yeux "corrobarano in se stresse e si forticano, molti spiriti a se
      richiamo"). Ainsi les hallucinations procèderaient d’une démiurgie de l’intellect : il suffit
      de fixer fortement son attention sur une idée ou une pensée (le "concetto interno") pour que
      l’image conçue s’imprègne dans le "corps fantastique" (ou "spiritus") et se communique
      directement à la pupille de l’oeil, "perche differenzia non fa que l’imaginazione partendo
      dagli oggette esteriori a l’occhio pervenga, o che partendo dal di dentro pure a l’occhio
      arrivi". Pour susciter en soi les affects du "furor", le poète n’aurait donc besoin que de
      considérer mentalement les objets qu’il sait par expérience aptes à l’émouvoir, voire en
      imaginer d’autres susceptibles de produire les mêmes effets ("ricordati d’oggetti che ti
      abbian mosso o sian soliti muoversi ; e si non puoi in te, in altri imaginarli da te
      conosciuti"). Certes, une telle opération comporte-t-elle une part de mystère qui l’assimile à
      une action divine ("il furore nel poeta sarà non senza ragione detto divino") dans la mesure
      où le fonctionnement de la nature est en lui-même théurgique ("poiche procede de la Natura chè
      e figliuola di Dio"), mais en tous les cas on ne saurait interpréter ce "divino furore" comme
      "un particolare inspirazione della divinità, la quale immediamente quasi di sua mano spingesse
      et infuriasse l’anima a la poesia". En clair Giacomini réussit un vrai tour de force :
      réconcilier paradoxalement la spontanéité irrationnelle du furor
 et le
      volontarisme intellectuel de l’artiste.

      

      
        
          
            Le concettisme : Génie et sindérèse

          

        

        L’articulation réflexive d’un concept d’origine intellectuelle (fourni par le "giudizio") et
      d’une impulsion irréfléchie conduit ainsi, par-delà une convergence entre idéalisme
      platonicien et formalisme maniériste d’obédience aristotélicienne, à la théorie du
      "concettisme". Pour Tesauro, l’ingegno
 - fonctionnellement "una particelle della
      divina mente" -
      correspond à la "fureur" telle que la définit Platon, mais sans le caractère irrationnel qui
      l’accompagne chez ce dernier. C’est par un usage judicieux, normatif, de l’émotivité que le
      poète élabore scs pointes (arguzia, acutezza, concetto
), apparemment étrangères à la
      logique mais pourtant expressions justes de l’artificio
 : "simboli misteriosi",
      "simboliche Cifre", "eroiche Imprese",
      les concetti
 constituent autant d’images résiduelles de la divinité déposées dans
      l’esprit, puisque Dieu lui-même parle dans la nature par métaphores.
      L’ingéniosité aménage en fin de compte la pulsion gestuelle de la fureur, elle projette le
      pathos de la mania
 dans le champ des figures de style, la révélation se muant en
      "trouvaille ingénieuse", l’inspiration en "pointe spirituelle", le commovimento

      de la fureur en moto
 ou "mot d’esprit". L’étonnement que suscite le furor
 se
      réduit à l’étrangeté ("pellegrino") des concetti
 habilement maniés par l’artifice
      suprême du poète, son
      mystère se convertit en surprise admirative, son illumination recouvre le "brillant" de la
       pensée, autant de glissements
      qui désignent le mouvement même de la métaphore dont l’imprévisibilité "tourne" à une
      intelligibilité échappant toutefois aux voies étroites de la raison dialectique.
       Detto
 que son excès d’artifice soustrait aux lois de la logique pure, les "argumenti metaforici" cumulent ainsi
      les valeurs démonstrative (rationnelle) et monstrative (l’image) de l’idée, s’élevant
      simultanément à la forme supérieure, "hyperintellectuelle", d’une compréhension à la fois
      synthétique et analytique, où l’inventio
 obscure de la métaphysique
      néo-platonicienne, associée à la clarté de l’évidence, se situe désormais à "la pointe très
      fine de l’esprit", "la più faconda parte dell’umano intelletto". Comme le
      résumera plus tard G.Bruno, le "génie" n’est pas moins "normatif" parce qu’il paraît
      transgresser les normes usuelles : au contraire, c’est lui qui engendre les lois universelles
      déduites "post festum" de son intuition singulière, inventant des règles nouvelles que la
      règle ignore. En
      promouvant l’esthétique comme moyen
      spécifique de la pensée, le "concettisme" signale en somme l’espace d’une rhétorique
      considérée dans sa dimension opératoire, celle d’une manipulation consciente et véridique des
      idées sous un apparent excentrisme des imagines phantasiae

.

        

        A cet égard, le concettisme
 achève bien, historiquement, la dérive de la fureur
      néo-platonicienne en direction du formalisme aristotélicien et le reflux inverse et simultané
      de ce psychologisme à l’endroit d’une remotivation idéale, opérations parallèles et
      concordantes visant en tous points à effacer les distinctions entre métaphore et métonymie au
      profit de l’unique "relation merveilleuse" qu’instaure l’image conçue comme expression à la
      fois critique, analytique et ontologique, synthétique (Le premier commentaire de la Poétique à
      la Renaissance, le De Arte Poetica
, 1548, de Francesco Robortello, s’inquiétait
      déjà en ce sens qu’Aristote méconnaisse les transitions du genre à l’espèce en confondant la
      métaphore et la synecdoque). Dans la nouvelle version du concetto
 se réconcilient
      en effet, comme le note Fracastor, les idées conçues librement dans l’idiosyncrasie de
      l’artiste et l’Idée absolue d’une expression normative, réconciliation que souligne opératoirement la dérivation paronomastique
      reconnaissable, chez B.Graciàn, à travers autant de séries synonymiques :
       genio
/ingenio, sinderesis
/agudezza,
       intelligencià
/diligencia
, etc.. .où se prépare, dans une perspective
      encore épistémologiquement datée (le parallélisme Spiritus/spiriti
), l’opposition
      plus classique, mais pour lors anachronique, coeur/esprit

. Relevons au passage le sens technique du terme
       sinderesis
, hautement fonctionnel dans ce contexte : empruntée à la tradition
      religieuse, l’expression désigne l’"habitus" naturel (par opposition à la "potentia") et, par
      extension, l’évidence première de la conscience ("scintilla conscientiac") qui est à
      l’intellection pure (Verstand
) ce que la pratique immanente ("movet prudentiam")
      est à la contemplation théorique. En faisant passer cette sinderesis
 de la sphère
      morale ou religieuse (où la contenait par exemple la philosophie thomiste) à l’espace
      politique du "héros", Graciàn met l’"Oracle" à la portée des facultés psychologiques et
      intrinsèques de l’homme "prudent", de l’homme de cour ; il en tire un Oraculo
       manuel
, sorte de révélation "portative" à usage individuel. Vivès saura à l’occasion
      remotiver la coloration néo-platonicienne du concept : alors que l’ingenium
,
      défini par la variété des tempéraments et des humeurs, se cultive et s’aiguise, la
       sinderesis
 ou révélation de l’intuition réactive les vérités résiduelles,
      déposées dans l’esprit sous forme de "semences" qu’il convient d’exploiter et de développer
      par l’art. Ainsi se boucle le
      parcours épistémologique suivi par la Renaissance dans son interrogation du furor

      poétique : héritage détourné du néoplatonisme, les "semences" proposent un succédané des Idées
      innées sans renoncer aux avantages d’un statut immanentiste.

        
        C’est ce parcours justement qu’à sa manière personnelle, Ronsard va réinscrire au centre de
      son oeuvre.

      

      
        
          
            Ce Démon de Jodelle

          

        

        
          
            Vindrent les Poëtes divins,

            Divins, d’autant que la nature

            Sans art librement exprimoient,

            
Sans art
 leur nayfve escripture

            
Par la fureur
 ilz animoyent (3, 149).

          

        

        Les commentateurs de Ronsard se sont volontiers satisfaits de ce descriptif de la fureur
      ("sans art") fourni par l’Ode à Michel de l’Hôpital, effaçant du même coup la dimension
      problématique qu’ajoutait la strophe suivante :

        
          
            Apres ces Poëtes sainctz,

            (Les) vieux Poëtes humains (…)

            
Degenerant
 des premiers, (…)

            
              Par un art melancolique

            

            Trahissoyent avec grand soing

            (…) la saincte ardeur antique (3, 150). 

          

        

        La connotation épistémologique du terme mélancolie
 introduit en effet dans le
      discours de la fureur, nous l’avons vu avec les théoriciens, une complexité critique que
      Ronsard ne pouvait vraisemblablement ignorer ni éluder : la dégradation phylogénétique des
      "races" poétiques ne trouvait-elle pas un fondement implicite dans l’ontogenèse des humeurs
      qui explique la formation de la bile noire par une corruption progressive du sang pur et
      originel ? Si les concrétions de la mélancolie matérialisent assez naturellement les efforts
      de l’art qui disqualifient les "poètes humains", elles présupposent par analogie l’existence
      d’une constitution sanguine légitimant l’enthousiasme dont bénéficient les premières
      générations d’inspirés. La dénégation de l’Ode pointerait alors à contrecoeur et à son insu
      l’universalité d’une causalité physiologique qu’elle prétendait justement occulter.

        

        A vrai dire, la position ambiguë de Ronsard ressortit à un décalage théorique que les
      historiens de l’art ont observé à propos de l’Ecole de Fontainebleau : la peinture française
      est entrée de plain-pied dans le formalisme maniériste sans connaître auparavant l’idéalisme
      néo-platonicien inhérent à la perspective "dure" d’Alberti. Ce retard expliquerait par
      comparaison que, pour rencontrer une interprétation primitive et orthodoxe du "furor divinus"
      en littérature, il faille remonter, en amont de la Pléiade, aux générations antérieures à
      1550 : par exemple, à Legrand qui répand l’image du "pocta theologus" chère à Boccacc ; à Blaise de Vigenère qui loue la "fureur" de Michel-Ange ; aux emblèmes qui popularisent cette idée que les "Poètes ont fureur divine", aux Rhétoriqueurs qui fondent leur théorie versificatoire sur la
      considération d’une harmonie du monde ; à Marot dont la Préface des Psaumes
 s’autorise du
       néo-platonisme ; à Leblanc ou Champier, traducteurs du Ion

, et même à… Thomas Sebillet, si injustement pris à parti par Ronsard
      et son groupe. En somme, au moment où paraît la
      provocation de l’Ode à Michel de l’Hôpital, la doctrine de la Prisca
       Theologia

 se trouve suffisamment gavauldée pour que Dorat
      juge nécessaire de réhabiliter le sens prophétique de la poésie en réactivant tardivement le néo-platonisme Florentin ou de vieilles traditions françaises (celles-ci adoptant d’ailleurs une position
      générale plus dubitative). Aussi le bilan de la Pléiade est-il en l’espèce assez vite établi : le
      néoplatonisme de la nouvelle Ecole se circonscrit aux années 1550-52 marquées par les oeuvres
      de jeunesse de Du Bellay (Antiquitez, Songe, Olive
), de Ronsard
       (Cassandre, Odes pindariques, Dithyrambes
) ou de Tyard (Erreurs
       amoureuses
), années dominées surtout par la figure, plus mythique que réelle, de "ce
      Démon de Jodelle, Démon est-il vraiment, car d’une voix mortelle Ne sortent point ses vers" : Iodelle dont l’anagramme
      ("Io le Délien") exemplifiait la volonté "prophétique" de la Pléiade.

        

        L’anti-platonisme ultérieur de Du Bellay (qui entraînera Ronsard dans son sillage) n’a rien alors d’un revirement
      inattendu : traversée à son insu et en profondeur par les courants maniéristes, la Pléiade
      veut croire, plus qu’elle en est persuadée, à l’inspiration divine du poète. En 1549 déjà, la
       Deffense
 ne s’oppose-t-elle pas à l’allégation "que les poètes naissent, car
      cela s’entend de ceste ardeur d’esprit qui naturellement excite les poètes", préférant
      substituer à la "divinité d’invention" les valeurs de l’"art" et de la "doctrine" ? En dépit d’une exposition
      scolaire des "quatre fureurs" (significativement modulées par rapport à Ficin), le
       Solitaire
 de Tyard n’"appelle (-t-il pas) du nom de nature cette divine
      agitation" qui enthousiasme le poète ? En 1555,l’Art poétique
 de
      Peletier se chargera alors d’éliminer les résidus du platonisme : le don poétique est une
      "félicité naturele meç en partie acquisitive".
      Aussi l’année suivante, le maniérisme latent de la Pléiade pourra-t-il apparaître au grand
      jour avec les Dialogues
 de Louis Le Caron : la noble poésie vient de "la sage et
      industrieuse nature, ou de l’art naturel" (c’est Ronsard qui parle !). Déjà déchu
      de son piédestal, c’est l’interlocuteur du Vandomois, Etienne Jodelle, qui s’obstine à
      défendre, non sans réticence à l’égard du Ion
 de Platon, la cause perdue de
      "cette céleste fureur, laquelle nous inspire sus les communes pensées". Désormais, la
      croyance inconditionnelle (pour autant qu’elle l’ait jamais été aux yeux de la Pléiade) dans
      l’inspiration divine relève du domaine de la simple pathologie : "Quant à ceux qui se feignent
      par moments estre espoints d’une celeste et violante agitation, et incontinent à eux revenus
      se mescognoissent, ilz me semblent miserablement tourmentez de quelque maladie
,
      qui les rend ainsi par intervalles furieux, sots et insensez". Avec la volte-face maniériste de 1555, la Pléiade renonce aux excentricités du
       poeta vates

 pour adopter l’image plus civile (politior
) du poeta
       faber

, renouant ainsi avec l’humanisme
      critique de la Renaissance qui se détourne de plus en plus, au cours du siècle, des problèmes
      métaphysiques (liés au Platonisme) vers les questions philologiques et rhétoriques
      (d’inspiration aristotélicienne). "Les charismes n’existent plus
      aujourd’hui", déclarait par anticipation Erasme qui
      traduit en conséquence le terme grec Logos
 de ’"Hymne Johannique" non par le sens
      mythique de Verbum
, mais par l’acception plus technique de
       Sermo

.

      

      
        
          
            L’Art mélancolique en procès

          

        

        La position maximaliste de l’Ode à Michel de l’Hôpital apparaît dans ces circonstances comme
      le "baroud d’honneur" sinon comme le combat d’arrière-garde d’un jeune poète désireux de se
      faire remarquer. La condamnation de l’artifice ("sans sueur"), l’idée qu’une ascèse
      ferait du poète, à l’image du rhapsode du Ion

, un instrument de la divinité visent à exorciser les déviations
      qui fissurent par ailleurs le monolithisme apparent de l’Ode : périodicité cyclique des
      "fureurs" qui "aplatit" la hiérarchisation strictement verticale chez Ficin et son interprète Tyard ("l’escalier divin") ; parrainage exclusif de la Muse qui tend à supplanter les autres
      divinités inspiratrices (Apollon, Bacchus, etc…), autant d’indices d’une remise en question à laquelle
      l’allusion à une possible ingérence des humeurs "mélancoliques" venait donner corps. Une
      tradition bien établie encourageait au surplus une analyse psychopathologique de la création
      poétique : connotation théologique de l’acidia
 chez les Pères de l’Eglise, domination de la psychologie
      thomiste qui tend à promouvoir les capacités "imaginatives" du mélancolique, suremploi de la
      "Melancholia" chez les poètes français de la fin du moyen âge. Le néo-platonisme Florentin lui-même n’avait-il
      pas subi à son heure la fascination pour une interprétation "saturnienne" du Génie
      d’où la nécessité qui s’imposait à lui de radicaliser, par réaction, son discours sur la
      "fureur" : dans le De Imaginatione
, Pic de la Mirandole refusera ainsi à la
       phantasia
 toute garantie transcendantale (seul le Nous
 immatériel,
      et jamais l’Anima
 intramondaine, légitime la révélation) tandis que la Théologie
       platonicienne
 de Ficin s’en prendra violemment à toutes les épistémologies
      "naturalistes" (atomisme de Démocrite, théorie tempéramentale d’Aristote, psychologie thomiste
      et - comme la plus dangereuse - solution conciliatrice de l’Intellect Agent familière aux
      Averroïstes).

        

        Plus encore que leurs modèles Florentins, les néo-platoniciens français de 1550 se
      trouvaient historiquement dans une position en porte-à-faux, et partant agressivement
      défensive, face à un maniérisme dominant. Précurseur admiré par la Pléiade, Scève ne se
      livrait-il pas, dans le dizain 444 de la Délie
, à des contorsions pour inclure
      tout en les désamorçant, les instances humorales : quoiqu’il nous "remplit d’une
       melancholie
 Si plaisamment", l’Amour demeure néanmoins "sainctement phrenetique"
      puisque "créé" par "Nature au Ciel, non Péripathétique
" (en d’autres termes "non
       aristotélicienne"). Mêmes acrobaties conceptuelles dans le second
      dizain : "Le Naturant par scs haultes Idées" dont la formulation énigmatique réintroduit
      subrepticement le concept scolastique de la natura naturans
 dans le contexte d’un
      "platonisme chrétien" inspiré du sonnet 169 des Rime
 de Pétrarque. L’obscurité de Scève provient en partie de ces
       ambiguïtés épistémologiques : ainsi
      la Délie
 recourt à une terminologie psychologique qui, pour être orthodoxe (la
      classification : "raison", "coeur", "sens"), demeure pourtant non fonctionnelle, comme la
      surarticulation logique de la syntaxe exacerbe en réalité un illogisme qui se réclame d’un
      inconscient de la "fureur" (le Dizain 155 parle à cet égard de "parocisme" ou paroxysme). Or, pour le théoricien
      de l’Ode à Michel de l’Hôpital qui rejette sans appel toute ingérence de l’"art mélancolique",
      toute collusion - même inopérante - avec une interprétation humorale était radicalement
      irrecevable. Un seul cas d’intertextualité suffira à cerner cette dénégation : la déviation
      "psychologisante" (par référence à l’humeur noire : "J’estois pensif,
       melancholique
 et sombre") que le sonnet...
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