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Entre la gloire et le plaisir
La distinction des riches au XVIIIe siècle

Vincenza Perdichizzi *

Drawing onGuidoAlfani’sAsGodsAmongMen, this article examines eighteenth-
century representations of wealth against the backdrop of the Christian condemna-
tion of avaritia inherited from the Middle Ages. As shown by Giacomo Todeschini,
late medieval theologians distinguished between a virtuous economy oriented to-
ward the spiritual salvation of the res publica christiana and an illegitimate eco-
nomy grounded in materiality and selfish accumulation, symbolically embodied
by figures such as Judas. Adopting a longue durée perspective, the article treats
the Middle Ages as the matrix of Western economic thought while focusing on the
eighteenth century as the moment in which these moral and theological presuppo-
sitions were destabilized by the rise of sensualist materialism, the valorization of
the private sphere, and a modern ethics and aesthetics that privilege the transgres-
sion of limits over the ancient ideal of the golden mean. The analysis then turns
to literary texts such as Giuseppe Parini’s “Fable of Pleasure” ( Il Meriggio), where
the rich are figured as ‘gods among men’, liberated from necessity and defined by
an unlimited capacity for pleasure.

1. Introduction : la domination sociale après le «Grand
Partage»

Dans la troisième partie d’As Gods Among Men, Guido Alfani analyse le fil
rouge qui, de l’Antiquité au début du XXᵉ siècle, traverse le débat sur la place
des ultra-riches dans les sociétés occidentales¹. La méfiance et le malaise so-
cial suscités par la concentration excessive des richesses, voire la crainte que la

* Université de Strasbourg (perdichizzi @ unistra.fr).
¹ Guido Alfani, As Gods Among Men. A History of the Rich in the West (Princeton University Press,
2023).
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toute-puissance économique se mue en toute-puissance politique, sont contre-
balancés par les arguments qui associent le profit privé au bien commun. Ce
dernier est conçu, dès le tournant du XIᵉ siècle, en termes matériels aussi bien
que spirituels : encadrée par une axiologie théocentrique assimilant le corps
mystique de la communauté des fidèles au corps civique, la prospérité publique
découle de la circulation et de la distribution des richesses au sein du circuit ver-
tueux de l’économie du salut. Elle se donne à voir dans l’embellissement archi-
tectonique et, plus généralement, artistique, des villes grâce à la magnificentia
recommandée aux puissants «magnanimes» par la philosophie d’Aristote.

Mais surtout, la richesse privée trouve sa justification dans sa fonction de
réserve financière, destinée à être mobilisée par la cité en temps de crise : ainsi
de Florence, sauvée de la banqueroute par Côme deMédicis, ou encore des États-
Unis, lorsque l’intervention de J. P. Morgan permit de contenir l’effondrement
bancaire de 1907. Or, ce fil rouge, qui s’était dévidé à travers les transformations
amenant de la société prémoderne religieuse à la société moderne sécularisée,
semble s’être effiloché jusqu’à se rompre à l’époque contemporaine.

À la différence des élites économiques du passé qui, bien que mues par leurs
intérêts propres et faisant l’objet d’appréhensions légitimes – n’oublions pas
que le retour d’exil de Côme transforme la république de Florence en une crypto-
seigneurie –, les ultra-riches d’aujourd’hui se sont montrés réticents à endosser
le rôle de sauveurs publics lors de crises, à contribuer davantage à l’effort collec-
tif (qu’on pense aux résistances farouches aux propositions comme la taxe Zuc-
man visant la justice fiscale), voire à assumer leurs responsabilités. L’attitude
qu’ils ont adoptée face à la Grande Récession de 2008 en fournit une illustration :
dans le résumé de Dany-Robert Dufour, les dirigeants «de grandes sociétés qui
ont prospéré dans notre économie de marché dérégulé (…) après avoir exigé la
privatisation des gains (…) ont demandé et obtenu la socialisation des pertes»¹.

Dans un contexte de déclin de la société d’abondance – qui promettait un ac-
cès toujours plus large au bien-être matériel mais génère désormais davantage
d’exclusion² – et de concentration des richesses entre les mains d’une élite très

¹ Dany-Robert Dufour, La Cité perverse. Libéralisme et pornographie (Denöel, 2009), 18-19.
² Alessandro Casiccia, Segni dell’esclusione. Patrimoni, lusso, diseguaglianza crescente (Accademia
University Press, 2016), https://books.openedition.org/aaccademia/1349, consulté le
25/01/2026.
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restreinte, tendant à se figer dans un capitalisme rentier (Th. Piketty), Alfani
met en garde contre l’instabilité sociale qui caractérise les périodes de fortes
inégalités économiques, comme le XVIIIᵉ siècle avant la Révolution française
ou le début du XXᵉ siècle avant la Première Guerre mondiale¹. Il s’interroge éga-
lement sur l’imbrication entre domination économique et domination politique
dans les démocraties dont les plus hautes charges sont assurées par des mil-
lionnaires, tels l’Italie de Berlusconi et les États-Unis de Trump. Sa perspective
d’historien de l’économie intègre ainsi les recherches des historiens-sociologues
(tel Christopher Lasch) et des philosophes (tels les tenants des éthiques du care),
qui, dès les années 1990, ont dénoncé « la trahison de la démocratie» par les
élites aussi bien que « l’indifférence des privilégiés»², tout en s’intéressant à un
groupe social plus large que celui des ultra-riches (entre les 1 % et les 5-6 % de
la population) étudié par Alfani. Or, l’analyse du «malaise dans la démocratie»
menée par Lasch débutait par le constat de « l’abîme qui s’est ouvert entre les
classes privilégiées et le reste de la nation», écart qu’il exemplifiait par l’«éton-
nement de George Bush voyant pour la première fois un lecteur de codes-barres
à la caisse d’un supermarché»³.

En revanche, c’est cette attention pour la vie ordinaire en tant que vie com-
mune et pour tout ce qui en assure le maintien qui est au cœur des éthiques du
care. En prônant une conversion épistémologique aux enjeux politiques, elles
s’articulent avec la pensée féministe pour redonner une visibilité aux métiers et
aux services du care traditionnellement délégués aux femmes par les classes do-
minantes. Il a été suggéré que la déconsidération du care découle de sa proximité
de la matérialité et des besoins du corps («son lien avec la nature et l’animali-
té») ainsi que de sa mise en avant de l’interdépendance et de la vulnérabilité du
moi relationnel qui en font l’«antithèse de “l’ethos de l’individualisme” propre à
nos sociétés libérales modernes»⁴. Selon cette optique, l’abandon de la cité par

¹ Alfani, As Gods Among Men, 233-34.
² Cf. Christopher Lasch, La révolte des élites et la trahison de la démocratie, trad. Christian Four-
nier (Flammarion, 2007) ; Carol Gilligan, Alie Hochschild et Joan Tronto, Contre l’indifférence des
privilégiés. À quoi sert le care, éd. Patricia Paperman et Pascale Molinier (Payot, 2013).
³ Lasch, La révolte des élites, 15.
⁴ Naïma Hamrouni, «Vers une théorie politique du care : entendre le care comme “service rendu”»,
in Le Care. Éthique féministe actuelle, éd. Sophie Bourgault et Julie Perreault (Les éditions du remue-
ménage, 2019), 78. Cf. Sandra Laugier, «L’éthique comme politique de l’ordinaire», Multitudes 37-
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les plus riches peut s’expliquer au moins en partie par l’écart démesuré entre
leurs modes de vie, apparemment affranchis de toute limite, et la vie ordinaire,
soumise aux contraintes de la nécessité.

C’est dans le sens de cet écart considéré comme l’une des dynamiques fonda-
mentales de la domination sociale que l’on souhaite interpréter la disproportion
affichée dans le titre de la monographie d’Alfani :As Gods Among Men. Nous fai-
sons l’hypothèse qu’à l’époquemoderne la richesse devient unmoyen de distinc-
tion qui reconfigure les rapports entre corps, temps et reconnaissance sociale.
La dépense somptuaire remplace alors la lutte héroïque comme voie d’accès
au prestige : la domination s’inscrit désormais dans une économie des sensa-
tions où l’accès privilégié à un plaisir qui s’affiche comme émancipé du joug du
besoin structure les rapports sociaux. Tout en cherchant à esquisser quelques
prolongements au XXᵉ siècle, nous nous arrêterons surtout sur le XVIIIᵉ siècle.
C’est en effet au cours de cette période que certaines questions débattues lors
de la «crise de la conscience européenne» (P. Hazard) trouvent des formes de
recomposition, créant ainsi les conditions qui rendent possibles les développe-
ments contemporains. On attire notamment l’attention sur trois facteurs qui
contribuent au renversement des racines théologiques de la pensée économique
occidentale et, partant, de l’usage de la richesse et du rôle des riches dans la cité :
– le traitement de la querelle du luxe à partir de critères d’utilité publique les-

quels, sans pouvoir être reconduits véritablement à une forme de «désenchan-
tement», impliquent néanmoins une mise en retrait des arguments religieux
et moraux¹ ;

38, nᵒ 2 (2009) : 80-88 et «Carol Gilligan : What Gender Does to Moral Philosophy», in Thinking
with Women Philosophers. Critical Essays in Practical Contemporary Philosophy, éd. Éléonore Le Jallé
et Audrey Benoit (Springer 2022), 1-22.
¹ Cf. Dufour, La Cité perverse et John Sekora, Luxury. The Concept in Western Thought. Eden to
Smollett (The Johns Hopkins University Press, 1977).
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– l’agencement entre la théorie moderne du progrès, stimulé par le commerce
et la consommation, et l’émergence du capitalisme, favorisée par l’État terri-
torial souverain. Alors que, dans la République (II, 372c-373c), Platon mettait
en garde contre l’hypertrophie de la cité résultant du dépassement des be-
soins, l’État moderne abolit cette limite, faisant de l’expansion du marché et
de la croissance du capital une dynamique accordée à l’idée d’un progrès infi-
ni. Si le Prométhée d’Eschyle reconnaissait l’impuissance de la technè face à la
Nécessité¹, les Modernes se proposent au contraire la réalisation du bonheur
public grâce à l’avancement des connaissances technico-scientifiques².

– la réhabilitation de l’amor sui, opposé par St. Augustin à l’amor Dei. L’amor
sui favorise d’une part la valorisation de la sphère privée et devient d’autre
part l’un des fondements du contrat social. Dès lors, la communauté peut être
pensée non plus comme soudée par les liens de la charité chrétienne ou régie
par la vertu de l’humanisme civique, mais comme organisée à partir d’un jeu
de passions (voire de vices, dans la version de Mandeville) dont l’interaction
même assure une forme de régulation immanente.
Plusieurs études ont reconstruit le débat autour des mécanismes de contrôle

de l’amor sui – tantôt en mobilisant la raison calculatrice et les intérêts froids
pour tempérer les passions³, tantôt en lui opposant l’équilibre d’une configu-
ration plurielle des vertus bourgeoises⁴, ou encore la culture de la politesse,
issue de l’hybridation de modèles curiaux et de pratiques urbaines⁵. D’autres
essais, comme La Cité perverse de Dufour, dénoncent le renversement de la mé-
taphysique occidentale qui, en passant d’abord par la confiance en un plan di-

¹ Raffaella Cantore, «Dall’Iliade al Prometeo Incatenato : Achille e Prometeo tra emotività e Ne-
cessità», AOSL 18 (2023), https://annali.unife.it/lettere/article/view/2814, consulté le
25/01/2026.
² En 1787, dans les corrections qu’il apporte à un traité commercial transmis par John Adams,
Thomas Jefferson donne déjà à voir ce déplacement en substituant aux «nécessités» les «conforts»
dans les échanges de biens. Cf. Joyce Appleby, «Consumption in Early Modern Social Thought»,
in Consumption and the World of Goods, éd. John Brewer et Roy Porter (Routledge, 1994), 169.
³ Albert O. Hirschman, Les passions et les intérêts. Justifications politiques du capitalisme avant son
apogée, trad. Pierre Andler (PUF, 2011).
⁴ Deirdre N. McCloskey, The Bourgeois Virtues. Ethics for an Age of Commerce (The University of
Chicago Press, 2006).
⁵ Lawrence E. Klein, Shaftesbury and the Culture of Politeness. Moral Discourse and Cultural Politics
in Early Eighteenth-Century England (Cambridge University Press, 1994).
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vin indépendant des actions de l’humanité corrompue, puis par la foi en l’auto-
régulation dumarché, finit par légitimer la concupiscence structurellement inas-
souvie, dont Sade présenterait les développements extrêmes et conséquents. Les
propos de cet article s’inscrivent dans ce dernier courant, car l’on présuppose
que le clivage entre époque prémoderne et époque moderne se laisse penser
comme abandon de l’idéal de mesure prôné par les Anciens. L’emblème en se-
rait alors, sur le plan des pratiques, l’obéissance de la consommation moderne
aux impératifs changeants de la mode. Celle-ci impose un renouvellement fréné-
tique du goût, au détriment de toute norme stable de mesure, qui était au cœur
des poétiques classiques fondées sur l’équilibre et la permanence. À l’inverse,
les poétiques du sublime, qui hybrident le fini de l’immanence avec la transcen-
dance héritée du domaine religieux, promeuvent explicitement l’excès.

«Sapete che Iddio vuol modo, e niuna cosa immoderata mai piacque a quel-
la eterna quiete», écrivait le notaire Lapo Mazzei au riche marchand Francesco
Datini en 1408¹. C’est donc à juste titre que le politicien et économiste Amintore
Fanfani, gardant à l’esprit le thomisme, repérait dans le monde moral médiéval
«une idée fondamentale : celle du juste milieu»², censée réguler également le
rapport à l’argent. Néanmoins, il faut considérer que le succès de l’éthique aris-
totélicienne faisant coïncider la vertu avec la mésotès, c’est-à-dire avec l’équi-
libre entre deux vices opposés, coexistait avec l’opposition chrétienne entre les
vices et les vertus, voire, plus largement, entre la Cité terrestre, marquée par
la corruption et inscrite dans une temporalité finie, et la Cité céleste, parfaite
et éternelle, seule à participer de l’infinité divine. Cette opposition, polarisée
autour des extrêmes de l’axe vertical haut/bas qui structure aussi l’au-delà dan-
tesque, valorisait le choix de la vie contemplative et du contemptus mundi. La
prééminence éthique revenait à la coincidentia oppositorum, par laquelle le bas
et le haut, le descensus et l’ascensio (Augustin, Confessions IV, 12, 34) se rejoi-
gnaient. L’excellence de la magnanimité aristotélicienne – accessible seulement
aux digni pourvus de la grâce divine – se combinait avec la vertu toute chré-
tienne de l’humilité, exprimée au plus haut degré par la Vierge Marie («umile e

¹ Ser Lapo Mazzei, Lettere di un notaro a un mercante del secolo XIV. Con altre lettere e documenti,
éd. Cesare Guasti (Firenze : Le Monnier, 1880), vol. 2, 142.
² Amintore Fanfani, «Le soluzioni tomistiche e l’atteggiamento degli uomini dei secoli XIII e XIV
di fronte ai problemi della ricchezza», Rivista Internazionale di Scienze Sociali e Discipline Ausiliarie,
3ᵉ sér., vol. 2, nᵒ 5 (1931), 553-81, 553.
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alta più che creatura» chez Dante, Par. XXXIII, 2). Cependant, en se déployant
à travers les gradations intermédiaires de cet axe, le binarisme des extrêmes
s’articulait avec la «dualité dynamique» de la personne comme une union hié-
rarchisée mais harmonieuse de l’âme et du corps, orientée vers la primauté du
salut spirituel, tout en intégrant les activités mondaines dans l’ordre eschato-
logique chrétien. Les vertus moins parfaites de la vie pratique pouvaient ainsi
s’affirmer aux côtés de la vertu ascétique. Une référence fondamentale dans ce
cadre était fournie par le De officiis cicéronien, qui recommandait à son tour la
voie moyenne de la temperantia et sa manifestation extérieure : le decorum.

Or la crise que la conscience européenne traverse au XVIIᵉ siècle secoue les
équilibres médiévaux. D’un côté, la paix de Westphalie, en établissant le plu-
ralisme confessionnel, entérine la fin de l’identification du corpus mysticum à
la societas christiana, c’est-à-dire la fin de la coïncidence entre corps mystique
et corps civique. De l’autre, la philosophie cartésienne radicalise la conception
anthropologique héritée du Moyen Âge en posant une discontinuité nette entre
la res cogitans et la res extensa. Dans le même geste de rupture, elle inaugure le
«Grand Partage», entendu comme l’abandon de l’analogisme médiéval au pro-
fit d’une ontologie naturaliste¹. L’homme, dont l’essence correspond désormais
au moi immatériel du cogito, se sépare de la nature, en transcendant «à la fois la
réalité des autres formes de vie et sa propre naturalité»². Ce double processus
– remis en question par les éthiques du care, comme on l’a vu – transforme en
profondeur la notion de personne : alors que l’homme médiéval se définissait
avant tout par une relation singulière à Dieu, qui fondait l’unité du corps et
de l’âme ainsi que l’inscription de l’individu dans un ordre cosmique et social,
l’homme moderne occidental tend à se concevoir comme un sujet autosuffisant,
désengagé de toute relation ontologiquement constitutive.

En partant du dualisme moderne, qui exacerbe la polarité introduite par le
christianisme, nous nous proposons d’analyser des représentations littéraires
ayant trait à l’émergence de nouvelles formes de domination symbolique au
XVIIIᵉ siècle, époque où s’affaissent les hiérarchies statutaires de l’Ancien Ré-

¹ Philippe Descola, Par-delà nature et culture (Gallimard, 2005). Nous reprenons ici les considéra-
tions de Jérôme Baschet, Corps et âmes. Une histoire de la personne auMoyen Âge (Flammarion, 2016),
ch. 8.
² Jean-Marie Schaeffer, La fin de l’exception humaine (Gallimard, 2007), 14.
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gime. Dans cette perspective, le récit du «Grand Partage» par lequel l’homme
prétend s’affranchir du royaume naturel et de ses contraintes, auxquelles res-
tent soumis les autres êtres vivants, gagne à être articulé à la dialectique du
Maître et de l’Esclave telle qu’Alexandre Kojève l’élabore dans son interpréta-
tion de la Phénoménologie de l’esprit hégelienne. Dans la lecture qu’en propose
Kojève, le processus de l’anthropogenèse – par lequel l’homme s’arrache à l’ani-
malité en dépassant l’instinct de conservation en faveur du désir non-naturel de
reconnaissance – instaure simultanément la domination sociale : celui qui, par
peur de la mort, recule dans le combat et reconnaît la supériorité du vainqueur
se soumet à son pouvoir. Toutefois, si le combat à mort pour la reconnaissance
renvoie à un imaginaire héroïque conforme aux idéaux féodaux, la modernité
étudiée ici opère un déplacement décisif des formes de la lutte. Celle-ci ne se
joue plus sur le terrain de l’exploit guerrier, mais dans la sphère de la dépense
somptuaire, obéissant à la spirale infinie – car fondée sur des mécanismes com-
paratifs et donc privée de télos intrinsèque – du désir mimétique.

Un tel déplacement invite à analyser la richesse du point de vue de ses usages,
dans le sillage des études ayant cherché à concilier l’accumulation ascétique du
capital chez Weber avec la perspective du gaspillage chez Sombart, sinon à va-
loriser, au lieu de « l’éthique du travail», « l’hédonisme de la consommation»
comme moteur de la modernité économique¹. La consommation – « la seule fin
et le seul but de toute production», déjà selon Adam Smith (The Wealth of Na-
tions) – a fait l’objet de nombreuses recherches qui, à partir des années 1980, ont
exploré l’émergence historique de « l’empire deschoses» depuis les prémices de
la Renaissance jusqu’à la «Consumer Revolution» du XVIIIᵉ siècle anglais², en
croisant ces perspectives avec des analyses anthropologiques et sociologiques³.

¹ Alida Clemente, Il lusso « cattivo». Dinamiche del consumo nella Napoli del Settecento (Carocci,
2011), 12, 23-28. Cf. Paolo Capuzzo, Culture del consumo (il Mulino, 2006) et Frank Trentmann, Em-
pire of Things. How We Became a World of Consumers, from the Fifteenth Century to the Twenty-First
(Harper Collins, 2016).
² Neil McKendrick, John Brewer et J. H. Plumb, The Birth of a Consumer Society. The Commer-
cialization of Eighteenth Century England (Indiana University Press, 1982) ; Daniel Roche, Histoire
des choses banales. Naissance de la consommation dans les sociétés traditionnelles, XVIIe-XIXe siècle
(Fayard, 1997) ; Maxine Berg et Helen Clifford, éd., Consumers and Luxury. Consumer Culture in Eu-
rope 1650-1850 (Manchester University Press, 1999) ; Maxine Berg, Luxury and Pleasure in Eighteenth-
Century Britain (Oxford University Press, 2005).
³ Mary Douglas et Baron Isherwood,TheWorld of Goods. Toward an Anthropology of Consumption

5 : 8 Vincenza Perdichizzi



Tout en s’appuyant sur ces études, notre approche s’applique au domaine de
l’imaginaire et ne concerne pas la demande de plus en plus socialement par-
tagée des «choses banales» superflues (D. Roche), mais la dépense exclusive
des ultra-riches. Si l’analyse sombartienne souligne la centralité historique de
la consommation ostentatoire et sa dynamique d’expansion illimitée, elle tend
à en privilégier la dimension économique. Nous nous proposons au contraire
d’interroger les significations sociales attachées aux biens voluptuaires rares à
travers les représentations de leur jouissance dans des textes littéraires qui mo-
bilisent les conceptions de la corporéité élaborées dans le cadre du sensualisme.
Dans les œuvres que nous examinerons, le luxe ne se réduit pas à un facteur
de stimulation de la production, mais se configure comme un véritable langage
social, à travers lequel se donnent à voir les formes de la domination et les
modalités de la reconnaissance. C’est à ce titre que le luxe peut être interprété
comme un opérateur de distinction, au sens de Pierre Bourdieu. Nous analyse-
rons ainsi des ouvrages dont les dispositifs rhétoriques engagent une dimension
spéculative en interaction avec le débat théorique que nous avons esquissé, et
qui sont, dès lors, susceptibles d’apporter une contribution originale à l’histoire
des idées. On s’intéressera d’abord au Giorno de Giuseppe Parini, que l’on pro-
pose de considérer comme le poème de la journée de l’«héritier» du Maître
hégélien : le petit-maître du XVIIIᵉ siècle¹.

À la différence de ses ancêtres féodaux, le giovin signore habite la ville et
fonde son prestige sur la distinction du plaisir, c’est-à-dire sur une réceptivi-
té accrue aux sensations. Son corps jouissant, aux fibres délicates, se substitue
ainsi au corps souffrant des guerriers d’autrefois : si ces derniers s’étaient sous-
traits au règne animal en défiant la mort pour le «pur prestige», le petit maître
moderne, élevé dans ce que Marx nomme le «ciel de la richesse», où le plaisir
devient principe de reconnaissance, parvient à dépasser la condition humaine
en acquérant un statut quasi divin. Si, en effet, pour le producteur « time is

(Basic Books, 1979) ; Linda Levi Peck, Consuming Splendor (Cambridge University Press, 2005) ; Lau-
ra Minestroni, Comprendere il consumo. Società e cultura dai classici al postmoderno (Franco Angeli,
2006).
¹ Lionello Sozzi, « “Petit-maître” et “Giovin Signore” : affinità fra due registri satirici», Saggi e
ricerche di letteratura francese 12 (1973) : 153-230 et «Ancora sul petit-maître», in L’amabil rito.
Società e cultura nella Milano di Parini, éd. Gennaro Barbarisi, Carlo Capra, Francesco Degrada et
Fernando Mazzocca (Cisalpino, 2000), vol. 1, 483-96.
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money», on pourrait dire que pour les consommateurs ultra-riches «money is
time». La richesse apparaît donc comme un instrument de maîtrise du temps,
par lequel le petit-maître prétend suspendre la finitude humaine et dilater indé-
finiment la durée du présent.

Alors que le poème satirique de Parini dénonce l’artificialité de l’existence des
nobles fortunés et conteste la légitimité de leur privilège social, fondé sur la su-
blimation illusoire de la matérialité de leur corps mortel grâce à leurs richesses,
Vittorio Alfieri – auteur sur lequel nous nous arrêterons ensuite – transpose
la dichotomie entre l’esprit et le corps (qui renouvelle celle entre l’âme et le
corps) dans la sphère intramondaine, en l’appliquant à la «religion des lettres»
à laquelle il se consacre. Il déplace ainsi dans une dimension sécularisée l’in-
compatibilité entre richesse et valeurs spirituelles, caractéristique des positions
radicales du christianisme, excluant les écrivains-marchands – les auteurs cour-
tisans au solde d’un mécène – du temple littéraire. Issu d’une ancienne maison
de la noblesse piémontaise, après avoir mené une vie de petit-maître pendant
sa jeunesse, Alfieri se «convertit» aux lettres¹, renonçant (à la manière de saint
François) à son patrimoine héréditaire pour rompre le lien vassalique qui l’assu-
jettissait au roi de Sardaigne et atteindre la seule forme d’immortalité terrestre :
la renommée.

Avant d’analyser les ouvrages de Parini et Alfieri, il convient de rappeler
le cadre médiéval de la conception de la richesse et son impact durable sur la
culture occidentale. Il faut notamment mettre en lumière les tensions déjà évo-
quées entre le ciel et la terre, entre l’âme et le corps, lesquelles se polarisent
dans la pensée moderne. Une fois le ciel métaphysique ramené au plan humain
par le passage du théocentrisme à l’anthropocentrisme, l’opposition entre biens
matériels et valeurs immatérielles façonne la conflictualité horizontale pour le
prestige. Dans ce cadre, la transcendance, privée de son ancrage vertical, ne
subsiste plus que sous la forme d’une sacralisation immanente du vainqueur,
conformément au mécanisme mimétique décrit par René Girard à partir de l’en-
seignement de Kojève.

¹ Vittorio Alfieri, Vita scritta da esso, III, 1, in Opere, vol. 1, éd. Arnaldo Di Benedetto (Ricciardi,
1977), 61.
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2. De l’«avaritia» dans la cité médiévale aux Trimalcions
modernes

En abordant la continuité entre substantia et familia à l’époque prémoderne,
Alfani mentionne la proximité, dans l’Enfer de Dante, entre les suicidaires et
les gaspilleurs, punis dans le même cercle pour avoir exercé la violence les uns
contre eux-mêmes et les autres contre leurs biens. Dans le cas des gaspilleurs
la peine du contrepas implique une équivalence entre le corps et les avoirs, car
ces damnés, qui ont dilapidé leur patrimoine, sont désormais pourchassés et
déchirés par des chiennes noires. Le nœud sémantique resserrant la dimension
physique et la propriété économique remonte à l’Antiquité, comme le souligne
Michel Foucault, lequel rappelle, par exemple, que le mot sôma «qui désigne
le corps se réfère aussi aux richesses et aux biens»¹. Cependant, c’est l’intran-
sigeance évangélique à l’égard des richesses qui explique la dégradation méta-
phorique de leur lien avec le corps : l’assimilation symbolique de l’argent aux
excréments, et donc aux rejets du corps – mise en lumière par la psychanalyse
freudienne – est déjà bien attestée au Moyen Âge. On la retrouve dans l’icono-
graphie de l’enfer, où l’argent ingurgité et déféqué traverse le corps des avares,
aussi bien que dans les dénonciations religieuses : de Saint Jérôme – déplorant
la faex de son temps, caractérisé par une Église «divitiis maior, sed virtutibus
minor» (Vita Malchi, XXIII, 53) – jusqu’au paupérisme de Saint François. Par
ailleurs, l’assimilation de l’argent aux excréments d’âne que le Speculum perfec-
tionis lui attribue («pecuniam stercoris asini comparatam») trouve un pendant
narratif dans la réplique agacée du chevalier Ruggieri de’ Figiovanni, protago-
niste de la nouvelle I, 10 du Décaméron, qui compare la libéralité indiscriminée
du roi Alphonse aux excréments relâchés en un lieu inopportun par la mule
que celui-ci lui a offerte. La condamnation de l’avaritia se fait saillante dans
l’iconographie de la vie de Jésus. Il suffit de rappeler la chapelle des Scrovegni
peinte par Giotto où, le poing levé, Jésus chasse les marchands du temple, et la
chapelle Contarelli, où le Caravage transfère au Christ le geste de la main du
Dieu créateur michélangélesque pour appeler le publicain Matthieu, amené à
choisir entre lui et l’argent.

¹ Michel Foucault, Histoire de la sexualité, 3, Le souci de soi (Gallimard, 2018), 40.
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Les recherches de Peter Brown (pour l’Antiquité tardive) et celles de Giacomo
Todeschini (pour la période allant du monachisme à la première modernité) ont
montré comment l’Église, «organisation à la fois religieuse et possédante»¹, a
élaboré les outils théoriques pour encadrer la circulation et le bon usage des
richesses. Ces principes, fondés sur l’autorité charismatique des détenteurs du
pouvoir ecclésiastique et sur l’exclusion des infideles, tenus pour des juges in-
compétents de la valeur et, à ce titre, écartés à la fois du marché et de la cité,
furent ensuite appliqués par analogie aux institutions laïques, où les liens ci-
viques de l’amicitia se superposent à ceux de la charitas religieuse. De son côté,
Jacques Le Goff a analysé le rôle joué par le Purgatoire pour permettre aux
marchands de garder « la bourse et la vie» dans un contexte traditionnellement
suspicieux à l’égard du profit². La condamnation des richesses s’attaque à la
thésaurisation (qui les immobilise et en empêche la fructification), et à l’usage
privé du superflu, lequel devrait être remis en circulation à l’avantage de l’uti-
lité publique, c’est-à-dire, à partir du XIIIᵉ siècle, l’utilité des églises et celle de
la cité (utilitas ecclesiarum et utilitas rei publicae ou bien civitatis)³.

Il faut insister sur l’importance de l’usage des richesses afin d’établir la lé-
gitimité de qui en est titulaire. Celle-ci ne découle pas de l’intérêt éclairé du
possesseur, comme le voudront les penseurs des Lumières, mais de son désinté-
rêt, c’est-à-dire de son détachement des biens matériels, fondé sur la conscience
que le véritable trésor est au ciel (Mt XIX, 21-26). Dans cette optique, les vices
extrêmes de l’avarice et de la prodigalité ne sont pas équidistants du juste mi-
lieu vertueux : alors que l’accumulation de l’argent ne peut qu’être blâmée, sa
dépense immodérée apparaît comme moins repréhensible, d’autant plus que
ce que l’on considère comme relevant de l’excès dépend des circonstances. Le
statut et la fonction sociale aussi bien que les intentions de celui ou celle qui
dépense ses richesses jouent à cet égard un rôle prépondérant : il est impos-
sible que les princes soient prodigues, argumente Gilles de Rome dans son De
regimine principum, écrit à la fin du XIIIᵉ siècle («Quod reges et principes quo-

¹ Thomas Piketty, «Le capital chrétien», préface à Giacomo Todeschini, Les Marchands et le Temple.
La société chrétienne et le cercle vertueux de la richesse du Moyen Âge à l’Époque moderne, trad. Ida
Giordano et Mathieu Arnoux (Albin Michel, 2017), 10.
² Jacques Le Goff, La bourse et la vie : économie et religion au Moyen Âge (Hachette, 1986).
³ Giacomo Todeschini, «Au ciel de la richesse. Le cœur théologique caché du rationnel économique
occidental», Annales HSS 74, nᵒ 1 (2019) : 3-24, 17.

5 : 12 Vincenza Perdichizzi



dammodo impossibile est esse prodigos et quod maxime detestabile esse eos
esse avaros et quod potissime decet liberales esse»)¹. L’objet auquel s’applique
la dépense est à son tour apprécié : l’effusion du parfum coûteux que Marie-
Madeleine répand sur le Christ ne saurait être assimilée à un gaspillage (on y
reviendra). Enfin, une continuité peut être observée entre la prodigalité du jeune
François d’Assise – praedives et vanissimus dispensator avant sa conversion – et
le détachement radical à l’égard de l’argent qu’il manifeste par la suite, allant
jusqu’à le jeter par les fenêtres, selon le récit de son disciple Thomas de Celanᵒ

Les travaux sur l’économiemédiévale apportent des éclairages sur le contexte
historique permettant de reconsidérer l’interprétation du Décaméron comme
«épopée mercantile»². Cette lecture, longtemps dominante dans la critique lit-
téraire, avait été proposée par Vittore Branca, qui faisait de Boccace le chantre
de la bourgeoisie des communes italiennes. Porteurs de nouvelles valeurs en
conflit avec les interdits religieux, les marchands devenaient les protagonistes
d’une odyssée entrepreneuriale d’élargissement des horizons géographiques et
intellectuels, appelée à succéder aux gestes iliadiques des paladins féodaux. Les
approches plus récentes, en revanche, mettent l’accent sur la dixième journée,
dédiée à la magnanimité, qui, en raison de sa position marquée en clôture de
l’ouvrage, conduirait à projeter rétrospectivement sa lumière sur l’ensemble des
nouvelles précédentes, en offrant une forme de réparation morale. Le Décamé-
ron aboutirait ainsi à la célébration des vertus laïques dignes de la renommée,
que Panfilo, en proposant le thème de la journée finale, oppose à la satisfaction
des besoins physiques. Dans son discours, tandis que les bêtes sont soumises
à leurs appétits, l’homme en acquérant « laudevol fama» prolonge, voire «per-
pétue» sa courte existence car il a su soumettre son corps mortel à des fins
supérieures (IX, conclusion).

Sans aborder les débats sur l’exemplarité parfaite ou sur les ambiguïtés et
failles des comportements des protagonistes du dernier groupe de nouvelles,

¹ Selon Georges Duby, la noblesse féodale, confrontée à l’ascension des riches marchands, «érige
(…) la prodigalité, l’endettement en vertus de caste», cf. Les Trois ordres ou l’Imaginaire du féoda-
lisme (Gallimard, 1978), 389. Ce rapport distancié à l’argent sous-tend l’évolution sémantique du
mot «généreux» au XVIIᵉ siècle, qui passe d’un attribut héroïque de l’aristocratie de sang à une
valeur morale désignant un comportement altruiste et libéral, voir Jean Rohou, Le XVIIe siècle, une
révolution de la condition humaine (Seuil, 2002), 295-314.
² Vittore Branca, Boccaccio medievale (Sansoni, 1956), ch. 3, 71-99.
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sur le choc ou sur la fusion des valeurs bourgeoises et courtoises chez Boccace¹,
on retiendra deux points. Premièrement, comme le montre Lucia Battaglia Ric-
ci², la nouvelle X, 10, mise en valeur par sa position finale, oppose la «matta
bestialità» sous-humaine du marquis Gualtieri di Saluzzo à l’alliance de ma-
gnanimité et d’humilité de sa femme Griselda, adaptationchrétienne de la vertu
surhumaine que l’Éthique à Nicomaque attribue aux héros homériques. Deuxiè-
mement, il faut remarquer que même l’épopée des marchands de Vittore Branca
se heurte à la méfiance envers l’avaritia qui continue de peser sur eux. En consi-
dérant la variété des comportements et des actions humaines représentés dans
le Décaméron, Branca pointe « les limites de ce grand mouvement à l’origine
de l’organisation capitaliste de la société». Mais ce sont surtout les récits ayant
comme leur «seul objectif et [leur] seule loi la recherche du profit le plus grand
et le plus rapide» qui coupent court au souffle épique :

La epica e grandiosa quête dei mercanti italiani lanciati alla conquista di Occidente e
d’Oriente che avevano saputo anche subordinare i loro interessi al bene comune e a una
superiore solidarietà, fino al sacrificio della vita per i grandi ideali della patria e delle
Crociate, sembra allora immiserirsi nel cerchio mortificante dell’avidità e dell’avarizia :
proprio quello che il Boccaccio già nel Filocolo (pp. 399 ss.) e nel Filostrato (III 38) e poi
nell’Ameto (pp. 108 ss.) e nell’Amorosa Visione (XII ss.), aveva sdegnosamente addidato
come la negazione più totale di ogni gentilezza e di ogni virtù nell’uomo³.

Tout comme dans la dixième journée du Décaméron la magnanimité, après
s’être exercée sur des biensmatériels, s’applique, en climax, à « l’amitié, à l’amour

¹ Franco Cardini, Le cento novelle contro la morte. Giovanni Boccaccio e la rifondazione cavalleresca
del mondo (Salerno, 2007) ; Francesco Bausi, «Gli spiriti magni. Filigrane aristoteliche e tomistiche
nella decima giornata delDecameron», Studi sul Boccaccio 27 (1999) : 205-53 et Leggere il Decameron
(il Mulino, 2017) ; Dino S. Cervigni, «Making Amends and BehavingMagnificently :Decameron 10’s
Secular Redemption», Annali d’Italianistica 31 (2013) : 416-58 ; Matteo Bosisio, Mercanti e civiltà
mercantile nel Decameron (Loffredo, 2020) ; Antonio Sotgiu, «La Decima Giornata del Decameron
tra esemplarità e critica del potere : il caso della novella X, 3», in Letteratura e Potere/Poteri, éd.
Andrea Manganaro, Giuseppe Traina et Carmelo Tramontana (ADI editore, 2023), https://ww
w.italianisti.it/pubblicazioni/atti-di-congresso/letteratura-e-potere, consulté
le 27/01/2026 ; Nicola Esposito, «Vittore Branca e la costruzione dell’ideale cortese di Giovanni
Boccaccio», in Intorno a Boccaccio e dintorni 2023, éd. Carla Maria Monti (Pacini, 2024), 83-104.
² Lucia Battaglia Ricci, «Decameron X, 10 : due verità e due modelli etici a confronto», Italianistica
42, nᵒ 2 (2013) : 79-90.
³ Branca, Boccaccio medievale, 90-91.
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et à l’honneur»¹, la grandeur épique repose à son tour sur ces valeurs immaté-
rielles. Par conséquent, l’épopée célèbre les vertus sociales poussées jusqu’au
sacrifice, à l’opposé de l’intérêt personnel qui constitue le ressort de l’avaritia.
Ce vice va à l’encontre non seulement des préceptes évangéliques, mais aussi
de la « laudevol fama» laïque, car il est incompatible avec la magnanimité. Tant
le salut éternel que la survie mondaine assurée par la renommée exigent en ef-
fet le dépassement des instincts animaux, eux-mêmes dictés par les besoins du
corps. Ce dernier, en tant qu’enveloppe matérielle de l’âme, entre en tension
avec la dimension spirituelle et, comme corps privé (individuel aussi bien que
familial), porteur d’intérêts particuliers, risque de se heurter au corps public
de la collectivité, dont l’épopée chante le destin commun. Il s’ensuit que le mé-
pris de Dante envers les marchands florentins (« tal fatto è fiorentino e cambia
e merca», Par. XVI, 61) trouve un écho dans la bouche du champion de la ver-
tu chrétienne du Tasse, Godefroy de Bouillon : «Guerreggio in Asia, e non vi
cambio o merco». L’incompatibilité entre la valeur de l’épée et l’anti-valeur de
la bourse manifeste ainsi l’impossibilité intrinsèque d’une épopée marchande.
Dans l’histoire des péchés capitaux l’orgueil ou la superbia – «commencement
de tous les péchés» selon l’Ecclésiaste 10, 15 – et l’avaritia – «racine de tous les
maux», selon Saint Paul (1 Tm, 6, 10) rivalisent pour la primauté. Toutefois le
premier, «péché des temps féodaux et hiérarchiques»², est spirituel et tend vers
la hauteur, quoique de façon perverse, alors que l’autre (compris comme amour
de l’argent), est carnalis et courbe l’homme vers la terre «qu’il devrait simple-
ment fouler et à laquelle, au contraire, il adhère totalement»³. Cela explique
comment, une fois que les modernes, se reconnaissant dans la devise plus ultra,
auront renoncé à la mesure des Anciens et au sentiment médiéval de la limite,
l’orgueil métaphysique de Lucifer pourra être en quelque sorte réhabilité et se
parera de la grandeur du mal, tandis que l’avarice, péché de Judas, conservera
toute sa bassesse.

¹ Bausi, «Gli spiriti magni», 224.
² Johan Huizinga, L’automne duMoyen Âge, trad. Julia Bastin (Payot, 1989), 31. Huizinga poursuit à
propos de l’avarice : «L’avarice n’a pas le caractère symbolique et théologique de l’orgueil ; c’est un
péché purement terrestre, l’impulsion de la nature et de la chair. La cupidité est le péché dominant
de cette époque où les conditions du pouvoir ont été modifiées par la circulation de l’argent».
³ Carla Casagrande et Silvana Vecchio, Histoire des péchés capitaux au Moyen Âge, trad. Pierre-
Emmanuel Dauzat (Flammarion, 2003), 172.
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Ces deux péchésmajeurs – l’un féodal, l’autre bourgeois – convergent dans la
figure du Lucifer dantesque à travers un réseau serré de renvois figuraux et lexi-
caux. Placé au plus profond de l’Enfer, réservé aux traitres (Inf. XXXIV), Lucifer
est puni pour sa révolte orgueilleuse, mais il partage la posture des simoniaques
(Inf.XIX) enfoncés tête-en-bas dans une cavité, à l’instar de Judas, seul parmi les
damnés broyés par Lucifer «qui, la tête engloutie, remue les jambes» («che ’l
capo ha dentro e fuor le gambe mena»)¹. Cette posture renversée, caractérisant
les simoniaques, Judas et Lucifer (tel qu’on le voit depuis le Purgatoire), est as-
sociée à une forme aggravée d’avarice : la simonie, érigée en catégorie centrale
de disqualification morale, sociale et économique. Rapportée au commerce des
charges ecclésiastiques, voire à la prétention de convertir le charisme en objet
d’échange intéressé, la simonie trouve son représentant archétypique en Judas,
plutôt qu’en Simon le Magicien. En vendant le Christ pour trente deniers, Ju-
das manifeste son incapacité à reconnaître l’incommensurabilité du sacré. À
partir du reproche de gaspillage que, dans l’évangile de Jean, il adresse à Marie-
Madeleine pour avoir répandu sur Jésus un parfum précieux, se dessine une
opposition entre la valeur sacrée – qu’aucun étalon matériel ne peut quantifier,
mais qui peut néanmoins recevoir l’hommage symbolique de Marie-Madeleine
– et la carnalitas du Judas, «mercator pessimus», qui, enfoncé dans l’animalité,
est incapable de se rapporter au principe spirituel².

Plus tard, dans un monde privé de transcendance divine, la pécheresse Marie-
Madeleine – qui, dans la tradition chrétienne, autorise la dépense sans mesure
au nom du sacré – deviendra la courtisane dispendieuse, incarnation de la de-

¹ Dante Alighieri, L’Enfer de la Divine Comédie, trad. Michel Orcel (La Dogana, 2008), XXXIV, 63.
Anna Granville Hatcher et Mark Musa, «Lucifer’s Legs», PMLA 79, nᵒ 3 (1964) : 191-99 ; Charles S.
Singleton, «O Simon mago !», MLN 80, nᵒ 1 (1965) : 92-99 ; John A. Scott, «The Rock of Peter and
Inferno XIX», Romance Philology, 23, nᵒ 4 (1970) : 462-79 ; Mirko Tavoni, «Papi simoniaci e Dante
profeta (InfernoXIX)», inQualche idea su Dante (il Mulino, 2015), 149-226 ;Michael Sherberg, «Coin
of the Realm : Dante and the Simonists», Dante Studies 129 (2011) : 7-23.
² Giacomo Todeschini, Come Giuda. La gente comune e i giochi dell’economia all’inizio dell’epoca
moderna (il Mulino, 2011) et « Judas mercator pessimus. Ebrei e simoniaci dall’XI al XIII secolo»,
Zakhor. Rivista di storia degli ebrei in Italia 1 (1997) : 11-23.
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mande de luxe que Sombart place à l’origine du capitalisme¹. Il lui suffira alors
de répandre le parfum sur elle-même pour inverser le rapport causal établi dans
l’évangile de Jean : la dépense somptuaire, jadis signe de la reconnaissance du
sacré «vertical», deviendra source d’une sacralisation sociale «horizontale»,
immanente. C’est justement cette apothéose en terre du petit-maître que Parini
représente dans Il Giorno. Avant de l’analyser, nous nous attarderons sur le dé-
placement moderne du sacré. Ce dernier, manifeste dans la religion des lettres
d’Alfieri, investit la poésie et l’amour, soit les deux colonnes du Romantische
Antikapitalismus (G. Lukács)² : l’« île enchantée»³ du sentiment et l’« îlot»des
biens rares prétendument «épargné par “l’eau glaciale du calcul égoïste”»⁴ que
Pierre Bourdieu s’est attaché à prendre d’assaut.

Pour montrer les effets persistants de la sacralisation moderne des lettres
et de l’amour, auxquels s’applique l’opposition radicale, inaugurée par Des-
cartes, entre la dimension spirituelle et la réalité corporelle, nous nous propo-
sons d’évaluer les écarts entre le festin de Trimalcion décrit par Pétrone et ses
reprises dansThe Great Gatsby (1925) de Fitzgerald, où il agit comme hypotexte,
aussi bien que dans sa transposition cinématographique dans le Satyricon (1969)
de Fellini.

Comme on le sait, Pétrone dénonce la dégradation de la haute littérature (no-
tamment l’épopée) réduite à desmorceaux d’anthologie pour servir les déclama-
tions des écoles de rhétorique. À travers la voix du scholasticus Encolpius, nar-
rateur mythomane, qui cherche à s’autopromouvoir en projetant des schèmes
héroïques sur une réalité triviale, l’hypsos, vidé de sa substance éthique, est en-
traîné dans le quotidien le plus sordide et s’y renverse en bathos. L’aspiration
au sublime, portée par des personnages indignes des modèles qu’ils imitent,
ne produit dès lors qu’une caricature grotesque, révélant l’écart irréductible
entre les hauteurs de l’idéal héroïque et la bassesse d’un monde dominé par
la matérialité et l’intérêt. Le festin de Trimalcion illustre exemplairement cette

¹ Werner Sombart, Amour, luxe et capitalisme. Le gaspillage comme origine du monde moderne, trad.
Guillaume Travers (La Nouvelle Librairie, 2022).
² Cf. Michael Löwy et Robert Sayre, Révolte et mélancolie. Le romantisme à contre-courant de la
modernité (Payot, 1992).
³ Pierre Bourdieu, La domination masculine (Seuil, 2002), 149.
⁴ Pierre Bourdieu, Esquisse d’une théorie de la pratique. Précédé de Trois études d’ethnologie kabyle
(Droz, 2015), 235.
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dynamique. L’affranchi s’y met en scène dans le rôle du riche évergète : l’éta-
lage de ses richesses, rendu sensible par la décoration luxueuse, la profusion
et l’extravagance des plats, transforme le festin en théâtre de domination so-
ciale¹. Les convives censés représenter la culture légitime restent pris dans son
jeu, incapables d’imposer au maître de la maison leur supériorité culturelle, pré-
cisément parce qu’ils sont à leur tour corrompus. Ils subissent ainsi l’emprise
de Trimalcion, qui leur présente des mets conçus comme des véritables concetti
gastronomiques. Le rhéteur Agamemnon, notamment, double déchu du Socrate
du Banquet platonicien, joue le rôle d’adulateur complaisant de Trimalcion². En-
tièrement centré sur la matérialité du corps, l’épisode du festin est encadré et
traversé par le thème funèbre : entre lememento mori de l’horloge hydraulique
et la mise en scène des obsèques de Trimalcion, il met en œuvre une sorte de
carpe diem sombre. Au lieu de savourer les plaisirs modérés sans se soucier du
lendemain, comme le recommande Horace, Trimalcion s’adonne à une consom-
mation boulimique des richesses et accélère ainsi l’écoulement de l’instant fu-
gitif, transformant la jouissance en spectacle compulsif, à la fois macabre et
bouffonesque.

Or, c’est justement le temps humain privé d’une perspective eschatologique
qui constitue l’enjeu principal des réécritures modernes du Satyricon. Aux biens
matériels accumulés grâce à d’énormes richesses s’opposent les valeurs rehaus-
sées par les survivances du sacré : la poésie chez Fellini, l’amour chez Fitzgerald.
Il en résulte que le triomphe matérialiste du festin ne culmine pas dans une
jouissance vitaliste, mais se transforme en triomphe de la mort, car la richesse,
loin de pouvoir acheter l’amour et la poésie, demeure incompatible avec ces va-
leurs suprêmes, qui, seules, donnent accès à une forme de sublimation terrestre.

Dans le film de Fellini l’atmosphère funèbre de l’épisode de Trimalcion est
suggérée aussi par les détails du décor. Dans le journal publié d’après les notes
prises sur le plateau du film, Eileen Lanouette Hughes relate que pour la scène
de la piscine on pose trente-cinq litières «qui rassemblent à des sarcophages»

¹ Sur les limites posées par le statut juridique de Trimalcion, cf. Paul Veyne, «Vie de Trimalcion»,
Annales. Histoire, Sciences Sociales 16, nᵒ 2 (1961) : 213-47.
² Mario Labate, «Nil sine ratione facio. La struttura enigmistica della Cena Trimalchionis», Libur-
na 14 Suplemento (2019) : 225-39 ; Federica Bessone, «Discorsi dei liberti e parodia del Simposio
platonico nella Cena Trimalchionis», Materiali e discussioni per l’analisi dei testi classici 30 (1993) :
63-96.

5 : 18 Vincenza Perdichizzi



et que « tout autour des trois côtés du plateau, un rideau noir a été suspendu
afin que Joseph Natanson, le spécialiste des effets optiques, puisse créer le ciel
rouge sang»¹. Dans le même témoignage, il est utile de lire la présentation de
Trimalcion, où l’inauthenticité de ses prétentions culturelles est mise en rapport
avec son matérialisme :

A coarse nouveau riche, he delights in flaunting his wealth and treasures at interminably
long and lavish feasts to servile friends and hangers-on. He considers himself a poet and
philosopher, but his only philosophy is the accumulation of more goods and his only
poetry is cribbed².

Ce résumé, en effet, aide à comprendre la modification la plus significative
que Fellini introduit dans sa transposition cinématographique par rapport au
texte de Pétrone : le rhéteur Agamemnon est remplacé par le personnage plus
digne – quoique non exempt d’ambivalences – du poète Eumolpe, afin d’op-
poser la valeur de l’art à la dégradation éthique et esthétique du riche Trimal-
cion. Lanouette Hughes avance même l’hypothèse selon laquelle Fellini, «qui
est souvent appelé Il Poeta par ses admirateurs»³, se serait identifié à Eumolpe,
conviction partagée par le latiniste Luca Canali⁴, qui avait fourni son assistance
pour la réalisation du film. À la différence de l’Agamemnon satirisé par Pétrone,
l’Eumolpe de Fellini, tout en participant de la décadence de la Rome impériale,
exerce la fonction d’une instance critique à laquelle le spectateur est censé adhé-
rer. Fidèle à la poésie – au point de ne pas hésiter à entrer en conflit avec Trimal-
cion qu’il accuse de plagiat – il incarne la condition de l’intellectuel contempo-
rain, que Franco Fortini a qualifié d’«ospite ingrato». Sa mort confirme aussi
l’antithèse entre poésie et richesse, esprit et corps : devenu un marchand aisé,

¹ Eileen Lanouette Hughes, On the Set of Fellini Satyricon : A Behind-the-Scenes Diary (William
Morrow and Co., 1971), 108.
² Hughes, On the Set, 88.
³ Hughes, On the Set, 129.
⁴ Nicola Pace, «Colloquio con Luca Canali su Fellini-Satyricon», in Fellini-Satyricon. L’immagina-
rio dell’antico. Scene di Roma antica. L’antichità interpretata dalle arti contemporanee, éd. Raffaele
De Berti, Elisabetta Gagetti, Fabrizio Slavazzi (Cisalpino, 2009), 52. Cf., dans le même volume, Ni-
cola Pace, «La doppia lente. Petronio attraverso Fellini, ovvero Fellini attraverso Petronio», 17-41 ;
Andrea Musio, «Petronio in moviola : riscritture della Cena Trimalchionis a confronto», Calìope.
Presença Clássica 35, nᵒ 36 (2018), https://revistas.ufrj.br/index.php/caliope/article/view/
23001, consulté le 22/01/2026.
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Eumolpe lègue ses biens aux héritiers qui accepteront de se nourrir de son ca-
davre et applique ainsi à la lettre l’ancienne équivalence entre le corps et les
possessions matérielles. Fellini lui-même fournit l’explication de cette scène,
en séparant l’interprétation littérale («nourris-toi de mon corps») de celle mé-
taphorique («nourris-toi de la poésie !»). Cette dernière – pour un «chrétien
athée» comme Fellini l’était selon Zapponi¹ – ne peut manquer d’évoquer le
sacrifice eucharistique, sauf que la poésie tient ici lieu de la religion :

(…) Poetry must be respected and can’t be bought with money. Even his [Eumolpe] end
is significant. He disappears to reappear as a merchant who has become wealthy – a
kind of Rimbaud of the era. When he dies, his last will provides that his heirs can claim
his inheritance only if they eat his body ! It’s a formidable scene. Eumolpus lies there
with an ironic smirk on his face, as though, instead of saying, «Take nourishment from
my body», he were saying, «Nourish yourself on poetry !». And there is an analogy
between Roman times and modern society.²

À la différence des héritiers âgés, qui mangent le cadavre d’Eumolpe pour
entrer en possession de ses richesses, Encolpe se nourrit de son essence spiri-
tuelle : la poésie. Eumolpe la lui lègue dans ses derniers mots, en l’opposant
explicitement à la richesse de Trimalcion :

I poeti muoiono, Encolpio : noi scompariamo e la poesia resta. Che importa?
(…) Se fossi ricco come Trimalcione ti lascierei (sic) un podere o una nave. Ma te, ti posso
fare erede solo di ciò che ebbi. Ti lascio la poesia…³

La séquence finale, qui montre le départ en bateau d’Encolpe et d’autres
jeunes, témoigne du succès de la transmission des mots d’Eumolpe et résonne
avec la contestation de Mai 68, contemporaine de la réalisation du film. La poé-
sie est associée à une dynamique de rupture avec le matérialisme du vieux conti-
nent et à une ouverture sur l’avenir vers lequel les jeunes se dirigent en dansant,
par opposition aux vieux cannibales avides⁴.

Tandis que dans le Satyricon de Fellini le dépassement de la finitude humaine
se réalise par la projection dans le futur (« les poètes meurent (…) la poésie

¹ Hughes, On the Set, 92.
² Hughes, On the Set, 129.
³ Federico Fellini, Fellini Satyricon, éd. Dario Zanelli (Cappelli, 1969), 196-97.
⁴ Nicola Pace, «La doppia lente», 34-35.
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reste»), le Gatsby de Fitzgerald confie à l’amour le pouvoir d’abolir le temps
au nom d’un passé mythifié («“Can’t repeat the past ?” he cried incredulous-
ly. “Why of course you can !”», ch. VI). Son rêve ne peut qu’échouer, d’autant
plus que sa passion, vécue comme un absolu (la quête du Graal : «but now he
found that he had committed himself to the following of a grail», ch. VIII), re-
lève de l’inauthenticité girardienne, et s’inscrit dans le désir de reconnaissance
du parvenu aspirant à réparer rétroactivement la fracture sociale qui le sépare
de l’élite rentière d’East Egg. Selon cette perspective, l’amour romantique de
Gatsby correspond à une variante de la lutte anthropogénique de pur prestige :
la reconnaissance y est réinterprétée comme préférence amoureuse, en accord
avec le modèle tracé dans les écrits de Rousseau. La conquête de la dame de rang
élevé se substituant au duel à mort, le «désir d’être aimé» fournit « la version
érotico-sentimentale du belliqueux “désir de désir” hégélien et kojévien»¹.

Dans le cadre de cette étude, il convient de noter que le modèle épique et
son renversement pétronien s’entrelacent dans le soubassement structurel du
roman de Fitzgerald, qui toutefois abandonne la tonalité satirique de la source
latine. Gatsby, nouveau Trimalcion, aspire à la plénitude «de la jeunesse et du
mystère que la richesse emprisonne et préserve» (ch. VIII)², plénitude qui se cris-
tallise en Daisy, en ses mises fraîches et sa splendeur ambigüe de métal précieux
(«gleaming like silver», ch. VIII ; « the golden girl», ch. VII). Quoique pétri de
la matérialité même qu’il vise à transcender, l’idéal par lequel Gatsby colore le
monde de «gloire magique»³ le rachète, tandis que la perte de ses illusions en
fait un héros tragique aux antipodes du personnage grotesque du Satyricon. Une
référence explicite à Trimalcion se lit au début du ch. VII («his career as Trimal-
chio was over»), mais on sait par ailleurs que Fitzgerald envisageait d’intituler
son roman Trimalchio ou Trimalchio in West Egg, probablement en se souve-
nant de l’épigraphe pétronienne de The Waste Land. Comme le poème d’Eliot,
en effet,TheGreat Gatsby possède aussi sa « terre gaste», c’est-à-dire la «Valley
of Ashes» que la critique a rapproché de l’enfer virgilien (Aen. VI). Cet espace
constitue l’un des éléments d’un réseau de reprises épiques qui contribue à éle-

¹ Barbara Carnevali, Romantisme et reconnaissance. Figures de la conscience chez Rousseau, trad.
Philippe Audegean (Droz, 2012), 113.
² F. Scott Fitzgerald, Gatsby le magnifique, trad. Philippe Jaworski (Gallimard, 2017), 168.
³ Francis Scott Fitzgerald,Correspondence, éd.Matthew J. Bruccoli etMargaretM. Duggan, (Random
House, 1980), 145, lettre de Fitzgerald à Ludlow Fowler, août 1924.
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ver l’histoire de Gatsby au rang de métaphore du rêve Américain¹. Celui-ci se
déploie dans une tension fondamentale entre le passé mythifié des colons hol-
landais, émerveillés par la vision d’un Nouveau Monde verdoyant – comme les
collines d’où surgira Rome, qu’Évandre montre à Énée – et le présent désolant
de la vallée de cendres. Gatsby participe de ce regard inaugural, mais son illu-
sion de remonter le courant du temps pour posséder à son tour ce même «bref
instant de pure magie»² vécu par les colons se brise contre l’égoïsme brutal des
Buchanan, aussi riches qu’insouciants («careless people», ch. VIII).

Au début du roman, dans l’appartement new-yorkais où Tom Buchanan se
retire avec sa maîtresse, le narrateur remarque «des scènes de dames à l’es-
carpolette dans les jardins de Versailles»³ (ch. II), qui évoquent l’engouement
bien connu des collectionneurs américains du Gilded Age pour l’art rocaille, mi-
roir flatteur de la vie élégante de la noblesse française⁴. Prenant pour modèle
non pas l’innocence bucolique de l’âge d’or ni la grandeur épique de l’âge du
bronze, l’Âge doré de Fitzgerald s’adonne aux plaisirs raffinés qui caractérisent
la distinction aristocratique de l’Ancien Régime. Tout en révélant l’attrait socio-
esthétique du beau monde moderne, le roman en fait la critique par la nostalgie
des formes littéraires idéalisantes, expression d’un ordre éthique prémoderne,
à l’écart des effets corrupteurs de l’avidité et du luxe.

Il faut donc revenir au XVIIIᵉ, où, à notre avis, se situent les origines d’un
« laissez-faire» concernant non seulement le marché des biens mais aussi leur
usage, qui, libéré des normes politico-religieuses élaborées au cours du Moyen
Âge, peut désormais s’appliquer à la consommation privée. Nous nous attache-
rons notamment à la critique de la modernité marchande (« il secolo borsale»,
selon Alfieri, Satire XII) dans les œuvres de Parini et d’Alfieri, qui recourent tous

¹ Cf. la référence à la mort de Siegfried in Nikolai Endres, «Petronius in West Egg : The Satyricon
and The Great Gatsby », The F. Scott Fitzgerald Review 7 (2009) : 67-68 ; pour Virgile, cf. Ward Briggs,
«Petronius and Virgil in The Great Gatsby », International Journal of the Classical Tradition 6, nᵒ 2
(1999) : 226-35.
² Fitzgerald, Gatsby le magnifique, 201.
³ Fitzgerald, Gatsby le magnifique, p. 41.
⁴ Yuriko Jackhall et al., America Collects Eighteenth-Century French Painting Washington (National
Gallery of Art – Lund Humphries, 2017). Cf. Marc Fumaroli, «Le “siècle” des Goncourt ou le XVIIIᵉ
siècle réhabilité», in Les Goncourt dans leur siècle. Un siècle de «Goncourt », éd. Jean-Louis Cabanès,
Pierre-Jean Dufief, Robert Kopp et Jean-Yves Mollier (Presses universitaires du Septentrion, 2005),
17-28.
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deux au modèle épique. La beauté néoclassique fondée sur la mesure aussi bien
que le sublime romantique de la démesure sont ainsi mis en contraste avec la mi-
niaturisation de la grâce rococo¹, laquelle est accusée de réduire les ambitions
éthico-politiques des arts au profit du plaisir des sens. Chez Parini – dont le
Giorno serait « l’épique de la satire», selon Vernon Lee² – l’épopée subit un ren-
versement parodique, ses formes auliques étant appliquées à une matière futile.
S’il est vrai que Parini ne fait pas la «parodie de l’épique, mais d’une époque où
l’épique est morte»³, il ne regrette pas la vertu guerrière des ancêtres du petit-
maître⁴. Il célèbre, à la place, les vertus civilisatrices des Lumières, incarnées
par les grands hommes des Odi, tels le docteur Bicetti (L’innesto del vaiuolo) et
le juge Wirtz (Il bisogno), qui s’engage à prévenir plutôt qu’à punir les crimes.

Chez Alfieri, les valeurs épiques informent ses « tragédies héroïques», cen-
sées régénérer à la fois les lettres et la société italienne. Les deux poètes attri-
buent au luxe la responsabilité de la décadence morale de leur siècle, tant parce
qu’il favorise la domination sociale d’une classe qui a cessé de contribuer au
bien public (Parini) que parce qu’il sert d’instrument à la domination politique
(Alfieri). Comme dans les exemples que nous avons discutés, ces deux écrivains
traitent l’usage des richesses en relation au temps : alors que Parini décrit le
présent éternel, composé d’instants vides, dans lequel le petit-maître demeure
figé, Alfieri oppose les biens matériels à la gloire immatérielle. Tout en étant
conscient des limites de la condition humaine, déterminée par l’immanence, il
confie sa renommée à l’écriture, qui est la seule à pouvoir traverser le temps,
comme le déclare son ex-libris («Vinto non mai, se non da’ libri il tempo») : le
Temps, vieillard ailé, laisse tomber sa faux et se détourne de l’autel, orné par un
ouroboros, où trônent trois livres (Fig. 1).

¹ Pour l’extension de la catégorie de rococo à la littérature cf. Kim Gladu, La Grandeur des petits
genres. L’esthétique rococo à l’âge de la galanterie (Hermann, 2019).
² Vernon Lee, Studies of the Eighteenth Century Italy (London : Satchell and Co., 1880), 43 : «Parini’s
great poem, the epic, as one might call it, of satire».
³ Rosa Maria Colombo, « Il lusso nel Giorno», in L’amabil rito, vol. 1, 253-65.
⁴ L’évaluation de la function de la noblesse ancienne dans le du Giorno est analysée par Pietro
Gibellini, «L’elaborazione del Giorno : aspetti ideologici», in L’amabil rito, vol. 1, 456-81.
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Fig. 1. Le ex-libris de Vittorio Alfieri (Gallica, https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv
1b10486519n).
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3. «Comme des dieux parmi les hommes» : le petit-maître
de Parini

Comme Guido Alfani l’explique, le titre de son ouvrage est tiré de la vulga-
risation de la Politique d’Aristote par le théologien Nicole Oresme (1325-1382).
En justifiant l’ostracisme athénien en tant qu’instrument pour mettre les insti-
tutions démocratiques à l’abri de la «superhabundance de puissance» des ci-
toyens prééminents, Oresme s’arrête sur le danger que représentent les inégali-
tés économiques. D’un côté il renforce les argumentations d’Aristote à travers
l’autorité biblique, en citant l’exemple d’Isaac éloigné par Abimelech à cause
de sa richesse exorbitante (Gen. 26, 16). De l’autre, il glose la comparaison de
l’extra-puissant à un «Dieu entre les hommes» en ayant recours à l’épopée
homérique, où Hector «ne semble pas être le fils d’un homme mortel, mais
d’un dieu», car sa prouesse excède « toute vertu qui est selon commun estat
humain»¹. Il s’agit du même passage cité dans la section de l’Éthique à Nico-
maque (VII, 1145a) qui sous-tend la nouvelle de Griselda : c’est ici qu’Aristote
oppose une vertu «héroïque et divine» à la bestialité, l’une au-dessus, l’autre
au-dessous de l’homme. Pendant leMoyenÂge, la prééminence liée à la richesse
et le statut héroïque convergent dans la noblesse féodale, qui fonde son privi-
lège sur l’exercice de la vertu guerrière, impliquant l’exposition du corps au
combat pour la défense de la communauté. À l’époque de la «révolution de la
condition humaine» (J. Rohou), ces principes se reconfigurent : la noblesse de
cour, analysée par N. Elias, substitue à la vertu guerrière la retenue, l’étiquette
et le raffinement. Parallèlement, l’ascension d’une élite financière favorise de
nouvelles formes de prestige, fondées sur la consommation ostentatoire et l’ap-
propriation des codes aristocratiques, par lesquels la richesse se convertit en

¹ Maistre Nicole Oresme, Le livre de politiques d’Aristote, éd. Albert Douglas Menut, Transactions
of the American Philosophical Society 60, nᵒ 6 (1970), 142.
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distinction socialement reconnue. Certes, ce modèle trouve ses origines dans
les villes italiennes de la Renaissance¹, dont les élites comprenaient la noblesse
féodale, le patriciat urbain (en partie issu des activités commerciales et finan-
cières) et les fonctionnaires humanistes². Des figures comme Giovanni Pontano
(1426-1503), au service du roi de Naples, jouèrent un rôle central pour définir les
normes de la dépense légitime des particuliers. Pontano développait le concept
de splendor, nouvelle vertu privée essentielle au self-fashioning, conçue comme
le pendant domestique de la magnificentia publique³. La magnificence était dé-
sormais réservée au seigneur, comme en témoigne le châtiment infligé à Anto-
nello Petrucci par Ferdinand Iᵉʳ et, plus tard, la chute de Nicolas Fouquet sous
Louis XIV, tous deux sanctionnés pour avoir osé rivaliser en libéralité avec leur
souverain. La splendeur humaniste, qui apprécie les petites choses et les biens
éphémères («momentanea quaedam ac minora»), s’écarte de la justification re-
ligieuse du profit en autorisant l’usage privé de la richesse. Si cette vertu des
particuliers pose les bases de l’apologie du luxe au XVIIIᵉ siècle, la splendeur
et le luxe ne se confondent toutefois pas. Et ce, non seulement parce que la
splendeur demeure accessible aux bourses plus modestes des hommes de lettres
et des fonctionnaires du royaume, mais aussi parce que Pontano prône la me-
sure («ut coeteris in rebus, tenendus modus est») et fixe strictement la finalité
des dépenses de l’homo splendens. Celui-ci, loin d’exhiber sa propre jouissance
comme signe de distinction, ne doit jamais être soupçonné de profiter de ses
biens de manière égoïste ni d’avoir oublié sa condition d’homme mortel⁴. La
dépense luxueuse, en revanche, n’est plus assujettie au principe de la priorité
du public sur le privé et s’émancipe progressivement, sous l’effet d’une rationa-
lité libérale, tant de la normativité morale que des contraintes prescrites par les
théories mercantilistes. Détachée du système des vertus de Pontano et mise au
service de la volupté, elle concourt à la construction d’une identité individuelle

¹ Richard Goldthwhite, «The Empire of Things : Consumer Demand in Renaissance Italy», in Pa-
tronage, Art and Society in Renaissance Italy, éd. Francis William Kent, Patricia Simons et John
Christopher Eade (Humanities Research Centre – Clarendon Press, 1987), 154-75.
² Claudio Donati, L’idea di nobiltà in Italia. Secoli XIV-XVIII (Laterza, 1988).
³ Evelyn Welch, «Public Magnificence and Private Display : Giovanni Pontano’s De splendore
(1498) and the Domestic Arts», Journal of Design History 15, nᵒ 4 (2002), 211-21.
⁴ Giovanni Pontano, I trattati delle virtù sociali, éd. Francesco Tateo (Edizioni dell’Ateneo, 1965),
126, 137, 135. Cf. aussi 125, où Pontano insiste sur la mesure de l’homme vertueux.
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affranchie de la théâtralisation des hiérarchies statutaires. Tout en participant
au brouillage, voire à la subversion, des rangs sociaux que les lois somptuaires
s’efforçaient de stabiliser, et à l’investissement croissant de la sphère privée, la
dépense luxueuse demeure un instrument d’affirmation hégémonique.

Alors que la solennité des édifices renaissants et le faste baroque répondaient
à une logique de dignité publique, le XVIIIᵉ siècle marque un déplacement vers
l’intimité. À la primauté du «grand goût», fondé sur la fonction édifiante de
la peinture d’histoire, s’oppose le «petit goût» rococo, centré sur l’agrément
et les usages domestiques du luxe. Au studiolo, lieu de retraite intellectuelle et
de représentation morale de soi, se substitue le boudoir, espace de sociabilité
choisie et de présence sensible du corps, où le luxe s’inscrit dans les pratiques
quotidiennes de la cura sui. Le boudoir constitue un espace nouveau, complé-
mentaire du salon et fortementmarqué par le rôle des femmes. Dans la première
version duMattino, Parini consacre un long développement à la toilette du petit-
maître, dont il souligne l’effémination, tout en dénonçant le culte qu’il voue à
Filauzio, dieu du narcissisme¹.

Cette transformation n’exclut pas la persistance des formes symboliques tra-
ditionnelles, mais en reconfigure les usages. Malgré les tensions suscitées par la
modification du système axiologique, la légitimation de l’argent pénètre aussi
dans les lieux de représentation du pouvoir politique. On en trouve une illus-
tration significative dans le tableau de Clio que Boucher réalise en 1742 pour
le cycle des Muses du Cabinet des médailles du roi (Fig. 2). Reprenant l’icono-
logie de l’Histoire dérivée de Cesare Ripa – et déjà utilisée sur les frontispices
des histoires métalliques – le peintre ne représente pas le visage de Louis XV
gravé sur une médaille (c’est-à-dire sur un «sémiophore»²), mais il reproduit

¹ Il est opportun de rappeler l’histoire éditoriale du Giorno : Parini publie Il Mattino en 1763, Il Mez-
zogiorno en 1765 et envisage de compléter la série avec La Sera, jamais réalisée. Dans un deuxième
temps, il reprend et modifie les poèmes déjà parus pour les inclure dans un poème en quatre vo-
lets : Il Mattino, Il Meriggio (titre qui remplace Il Mezzogiorno), Il Vespro et La Notte. Ce projet, resté
inachevé, est publié par Francesco Reina en 1801, après la mort de Parini. Nous suivrons l’édition
critique réalisée par Dante Isella et commentée par Marco Tizi en 1996 : Giuseppe Parini, Il Gior-
no, éd. Dante Isella et Marco Tizi (Fondazione Pietro Bembo – Ugo Guanda, 1999). Nous faisons
référence ici à Mattino I, 563-64, «(…) Filauzio | Sommo Nume de’ Grandi (…)».
² On fait référence à la définition de Pomian, selon lequel le sémiophore est un objet soustrait à
l’usage utilitaire, renvoyant à l’invisible et tirant sa valeur de sa signification, cf. Krzysztof Pomian,
Collectionneurs, amateurs et curieux. Paris, Venise : XVIe-XVIIIe siècles (Gallimard, 1987), 42-43.
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Fig. 2. François Boucher, Clio ou l’Histoire, 1742 (Gallica, https://gallica.bnf.fr/ark:
/12148/btv1b55009344c).

son profil figurant sur le louis d’or en circulation depuis 1740¹. Indissociable de
sa valeur monétaire, celui-ci devient également porteur de la valeur morale des

¹ Frédérique Duyrat et Jérôme Jambu, «La Clio de François Boucher du Cabinet des médailles de
la BnF» L’Histoire à la BnF, https://doi.org/10.58079/pmpm.

5 : 28 Vincenza Perdichizzi

https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b55009344c
https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b55009344c
https://doi.org/10.58079/pmpm


hauts faits du roi préservés par l’Histoire. Même si cechoix vise sans doute la cé-
lébration de la solidité financière du royaume, on insistera sur la représentation
inédite du prestige royal à travers un objet à la fois économique et symbolique.

Ce déplacement affecte plus largement les peintures à sujet mythologique.
Détachées de « l’apparat ostentatoire par lequel le pouvoir de droit divin avait
tenté d’obtenir une soumission éblouie» ¹, ces œuvres célèbrent l’hédonisme
mondain et participent à une réorganisation des valeurs orientée vers l’imma-
nence. Les dieux de l’«Olympe des plafonds» intègrent les spectateurs aris-
tocratiques dans leur monde enchanté². Même si « l’objet de luxe n’est que la
présence sensible de la richesse transmuée en chose», ne renvoyant à «aucun
antécédent spirituel», son usage, qui rassemble dieux et hommes, les nimbe
d’un même éclat et brouille la frontière entre prestige social et aura du sacré.

Dans leMezzogiorno (v. 644-59) Parini déplore que le Génie français ait trans-
posé les décorations des temples grecs consacrés au pouvoir religieux et poli-
tique (v. 651-52, «(…) moli al Nume sacre, | E agli uomini scettrati (…)») sur les
objets les plusmenusmaniés par leschevaliers et les dames. Les antithèses oppo-
sant le passé et le présent (fonction publique vs usage privé ; grandeur solennelle
vs miniaturisation ; durée des siècles vs caprices de la mode) dénoncent l’avilis-
sement de l’art ancien. Sa dégradation est encore soulignée par la connotation
métaphorique du mouvement de «descente», qui fait passer les «augustes cor-
niches» et « les tympans élevés» dans les mains des nobles, jusqu’à imprimer
les frises autrefois destinées aux trabéations de marbre sur le voile léger des
femmes.

Cependant, ce rabaissement des formes anciennes, entendu comme déplace-
ment du domaine sacré vers la dimension mondaine, recèle potentiellement,
dans un rapport de complémentarité, le mouvement inverse d’une élévation,

¹ Jean Starobinski, L’invention de la liberté 1700-1789 suivi de Les emblèmes de la Raison (Gallimard,
2006), 28.
² Cf. Ilaria Magnani Campanacci, «Suggestioni iconografiche nel Giorno», in Interpretazioni e let-
ture del Giorno, éd. Gennaro Barbarisi et Edoardo Esposito (Cisalpino, 1998), 586. Le thème du
mélange entre la vie et l’illusion théâtrale est récurrent dans les analyses des peintures de Watteau.
On mentionne aussi les dispositifs qui spectacularisent l’hommage rendu aux rois. C’est le cas, par
exemple, de l’enfant déguisé en ange qui descend des nuages pour offrir à James III Stuart le livret
de l’opéra Griselda, lors d’une représentation au théâtre Capranica de Rome, en 1721, cf. Edward
Corp,The Stuarts in Italy, 1719-1766. A Royal Court in Permanent Exile (Cambridge University Press,
2013), 83-84.
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voire d’une divinisation de celui et de celle qui s’en emparent. Le «rose Tiepo-
lo» en fournit une preuve. Dans la Recherche de Proust, cette tonalité affleure
sur les vêtements des femmes aimées par Marcel : Odette, la duchesse de Guer-
mantes et Albertine, qui accèdent à une forme de transfiguration en emprun-
tant leur éclat aux fresques de l’artiste vénitien. Le rose de leurs peignoirs et
de leurs manteaux semble en effet arraché aux «nuages rosés» où siègent les
divinités peintes sur le plafond de la Treppenhaus de la Résidence deWürzburg¹.
Chez Proust, la dépréciation formulée par Parini cède donc la place à une fas-
cination pour le prestige social, paré de l’imaginaire de la tradition artistique
mythologico-religieuse, avant que Marcel n’abandonne cette illusion au profit
d’une des célébrations les plus puissantes de la religion des lettres.

Cette transposition aux hommes des prérogatives divines n’avait pas échap-
pée aux religieux. Déjà à la fin du XVIIᵉ siècle, le père Guilloré avait tonné
contre les excès sacrilèges du luxe dans les entretiens inclus dans sa Retraite
pour les dames, dont la traduction italienne (par Maggi) a été proposée comme
l’une des sources du Giorno². Dans l’entretien V, Guilloré dénonçait la «magni-
ficence» des «ameublemens domestiques», supérieurs à l’ornement des lieux
de culte. Ses critiques portaient notamment sur les cabinets des dames qui, par
« la beauté, le travail, la matière, et le prix» devançaient les «Tabernacles dans
les Eglises les plus ornées»³. C’est justement à un autel qu’est comparée la table
de toilette de la Belinda de Pope («altar»,The Rape of the Lock 127) et des nobles
du Giorno («Tu il reca su i pacifici altari ove le gentili Dame, e gli amabili Garzo-
ni sagrificano a se medesimi le mattutine ore», dédicace A la moda, du Mattino
I ; « l’ara tutelar di sua beltade», Meriggio, 43). Chez Pope, la toilette apparaît
comme un rituel sacré : les suivantes jouent le rôle de prêtresses, tandis que
bijoux et parfums deviennent des offrandes des pays orientaux (« India’s glo-
wing gems» 133 ; «all Arabia breathes from yonder box», 134). À son tour, dès
son réveil, le petit-maître de Parini peut choisir entre le café provenant de Mo-
ca ou d’Alep et le chocolat du Guatemala ou des Antilles, boissons à la mode
qui lui seront servies dans une tasse exotique (« Indiche merci son tazza e be-

¹ Roberto Calasso, Il rosa Tiepolo (Adelphi, 2018), 39-41.
² Giuseppe Mazzocchi, « I trattenimenti del padre Guilloré e di Carlo Maria Maggi e la dama del
Giorno», in Interpretazioni e letture del Giorno, éd. Barbarisi et Esposito, 251-73.
³ François Guilloré, Retraite pour les dames (Paris : Estienne Michallet, 1684), 248, 250, 252.
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vande», Mattino II, 96). Cette concentration symbolique des quatre continents
renvoie à un imaginaire baroque de l’universalité, qui avait été mis au service
de la célébration du pouvoir politique aussi bien que de l’expansion religieuse,
notamment à travers les missions jésuites. C’est le cas de la Gloria di Sant’Igna-
zio, réalisée par Andrea Pozzo à Rome, mais aussi de la décoration des lieux du
pouvoir, comme les peintures de l’Escalier des Ambassadeurs à Versailles. Cet
imaginaire, qui met en scène la maîtrise du monde et sa mise en ordre sym-
bolique, se présente déjà comme un véritable triomphe des marchandises dans
les fresques de Würzburg, où Tiepolo caractérise les allégories des quatre conti-
nents à travers une profusion des biens emblématiques de chacun d’entre eux.
Les activités qui scandent la journée du riche aristocrate chez Parini aussi bien
que le rituel de la toilette chez Pope, déplacent désormais ce langage dans la
sphère privée. Par le biais des échanges, qui font parvenir sur la toilette de Be-
linda un condensé de la puissance commerciale anglaise¹, des registres autrefois
mobilisés par l’Église et par l’État se trouvent appropriés par les élites comme
des codes de légitimation sociale. La consommation prestigieuse engendre ain-
si un univers artificiel de perfection terrestre, fondé sur une dépense exclu-
sive, qui requiert la maîtrise des codes esthétiques et sociaux du goût le plus
raffiné.

Or, selon des perspectives très différentes, Alexandre Kojève et Roland Barthes
avaient tous les deux argumenté l’impasse d’une hégémonie sociale reposant
sur l’accès privilégie à la jouissance des biens. Dans son étude de 1953, Lemonde-
objet, Barthes analysait la peinture hollandaise, un art qui

n’a nettoyé proprement la religion que pour établir à sa place l’homme et son empire
des choses. Là où dominait la Vierge et ses escaliers d’ange, l’homme s’installe, les pieds
sur les mille objets de la vie quotidienne, entouré triomphalement de ses usages².

Cette divinisation de l’homme à travers la possession se révèle défaillante.
Enfermé dans les parois domestiques (« tout en eux tend vers l’habitat et rien
d’autre : c’est leur ciel»)³, le patricien hollandais est entouré d’objets dont le

¹ Cf. Louis A. Landa, ««Pope’s Belinda, The General Emporie of the World, and the Wondrous
Worm», The South Atlantic Quarterly 70 (1971), 215-35.
² Roland Barthes, Essais critiques (Seuil, 1964), 19.
³ Barthes, Essais critiques, 20.
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désordre trahit l’usage (et donc l’utilité) et dont les attributs étouffent la sub-
stance, la matière s’imposant sur la forme. Les «choses banales» du quotidien
(«des pots, des pichets renversés, des corbeilles à la débandade, des légumes, du
gibier, des jattes, des coquilles d’huîtres, des verres, des berceaux»)¹, privées
du prestige des biens rares et de l’enchantement rococo, sont représentées de
manière réaliste. Elles demeurent engluées dans un empirisme sans mystère,
s’égrènent dans le nominalisme des listes et, faute d’atteindre l’universel, em-
pêchent toute transcendance de leurs propriétaires. De plus, les portraits des
membres des Corporations n’obéissent pas à «une iconographie désincarnée
des passions», mais à une matrice«d’ordre charnel»². Le patricien, qui cherche
à s’élever au-dessus de l’humanité commune et à se démarquer des paysans
« informes», finit par être assimilé au «bovidé, animal-totem et nourricier de la
nation hollandaise»³, avec lequel il partage le privilège du portrait frontal. Ce
texte de Barthes, qui exaspère l’opposition chrétienne entre la carnalitas et les
valeurs spirituelles, se prête à une lecture bourdieusienne : le riche hollandais,
dépourvu de légitimité symbolique, se heurte à ses propres prétentions. Sa di-
vinisation à travers les choses échoue car, incapable de transformer ses «goûts
de nécessité» en «goûts de luxe (ou de liberté)»⁴, il demeure ancré au régime
de l’utile.

Pour sa part, Kojève nie que l’idéal humain se réalise à travers la jouissance
et, par conséquent, que l’accès privilégié au plaisir puisse fonder la légitimité
de la domination sociale du Maître issu du duel de pur prestige⁵. Conformé-
ment à sa conception de l’histoire humaine comme lutte (entre hommes pour la
reconnaissance et contre la Nature pour la transformer), il souligne l’impasse
existentielle du Maître qui, après avoir asservi son adversaire, lui cède le do-
maine de l’action, et mène une vie oisive de plaisir, en jouissant des fruits du

¹ Barthes, Essais critiques, 20.
² Barthes, Essais critiques, 25.
³ Barthes, Essais critiques, 24.
⁴ Pierre Bourdieu, La distinction. Critique sociale du jugement (Minuit, 1979), 198-99.
⁵ Sur l’interprétation de Kojève cf. Remo Bodei, Le prix de la liberté. Aux origines de la hiérarchie
sociale chez Hegel, trad. Nicola Giovannini (Les éditions du Cerf, 1995) et « Il desiderio e la lotta»,
in Alexandre Kojève, La dialettica e l’idea della morte in Hegel (Einaudi, 1991), vii-xxix.
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travail de l’Esclave. Loin de réaliser « le sommet de l’existence humaine»¹ –
voire, selon notre perspective, d’accéder au statut de surhomme ou de dieu par-
mi les hommes – le maître devient un sous-homme, car il «consomme comme
un animal (sans avoir travaillé) (…). Il peut mourir en homme, mais il ne peut
vivre qu’en animal»².

Or, le petit-maître de Parini semble surmonter les difficultés soulevées par
Barthes et Kojève. Son poème décrit les activités du « jeune riche» – exemplaire
des «hommes illustres» modernes³ – en l’apostrophant comme un être divin,
séparé des «petits mortels dominés par le temps» («piccoli mortali | Domina-
ti dal tempo», Meriggio 25-26) car il n’a d’autre maître que lui-même («A te
null’altro | Dominator fuor che te stesso è dato», Meriggio 28-29)⁴. Membre de
la frange élevée des dominants, le giovin signore s’adonne à la consommation lé-
gitime dictée par la mode et règle son existence sur le seul impératif esthétique.
À la différence des riches patriciens de Barthes, les nobles de Parini dédaignent
l’utilité et, assis à table, prisent la présentation artistique des plats plutôt que
leur fonction nourricière («Non la materia, ma il divin lavoro», Meriggio 745).
Leur repas n’est pas une «vile besogne» car il ne répond pas à la nécessité (« il

¹ Alexandre Kojève, Introduction à la lecture de Hegel, éd. Raymond Queneau (Gallimard, 1968),
174.
² Kojève, Introduction, 55.
³ Cf. le résumé de Carl’Antonio Tanzi dans la lettre du 16 décembre 1761 à l’imprimeur Felice
Rizzardi («Un mio amico fa un gentil Poemetto di tre Canti in verso sciolto, in cui rappresenta la
vita che mena il Ricco il Mattino, il dopo pranso, la notte. Mostra di istituire il Giovine ricco, e gli
dà con continua grave ironia i Precetti del vivere secondo i pregiudicj correnti. Satira più grave, più
utile, e più ben trattata di questa difficilmente si trova. Il primo canto è in pronto ; ed è intitolato :
Della Vita degli uomini illustri. Il Mattino»). Voir Giovanni Biancardi, « I testi e la loro storia», in
Giuseppe Parini, Il mattino (1763) Il mezzogiorno (1765) éd. Giovanni Biancardi, introduzione di
Edoardo Esposito, commento di Stefano Ballerio (Serra, 2013), 59. Cf. Notte, 2 «Giovane illustre».
⁴ Les «piccoli mortali» s’oppose à la «stirpe di numi» (Meriggio 25 et 30) et la «divina schiatta»
s’oppose à «noi mortali» (Mattino II 208-9).
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duro irrefrenabile bisogno», Meriggio 241), mais à la volupté («La sola volut-
tate al pasto appelli», Meriggio 250). C’est entre la contrainte du besoin et la
libre jouissance que se situe la frontière partageant le règne animal de la sphère
divine : d’un côté « l’ours le tigre le faucon le milan / l’orque le dauphin» (fi-
gures respectives de la terre, de l’air et l’eau), auxquelles se trouve assimilé la
masse des mortels ; de l’autre les divinités autotéliques du monde céleste (« I
viventi per sé dei sempiterni»,Meriggio 253). Ce monde idéal de pure béatitude
est ainsi recréé, par le biais de la dépense luxueuse¹, sous la forme d’un paradis
terrestre réservé aux aristocrates. La même opposition entre le monde de la na-
ture et la vie du petit-maître apparaît en l’ouverture du Vespro : tandis que les
animaux, les plantes et la plèbe qui accordent leurs rythmes au cours du soleil
s’abandonnent au repos nocturne, le noble impose ses propres rythmes, subver-
tissant l’ordre cosmique². Libéré de la faim et du sommeil, le noble s’affranchit
également du « frein vulgaire» (Mattino II 280-81) de la morale sexuelle, en re-
jetant les nœuds du mariage et la fonction reproductive. La fable du Plaisir –
dans laquelle Carducci voyait le point d’orgue du poème³ – illustre le moment
où l’homme s’arrache à la condition naturelle, en se soustrayant justement aux
contraintes de la faim, du sommeil et de la reproduction. Les conséquences de
l’arrivée du Plaisir, paré des charmes d’Éros, sont deux : l’émergence du désir,
qui ouvre la voie à l’excès (car l’homme n’est plus mu par le besoin de satisfaire
ses nécessités, mais par une aspiration potentiellement infinie)⁴ et l’institution
de la domination sociale. Parini propose ici sa propre version du récit anthro-
pogénique : l’homme devient pleinement humain et instaure la hiérarchie du
Maître sur l’Esclave non – comme chez Kojève – par le duel mortel, mais par sa
capacité supérieure à éprouver le plaisir. Ce dernier, à la différence de la dou-
leur, n’est pas distribué de manière égale : il revient à ceux dont la constitution

¹ L’opposition entre les nécessités naturelles et le plaisir est anticipée par le contraste entre la
nécessité et le luxe (Mattino II 671-86).
² Vespro 1-3 («Ma de gli augelli e de le fere il giorno | E de’ pesci squammosi e de le piante | E
dell’umana plebe al suo fin corre»).
³ Giosuè Carducci, Storia del Giorno (Bologna : Zanichelli, 1892), 69-70 : «Ed ecco il passo tanto
giustamente ammirato per l’arte e lo stile, e tanto importante alla ragion del poema, come quello
che, mostrando spiegare le origini della distinzione tra nobili e plebei, è, per così dire, il focolare di
tutta l’ironia».
⁴ Selon Robert Boyle c’est la multiplicité des désirs, don divin, qui distingue l’homme des autres
créatures se contentant de satisfaire leurs nécessités (voir Trentmann, Empire of Things, 97).
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est plus délicate et la sensibilité aux stimulations agréables plus fine. C’est la dif-
férenciation des expériences sensorielles qui fonde la hiérarchie sociale : d’un
côté, les nobles, capables de s’élever en savourant un plaisir gratuit ; de l’autre,
les plébéiens, soumis à la nécessité, «courbés au sol» comme les bêtes.

Così l’uom si divise : e fu il signore
Da i mortali distinto, a cui nel seno
Giacquero ancora l’èbeti fibre, inette
A rimbalzar sotto a i soavi colpi
De la nova cagione onde fur tocche ;
E quasi bovi al suol curvati ancora
Dinanzi al pungol del bisogno andàro ;
E tra la servitude e la viltade
E il travaglio e l’inopia a viver nati
Ebber nome di plebe. (…) (Meriggio 319-28)

Dans le poème de Parini, le giovin signore accède à la divinisation en par-
achevant le Grand Partage : son passage du monde naturel au monde artificiel
de la civilisation aboutit à un triomphe non seulement sur les besoins vitaux
mais aussi sur la mort elle-même, que le Maître de Kojève n’avait fait que défier
sans jamais vraiment en faire l’expérience. Il faut interpréter la subversion des
rythmes du jour par le petit-maître comme une prétention à dominer le temps.
Les vers de la Notte (1-60), notamment, opposant la nuit moderne éclairée et
bruyante aux ténèbres et au silence de la nuit médiévale, marquent le triomphe
de la lumière sur les ombres et par là, métaphoriquement, le triomphe de la vie
sur la mort. La peau blanche des dames, qui réfracte la lumière des torches au
même titre que les cristaux, les dorures et les bijoux¹, assimile le corps noble
à une surface inorganique, soustraite à la décomposition. La description de la
veille nocturne du petit-maître révèle ainsi son ambition de dépasser la finitude
par la maîtrise du temps, tout comme les perruques poudrées nivèlent les âges
et les parures occultent la fragilité du corps, à laquelle le noble n’est confronté
que dans la nudité du bain (Mattino II 1053-56).

Certes, le poète inscrit dans un discours ironique la journée du petit-maître

¹ Hermann Grosser, «Luci e tenebre nell’opera del Parini (analisi di un sistema di metafore)»,
Giornale Storico della Letteratura Italiana 160, nᵒ 509 (1983), 344-92.
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et expose le fondement illusoire de ses prétentions, tout en soulignant leur ef-
ficacité sociale¹ : l’être à la mode n’est pas l’expression d’une liberté, mais d’un
asservissement à l’opinion dominante ; la jouissance apparente laisse place à
l’ennui ; la suspension du temps, cristallisé en un présent répétitif, débouche
sur le «défilé des imbéciles» de la Notte ; la nature reprend le dessus et ren-
verse l’apothéose du giovin signore en catabase². Par ailleurs, de nombreux in-
dices du récit avaient miné la célébration de la gloire divine du petit-maître – les
références à Pluton, la consommation de «nectars» sombres (café et chocolat),
opposés au nectar doré des dieux – en introduisant des références funèbres et
en dévoilant la violence sous-jacente aux raffinements de la vie des élites³. Pari-
ni critique le manque de limites et l’inutilité sociale de son protagoniste⁴, «qui,
servi par tous, ne sert à personne» («Che da tutti servito a nullo serve», Vespro
25), une attitude qui contrevient à l’idéologie des Lumières tout en « faisant du
giovin signore l’opposé du “Fils de l’Homme”, venu “non pour être servi, mais
pour servir” (Mt, XX, 28)»⁵.

Si les arts participent du luxe et du plaisir et si la poésie, en particulier, est
un «art de pur plaisir»⁶, Parini défend néanmoins sa contribution à la pubblica
felicità en raison de l’agrément qu’elle procure, mais aussi parce que, si elle
«n’est pas nécessaire comme le pain, ni utile comme l’âne et le bœuf», elle
peut être «utile à la manière dont sont utiles la religion, les lois, la politique»⁷.

¹ Le privilège social du petit maître explique le commentaire de Pietro Verri, selon lequel «per-
sonne, en se comparant à la peinture de ce Ganymède, ne pourra jamais croire sincèrement à sa
propre supériorité sur lui, ni, par conséquent, en rire de bon cœur. Le seul sentiment que des pein-
tures ainsi parfaitement exécutées puissent susciter est le désir de pouvoir en faire autant», cf.
Pietro Verri, «Sul ridicolo», in Il Caffè 1764-1766, éd. Gianni Francioni et Sergio Romagnoli (Bollati
Boringhieri, 1998), vol. 2, 561-62.
² Cf. Giuseppe Nicoletti, «L’esorcisma funebre della “nova luce” : note per un’interpretazione della
Notte», in L’amabil rito, vol. 1, 497-515.
³ C’est la thèse que Maria Antonietta Terzoli développe dans l’ouvrage Invenzione del moderno.
Forme, generi e strutture da Parini a Foscolo (Carocci, 2017), ch. 5 et 6.
⁴ Cf. Andrea Rondini, «Una modesta proposta : Parini poeta immunitario», in Giuseppe Parini.
Nuove prospettive dopo il centenario, éd. Uberto Motta, Stefania Baragetti, Maria Chiara Tarsi (Emil,
2021), 185-96.
⁵ Marco Ballarini, « Il Parini tra il vangelo e i “lumi”», in L’amabil rito, vol. 1, 630-31.
⁶ Giuseppe Parini, Discorso sopra la poesia, in Poesie e prose, con appendice di poeti satirici e didas-
calici del Settecento, éd. Lanfranco Caretti (Ricciardi, 1951), 473.
⁷ Parini, Discorso, 471.
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À la différence du plaisir exclusif du luxe, le plaisir de la poésie est inclusif, en
ce qu’il repose sur la communication des passions, et susceptible de servir la
société, car, par sa capacité à moduler les affects, la poésie peut remplir une
fonction didactique. C’est donc au poète qui pénètre « le dur rocher de l’esprit
humain» par la douceur de sonchant et met ainsi la beauté au service du vrai et
du bien¹, que revient la tâche de réformer les mœurs du riche aristocrate. Tandis
que le précepteur flatteur du Giorno conforte le sentiment de supériorité quasi
divine du petit-maître², le poète du Dialogo sopra la nobiltà confronte le noble à
sa condition humaine. Les deux se rencontrent dans le tombeau où l’action du
temps sur les corps, malgré les signes de la distinction sociale³, révèle au noble
la vanité de son orgueil.

Ennemi de l’affectation et de la pompe, Parini se réjouit du fait que, grâce à
l’esprit philosophique des temps modernes, la poésie ait perdu les titres empha-
tiques qui lui revenaient auparavant. Non plus «céleste», «divine», ou «maî-
tresse de toutes les choses», désormais elle se voit reconnu «un mérite moins
élevé, pour vrai dire, mais plus solide et plus certain»⁴. Cela n’empêche que,
afin de détourner de la carrière poétique les jeunes n’ayant pas de véritable ta-
lent, Parini argumente la différence innée du poète («Non a torto si dice che
il poeta deve nascere»). Pour pouvoir toucher et émouvoir les autres, le poète
doit ressentir au plus haut degré les sensations qu’il souhaite communiquer ; il
doit donc «avoir reçu de la nature une certaine disposition des organes et un
certain tempérament» qui le rendent apte à reçoir «de manière à la fois forte
et fine, les impressions des objets extérieurs»⁵. La sensibilité accrue, attribuée

¹ Cf. Giuseppe Parini, Le Odi, éd. Nadia Ebani (Fondazione Pietro Bembo – Ugo Guanda, 2010),
L’innesto del vaiuolo, 181-87 («Tale il nobile plettro infra le dita | Mi profeteggia armonïoso e dolce,
| Nobil plettro che molce | Il duro sasso dell’umana mente ; E da lunge lo invita | Con lusinghevol
suono | Verso il ver, verso il buono») ; cf. aussi La salubrità dell’aria, 127-32 («Va per negletta via
| Ognor l’util cercando | La calda fantasìa, | Che sol felice è quando | L’utile unir può al vanto | Di
lusinghevol canto»).
² Cf. Luca Curti, « I nostri classici nella scuola. Scelte didattiche e profilo critico : il caso di Parini»,
in La Repubblica delle Lettere. Il Settecento italiano e la scuola del secolo XXI, éd. Andrea Battistini,
Claudio Griggio et Renzo Rabboni (Serra, 2011), 219-32.
³ Giuseppe Parini, Dialogo sopra la nobiltà, in Poesie e prose, 557 : «Benché l’umana superbia sia
discesa fino ne’ sepolcri, d’oro e di velluto coperta, unta di preziosi aromi e di balsami, seco recando
la distinzione de’ luoghi perfino tra’ cadaveri (…)».
⁴ Parini, Discorso sopra la poesia, 466.
⁵ Parini, Discorso, 474.
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ironiquement aux nobles dans la fable du Plaisir, s’avère être la prérogative vé-
ritable du poète. Transformée en « impulsion naturelle» par Alfieri, expression
non plus de la sensibilité au plaisir mais de l’énergie créatrice, elle deviendra le
trait distinctif du génie romantique.

4. Alfieri et le sacre franciscain du poète

L’historiographie italienne du XIXᵉ siècle a associé Parini et Alfieri dans le
magistère de la poésie morale et civile, sur laquelle se formeraient les généra-
tions du Risorgimento. Elle poursuivait ainsi l’opération déjà amorcée par Fran-
cesco Reina dans l’édition posthume des œuvres de Parini, dont un volume, le
deuxième, est dédié à «Vittorio Alfieri il Tragico», acclamé comme le seul poète
contemporain digne de l’auteur du Giorno. Dans son autobiographie, Alfieri lui-
même mentionne sa fréquentation de Parini, «véritable précurseur de la Satire
italienne future»¹. Il semble établir par ces mots un passage de consigne entre le
vieux poète et lui-même, car, à l’époque de la rédaction de ses mémoires, il avait
composé à son tour un recueil satirique, par lequel il se proposait d’atteindre la
suprématie du genre. Après deux sonnets initiaux, les Satires débutent par un
prologue mettant en scène l’affrontement entre Alfieri et l’anti-héros du Matti-
no². Ce dernier, vieilli dans son rôle de sigisbée, est jugé indigne de croiser l’épée
avec le tragédien, qui dirigera ses armes contre les causes de la décadence ita-
lienne, dont le petit-maître n’est que l’effet. Cela comporte l’élargissement des
cibles satiriques, pour montrer l’agencement entre mœurs sociales et institu-
tions politiques, en accord avec l’analyse menée par Alfieri dans ses traités.

Le Della Tirannide, notamment, contenait un chapitre sur le luxe : tout en cri-
tiquant ses effets corrupteurs en termes analogues aux descriptions de Parini,
Alfieri l’analysait également comme un des piliers structurels du pouvoir abso-
lu, au point d’affirmer que, pour reconquérir durablement la liberté, il faudrait
«détruire non seulement le tyran, mais aussi les très riches»³. Avant d’aboutir

¹ Alfieri, Vita, IV, 10, in Opere, 229.
² Vittorio Alfieri, Satire, éd. Gabriella Fenocchio (Mimesis, 2017), 9-29.
³ Vittorio Alfieri, Della tirannide, I, 13, in Scritti politici e morali, vol. 1, éd. Pietro Cazzani (Casa
d’Alfieri, 1951), 76.
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à cette solution radicale, il proposait deux moyens de contenir les effets né-
fastes du luxe : le recours à des lois favorisant la redistribution des richesses (en
agissant notamment contre la concentration des rentes foncières héritées) et la
conversion du luxe privé en magnificence publique. Loin d’être un phénomène
économique neutre, le luxe constitue l’instrument par lequel le pouvoir sape
l’égalité morale des citoyens et corrompt les mœurs. En encourageant l’«amour
immodéré et l’usage des commodités superflues et pompeuses»¹, le tyran dé-
tourne les citoyens de la vertu et rend séduisants les vices, en les couvrant des
apparences brillantes du raffinement et du plaisir. Cela engendre la perversion
des valeurs dont dépend la reconnaissance sociale : « l’estime publique qui dans
la simplicité d’un mode de vie modeste, est ordinairement accordée à celui qui
excelle le plus en vertu, se trouve, dans un mode de vie somptueux (splendido),
transférée au plus riche»². Il est en effet inévitable qu’un peuple qui travaille
pour satisfaire les exigences des riches admire ceux qui, par leur consommation,
lui procurent de quoi vivre, malgré le fait qu’« ils l’insultent et le dépouillent ef-
fectivement, tout en semblant le nourrir»³. L’incompatibilité entre la richesse
consacrée à la dépense luxueuse et la vertu liée à la frugalité ne concerne pas
uniquement les formes politiques sous lesquelles chacune d’elle est encouragée.
Elle puise aussi à l’antithèse entre le corps et l’esprit, qu’Alfieri exacerbe, dans
le sillage de la séparation radicale inaugurée par Descartes à l’aube de la mo-
dernité et poursuivie, comme on l’a vu, jusqu’au modernisme. L’agrément du
confort matériel procuré par l’argent s’oppose ainsi à la satisfaction de la gloire
« toute nue», « récompense idéale, et simple nom»⁴. Cela est vrai tout particu-
lièrement pour l’homme de lettres, tel qu’Alfieri le redéfinit dans son deuxième
traité, Del principe e delle lettere, où il rejette le modèle du poète courtisan au
profit de celui du poète indépendant, guide moral et conscience civile de la na-
tion, et, par là-même, adversaire du prince absolu. Les lettres, en tant que cosa
mentale, seraient avilies par des gratifications matérielles, qui altérerait leur
pureté :

¹ Alfieri, Della tirannide, 74.
² Alfieri, Della tirannide, 72.
³ Alfieri, Della tirannide, 73.
⁴ Vittorio Alfieri,Del principe e delle lettere, II, 11, in Scritti politici e morali, vol. 1, éd. Pietro Cazzani
(Casa d’Alfieri, 1951), 191.
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I premj tutti adunque, che gloria e gloriosi non siano, macchiano sempre e minorano la
sublimità d’ogni impresa.
Ma, poiché nell’uomo l’ingegno è tanto più nobil cosa che la forza, innegabile sarà che le
opere dellamente siano altrettantomaggiori di quelle dellamano. E ogni premio dovendo
essere conveniente e degno della fatica, sarebbe cosa ingiuriosa a un tempo non meno
che obbrobriosa, se, per ricompensare l’ingegno, si venisse il corpo a premiare. L’opera
dello scrittore, è opera intera di mente ; della mente dunque sia il premio¹.

Par conséquent, à la fin du chapitre intitulé «Che tutti i premj principeschi
avviliscono i letterati», Alfieri range dans la même catégorie dépréciée hommes
et animaux «nourris» par le prince («Pascano adunque i principi e i loro sgher-
ri e soldati, e i loro giumenti, cortigiani, servi, e buffoni»). Il leur oppose, d’un
côté, les guerriers sublimes des républiques, recevant «richesses, honneurs et
gloire», et, de l’autre, les hommes de lettres auxquels sont dus les hommages
immatériels (« la sola e purissima gloria») de toute l’humanité². Alfieri établit
ainsi une hiérarchie des valeurs orchestrée par une suite lexicale ascendant du
niveau le plus bas du corps au sommet du pur esprit : du «pâturage» animal
(pascano), à la récompense mixte des guerriers, jusqu’à la gloire des lettres, dé-
signée par un verbe ancien, qui renvoie au mérite féodal (si guiderdonino).

Alors que le petit-maître de Parini «servi par tous, ne sert à personne», le
poète selon Alfieri «ne sert à personne, sinon au vrai», voire il sert à tous, car
il ne sert à personne en particulier («abbracciando questa [la sua arte] per la
sua utilità tutti gli uomini, non ne risguarda pure mai particolarmente nessu-
no»)³. L’autonomie des lettres garantit leur supériorité sur les sciences et les
arts, lesquels, dépendants des contraintes matérielles, nécessitent la protection
du prince pour se développer. Si Dante prime sur Michel-Ange, c’est aussi parce
qu’entre les lettres et les arts existe « la même distance que celle qui sépare le
plein développement de la faculté pensante de l’exercice de la puissance des
yeux et des mains»⁴. En outre, les lettres méritent la primauté sur les sciences,
car elles développent « les arcanes, les lois, et les passions du cœur humain»,
alors que les sciences expliquent « les arcanes et les lois de la nature des corps».

¹ Alfieri, Del principe, 190.
² Alfieri, Del principe, 192.
³ Alfieri, Del principe, 190-91.
⁴ Alfieri, Del principe, II, 5, 156.
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Seules les lettres, agissant sur la pensée et les passions humaines pour les orien-
ter vers la vérité et le bien («alla più alta utile e vera via»)¹, exercent donc une
fonction politique et s’érigent en rempart de la liberté :

Le leggi dei corpi, non offendono il principato ; le leggi e passioni dell’uomo, alla loro più
vera e utile via indirizzate, il principato annullano e sradicano².

C’est à partir de la dimension spirituelle des lettres, adressées aux facultés
les plus nobles de l’homme et capables de s’arracher à la matérialité et à la
contingence du corps, qu’il convient de lire le tournant de la vie d’Alfieri : la
«conversion littéraire et politique», au cœur de son autobiographie, qui marque
l’évolution de la dispersion de la jeunesse à l’accomplissement de sa vocation
à l’âge adulte, voire la transformation du petit-maître en poète. D’autres épi-
sodes de la Vita – la renonciation au «demi-poulet du dimanche»³, offert en
échange de l’œuvre de l’Arioste, quand, adolescent, il est éduqué à l’Académie
de Turin, aussi bien que le dépassement progressif de l’«avarice»⁴, qui l’avait
poussé à faire des économies pendant ses voyages juvéniles – préfigurent le
moment où Alfieri cède son patrimoine à sa sœur lors de sa «dépiémontisa-
tion». Une fois conquis le degno amore et installé en Toscane, le berceau des
lettres italiennes, Alfieri achève sa conversion par l’abandon de ses richesses,
étape nécessaire à l’affranchissement de son statut de sujet du roi piémontais,
qu’il juge incompatible avec ses aspirations littéraires. L’épisode de la donation
est accompagné par d’autres restrictions qu’Alfieri s’impose afin de pallier les
difficultés financières liées aux négociations avec sa sœur («noie e stitichezze
reali, legali, e parentevoli»)⁵ et à la crainte d’avoir perdu le produit de la vente
de ses meubles et de son argenterie. Lisons le passage où il énumère les mesures
qu’il a adoptées :

Ma già, prima di trovarmi in queste angustie più immaginate che vere, appena ebbi fatta
la donazione, io avea congedato tutti i miei servi meno uno per me, ed uno per cucinarmi,
che poco dopo anche licenziai. E da quel punto in poi, benché io fossi già assai parco

¹ Alfieri, Del principe, III, 3, 208.
² Alfieri, Del principe, 210.
³ Alfieri, Vita, II, 2, in Opere, vol. 1, 27.
⁴ Alfieri, Vita, III, 3, 66-69.
⁵ Alfieri, Vita, IV, 6, 203.
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nel vitto, contrassi l’egregia e salutare abitudine di una sobrietà non commune ; lasciato
interamente il vino, il cafè, e simili ; e ristrettomi ai semplicissimi cibi di riso, e lesso, ed
arrosto, senza mai variare le specie per anni interi. Dei cavalli, quattro ne avea rimandati
a Torino perché si vendessero con quelli che ci avea lasciati partendone ; ed altri quattro
li regalai ciascuno a diversi Signori fiorentini (…). Tutti gli abiti parimenti donai al mio
cameriere, ed allora poi anche sagrificai l’uniforme ; e indossai l’abito nero per la sera, e
un turchinaccio per la mattina, colori che non ho poi deposti mai più, e che mi vestiranno
fino alla tomba. E così in ogni altro genere mi andai sempre più restringendo anche
grettamente al semplicissimo necessario, a tal segno ch’io mi ritrovai ad un medesimo
tempo e donator d’ogni cosa ed avaro¹.

Comme on peut le voir, les dispositions visant à économiser ses ressources
côtoient d’autres actions – tel le don des habits fastueux remplacés par des te-
nues sobres – qui revêtent surtout une valeur symbolique. Cela devient plus
manifeste quelques lignes plus loin, où les privations alimentaires (« lo stoma-
co, se a lui toccasse di scrivere la mia vita, tolto ogni quasi, direbbe ch’io m’era
fatto sordidissimo»)² s’opposent à la prodigalité dans l’achat des livres (« io an-
dava pure spendendo in libri, e non poco»)³ : comme à l’époque de l’Académie,
l’esprit l’emporte sur l’estomac et l’ascension intellectuelle se mesure à la maî-
trise, voire à la mortification, des besoins corporels. À son tour, le sonnet Negri
panni, che sete ognor di lutto, célèbre la conquête de la liberté en opposant explici-
tement « la pourpre, l’infamie, les faux honneurs et l’or» au vrai « trésor» de la
«renommée éternelle»⁴. C’est selon cette perspective, renouvelant l’opposition
évangélique entre les biens terrestres et les biens célestes (le « trésor au ciel»
de Mt XIX, 21), que l’on peut évoquer le modèle de Saint François, la conver-
sion religieuse étant remplacée par une conversion aux lettres et le Royaume

¹ Alfieri, Vita, 205.
² Alfieri, Vita, 205.
³ Alfieri, Vita.
⁴ Vittorio Alfieri, Rime, éd. Chiara Cedrati (Edizioni dell’Orso, 2015), 167.
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des Cieux par la gloire intramondaine. Alfieri structure ainsi sa vie comme une
hagiographie et applique le lexique religieux à son parcours intellectuel, culmi-
nant dans une canonisation (mi-sérieuse, mi-ironique) par son admission dans
l’Ordre d’Homère, qu’il a lui-même fondé.

Sa conversion se détache de l’épisode analogue des Confessions, où Rousseau,
en quête d’indépendance, abandonne son poste de caissier auprès du financier
Francueil pour devenir copiste de musique, tout en transformant sa parure :

je quittai la dorure et les bas blancs, je pris une perruque ronde, je posai l’épée, je vendis
ma montre, en me disant avec une joie incroyable : «Grâce au ciel, je n’aurai plus besoin
de savoir l’heure qu’il est»¹.

Cette réforme, relatée également dans les Rêveries du promeneur solitaire,
illustre la cohérence de son geste avec sa pensée philosophique : «comment
accorder les sévères principes que je venais d’adopter avec un état qui s’y rap-
portait si peu et n’aurais-je pas bonne grâce, caissier d’un receveur général des
finances à prêcher le désintéressement et la pauvreté?»². Par ce choix de fruga-
lité et de simplicité, Rousseau cherche à adopter un style de vie plus proche de
la nature et fidèle à l’authenticité. Il rompt non seulement avec la culture des
apparences, dont il abandonne les signes ostensibles, mais aussi avec le monde
moderne du calcul économique et de la mesure du temps. En revanche, Alfie-
ri, qui fait converger l’honneur aristocratique et la vertu républicaine³, trans-
pose l’éthique guerrière de sa classe dans le champ littéraire, en brandissant la
plume au lieu de l’épée. Champion de la liberté, il accède au «sacre de l’écri-
vain» (P. Bénichou), dont le collier de l’Ordre d’Homère, à la fois chevaleresque
et littéraire, est l’attribut. Le distique grec qui, dans l’intention d’Alfieri, devait
être gravé sur le camée représentant Homère est reproduit avec sa traduction
italienne dans la note finale de l’autobiographie. Il clôt donc l’ouvrage, créant
un effet de symétrie avec l’épigraphe pindarique placée en ouverture, qui est
composée à son tour par deux vers en grec suivis par une traduction (s’écar-

¹ Jean-Jacques Rousseau, Les Confessions, vol. 2, Livres VII à XII, éd. Jean Balsamo, Michèle Crogiez
et Bernard Gagnebin, (Librairie Générale Française, 1998), VIII, 143.
² Rousseau, Les Confessions, VIII, 141.
³ Cf. Vincenza Perdichizzi, «Figure del principe assoluto fra utopia arcadica e utopia eroica», in
Figure del sovrano. Assolutismi a confronto nel teatro della prima modernità, éd. Enrico Zucchi (Mi-
mesis, 2024), 218.
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tant partiellement de l’original). La précarité de l’homme, «plante éphémère»
et «rêve d’ombre» selon Pindare, se voit ainsi rachetée dans le couronnement
poétique du distique final, apothéose laïque qui confère à Alfieri un honneur
«plus divin» que l’honneur royal¹.

5. Conclusions

Dans le cadre des profondes transformations axiologiques de la modernité,
Parini et Alfieri réagissent à la nouvelle centralité de la richesse et à ses effets
sur la hiérarchie sociale. Tandis que Parini met en scène, sur un mode satirique,
une apothéose immanente fondée sur la conversion du luxe en principe de dis-
tinction, Alfieri oppose à la richesse une forme de transcendance terrestre : l’im-
mortalité assurée par la gloire littéraire. Tous deux réinvestissent le sacré en en
déplaçant la signification et recodifient un paradigme héroïque entré en crise
à l’époque moderne, où l’hédonisme individualiste tend à supplanter les vertus
guerrières et civiques célébrées par les Anciens.

Dans les écrits d’Alfieri, la déchéance de son «vil siècle» est attribuée en
grande partie à l’émergence de la société marchande. Tel Rousseau, opposant la
vertu et l’intérêt économique («que deviendra la vertu, quand il faudra s’enri-
chir à quelque prix que ce soit ? Les anciens Politiques parloient sans cesse de
mœurs et de vertu ; les nôtres ne parlent que de commerce et d’argent»)², Alfie-
ri critique la perversion des valeurs propre à l’«époque du fumier doré» («età
dell’indorato sterco»). L’assimilation de l’argent aux excréments s’accompagne
d’une stigmatisation de l’ordremarchand, qu’Alfieri attaque en se réappropriant
les mots de Dante et du Tasse :

¹ C’est dans la version grecque – dans laquelle Alfieri estime pouvoir s’exprimer avec moins de
modestie (Vita, IV, 31, 327 : «già si sa, nelle lingue poco intese, l’autore può parlar di sé più sfaccia-
tamente») – qu’il attribue une connotation sacrale à l’Ordre d’Homère. La traduction italienne par
Alfieri est la suivante (328) : «Forse inventava Alfieri un Ordin vero | nel farsi ei stesso Cavalier di
Omero».
² Jean-Jacques Rousseau, Discours sur les sciences et les arts, éd. Jean Starobinski, in Œuvres com-
plètes (Gallimard, 1964), vol. 3, 19. Cf. Ferdinando Galiani, Della moneta IV, iv : «Noi gridiamo :
Commercio ! Commercio ! invece di dire armi e virtù militare», in Opere, in Illuministi italiani, vol.
6, éd. Furio Diaz et Luciano Guerci (Ricciardi, 1975).
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Traccie d’amor di gloria invan qui cerco,
Né di pietà religïosa l’orme. –
Chi sei ? che fai ? Son tutto : io cambio e merco¹.

Malgré le regard désabusé qu’il porte, en matérialiste insatisfait, sur les li-
mites humaines (« Il grand’uomo, è pure uomo ; e quindi picciolissima cosa è
anch’egli»)², il poursuit une forme de transcendance terrestre en se consacrant
à la religion des lettres, laquelle traverse la modernité et se prolonge, comme
on l’a vu, au moins jusqu’au cinéma de Fellini.

Qu’ils aspirent à l’apothéose de la gloire, en réactualisant la vertu ancienne,
ou qu’ils transforment le privilège économique en instrument de domination
sociale pour devenir des «dieux parmi les hommes», les modernes, séparés par
le Grand Partage du reste du monde naturel, semblent méconnaître le véritable
enseignement du «poème de la force» (S. Weil). Dans l’Iliade, la condition hu-
maine ne se définit pas par opposition à celle des animaux, mais à celle des
dieux, et le procès anthropogénique ne s’accomplit ni dans le duel ni dans le
plaisir, mais dans le deuil³, expérience commune de la finitude. Dans l’épisode
où Priam se rend chez Achille pour demander le corps de son fils au guerrier
qui l’a tué, les deux ennemis se reconnaissent dans la souffrance extrême de la
perte irréparable, qui, pour un moment, efface leur conflit et les unit dans le
partage d’une même destinée, marquée par la douleur :

Tel est le sort que les dieux ont filé aux pauvres mortels : vivre dans le chagrin, tandis
qu’ils demeurent, eux, exempts de tout souci⁴.

Tels sont les mots d’Achille, le plus sublime des héros, rappelant que la dou-
leur n’épargne pas les «pauvres mortels». Ce n’est qu’aux dieux bienheureux
que revient une vie éternelle, à l’abri de la souffrance humaine. Mais les dieux
bienheureux d’Homère, à l’instar des Buchanan chez Fitzgerald, sont irrespon-
sables et insouciants : careless.

¹ Vittorio Alfieri, Satira duodecima. Il Commercio, 245-64, v. 43 ; v. 46-48.
² Vittorio Alfieri, Del principe e delle lettere, II, 4, 151.
³ Cf. Vincenza Perdichizzi, «Vertus littéraires : vertus héroïques, vertu du rien, vertus communes»,
in Éthique et littérature aujourd’hui, éd. Emiliano Cavaliere, Vincenza Perdichizzi, Enrica Zanin (Her-
mann, 2025), 59-100.
⁴ Homère, Iliade, trad. Paul Mazon, notes d’Hélène Monsacré (Les Belles Lettres, 2015), XXIV, 525-
26.
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