
u Ottawa 
L'Universitfi canadienne 

Canada's university 



FACULTE DES ETUDES SUPERIEURES 
rnn 

FACULTY OF GRADUATE AND 
ET POSTOCTORALES U Ottawa POSDOCTORAL STUDIES 

f.'University canaclierme 
Canada's university 

Jean-Luc Filion 
AUTEUR DE LA THESE / AUTHOR OF THESIS 

M.A. (Philosophie) 
GRADE/DEGREE 

Departement de philosophie 
FACULTE, ECOLE, DEPARTEMENT / FACULTY, SCHOOL, DEPARTMENT 

Comprendre la condition humaine: la demesure humaine chez Heraclite 

TITRE DE LA THESE / TITLE OF THESIS 

Catherine Collobert 
DIRECTEUR (DIRECTRICE) DE LA THESE / THESIS SUPERVISOR 

CO-DIRECTEUR (CO-DIRECTRICE) DE LA THESE / THESIS CO-SUPERVISOR 

EXAMINATEURS (EXAMINATRICES) DE LA THESE/THESIS EXAMINERS 

Danie l Tanguay 

Dominique Cote 

Gary W. Slater 
Le Doyen de la Faculte des etudes superieures et postdoctorales / Dean of the Faculty of Graduate and Postdoctoral Studies 



Comprendre la condition humaine : 
la demesure humaine chez Heraclite 

Jean-Luc Filion 

These soumise a la 
Faculte des etudes superieures et postdoctorales 

dans le cadre des exigences 
du programme de maitrise en philosophie 

Departement de philosophie 
Faculte des arts 

Universite d'Ottawa 

© Jean-Luc Filion, Ottawa, Canada, 2008 



1*1 Library and 
Archives Canada 

Published Heritage 
Branch 

395 Wellington Street 
Ottawa ON K1A0N4 
Canada 

Bibliotheque et 
Archives Canada 

Direction du 
Patrimoine de I'edition 

395, rue Wellington 
Ottawa ON K1A0N4 
Canada 

Your file Votre reference 
ISBN: 978-0-494-46475-5 
Our file Notre reference 
ISBN: 978-0-494-46475-5 

NOTICE: 
The author has granted a non­
exclusive license allowing Library 
and Archives Canada to reproduce, 
publish, archive, preserve, conserve, 
communicate to the public by 
telecommunication or on the Internet, 
loan, distribute and sell theses 
worldwide, for commercial or non­
commercial purposes, in microform, 
paper, electronic and/or any other 
formats. 

AVIS: 
L'auteur a accorde une licence non exclusive 
permettant a la Bibliotheque et Archives 
Canada de reproduire, publier, archiver, 
sauvegarder, conserver, transmettre au public 
par telecommunication ou par Plntemet, prefer, 
distribuer et vendre des theses partout dans 
le monde, a des fins commerciales ou autres, 
sur support microforme, papier, electronique 
et/ou autres formats. 

The author retains copyright 
ownership and moral rights in 
this thesis. Neither the thesis 
nor substantial extracts from it 
may be printed or otherwise 
reproduced without the author's 
permission. 

L'auteur conserve la propriete du droit d'auteur 
et des droits moraux qui protege cette these. 
Ni la these ni des extraits substantiels de 
celle-ci ne doivent etre imprimes ou autrement 
reproduits sans son autorisation. 

In compliance with the Canadian 
Privacy Act some supporting 
forms may have been removed 
from this thesis. 

Conformement a la loi canadienne 
sur la protection de la vie privee, 
quelques formulaires secondaires 
ont ete enleves de cette these. 

While these forms may be included 
in the document page count, 
their removal does not represent 
any loss of content from the 
thesis. 

Canada 

Bien que ces formulaires 
aient inclus dans la pagination, 
il n'y aura aucun contenu manquant. 



A Daniel, Jeremie, Cameron... 

« Le philosophe est rhomme qui s'eveille et qui parle, 
et rhomme contient silencieusement les paradoxes de la philosophic, parce que, 

pour etre tout a fait homme, 
il faut etre un peu plus et un peu moins qu'homme. » 

(M. Merleau-Ponty, Eloge de la philosophic, p. 73) 
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Introduction 

L'Enquete d'Herodote s'ouvre sur une mise en garde de Solon a Cresus : la 

puissance divine est jalouse du bonheur humain, elle se plait a le troubler, on ne doit done 

pas dire un homme heureux avant sa mort, on peut seulement le dire chanceux. Solon 

resume le conseil qu'il adresse a Cresus en l'exhortant a reconnaitre que « rhomme n'est 

qu'incertitude (pan esti anthropos sumphore) » \ Un tel constat donne a voir un aspect 

essentiel de la condition humaine : Petre humain est un « etre contingent» (sumphore), 

selon le propos de Solon, done soumis a une indetermination primordiale qui lui echappe. 

Herodote illustre au cinquieme livre de son Enquete le climat de la revolte 

ionienne. II relate un evenement qui met en relief Pinstabilite des affaires humaines. II 

s'agit d'une expedition militaire menee par Aristagoras contre la cite de Sardes. Les 

Ioniens passerent par Ephese pour se rendre avec des forces considerables a Pinterieur 

des terres. Guides par des Ephesiens ils arriverent a Sardes ou ils lutterent sans trouver de 

resistance. L'usage, en temps de guerre dans PAntiquite, voulait que les cites prises 

soient pillees. Mais Sardes ne fut pas pillee et voici l'explication qu'en donne Herodote : 

Un soldat mit le feu a l'une d'elles et, de maison en maison, les flammes eurent 
bientot gagne la ville entiere. Dans la ville en feu les Lydiens, ainsi que les 
Perses qui s'y trouvaient, cernes par Pincendie qui devorait les quartiers 
exterieurs, se trouverent bloques et vinrent s'entasser sur la grand-place et sur 
les bords du Pactocle [...] La foule des Lydiens et des Perses accules au bord 
de ce fleuve et sur la place en fut reduite a se defendre.2 

L'Enquete, trad. A. Barguet, Paris, Gallimard, La P16iade, 1964, livre I, 32, 20-21. Les elements contenus 
dans l'entretien fictif entre Solon et Cr6sus of&ent une vue d'ensemble d'une conception des affaires 
humaines qui met l'accent sur leur vulnerabilite. 
2/Z>M,livreV, 101. 
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Herodote ajoute que face a la resistance forcee des Lydiens et des Perses, les Ioniens 

prirent peur et battirent en retraite. Ce renversement soudain de la situation suggere la 

reconnaissance d'un trait important de la condition humaine : Pimprevisibility des 

consequences ultimes de Paction humaine. Le caractere ephemere et la precarite des 

affaires humaines constituent des aspects essentiels de la conception grecque de la 

condition humaine. 

Heraclite d'Ephese (540-480 av. J.-C.) vecut a cette epoque et fit 

vraisemblablement P experience du climat d'instabilite politique des guerres mediques. 

Le recti de Pincendie de Sardes peut fournir un canevas pour interpreter Pun des 

fragments du philosophe d'Ephese, ou il affirme qu'« il faut eteindre la demesure plus 

encore que Pincendie » (B 43)3. L'incendie de la cite, tout en ravageant les demeures des 

citoyens, force ceux-ci a reevaluer lew situation et a se mobiliser contre Pennemi. Le feu 

ravage, devore leurs biens, mais stimule leur ardeur a leur insu : il les unit sous une meme 

cause et les pousse a lutter ensemble, malgre leur apparente faiblesse. Force est de 

reconnaitre que Pincendie de la cite revele quelque chose de crucial pour la saisie de ce 

que les Grecs entendaient par le vice politique par excellence, a savoir la demesure 

{hubris). Plus encore que Pincendie, la demesure humaine est etroitement liee a 

P incertitude a laquelle sont vouees les actions et paroles qui engagent les relations 

humaines4, et particulierement, dans un contexte ou un individu ou une collectivite aspire 

3 La traduction est de M. Conche {Heraclite. Fragments, Paris, PUF, 4'™e ed., 1998 (1986)). En faisant les 
modifications necessaires lorsqu'elles s'imposeront, c'est cette traduction francaise qui sera utilised. La 
numerotation des fragments correspondra cependant a l'edition de reference de Diels-Kranz (1903). 
Precisons immediatement que notre 6tude ne portera nullement sur l'authenticite des fragments d'Heraclite. 
Nous prendrons done pour acquis le long travail philologique qui a su determiner les quelque 140 
fragments jug6s authentiques. 
4 

Dans The Human Condition {Condition de I'homme moderne, trad. G. Fradier, Paris, Calmann-L6vy, 
1983, p. 250), H. Arendt definit Taction humaine coirane une capacity d'etablir des rapports. Or elle precise 
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a une puissance sans bome. Nous soutiendrons ainsi que les philosophes et poetes de 

l'Antiquite apprehende en partie la condition politique humaine a travers une reflexion 

sur Yhubris. Plus precisement, il s'agira de montrer que la philosophic d'Heraclite 

s'inscrit dans une entreprise critique, qui consiste a prendre la mesure de cette demesure 

humaine, en vue d'offrir un certain equilibre a la conduite des affaires humaines. Cela 

explique sans doute, nous le verrons, la double insistance du philosophe a denoncer 

l'errance humaine, et a indiquer le besoin de chercher les limites de la condition 

humaine : « pour les hommes, que se produise tout ce qu'ils souhaitent n'est pas mieux » 

(trad.M. Conche, B110). 

L'Ephesien recupere a son compte des lieux communs de la poesie grecque, qui 

illustrent notamment l'instabilite des affaires humaines ainsi que le besoin d'acquerir un 

certain discernement des limites de sa condition mortelle. Pour les Grecs, la tendance a 

vouloir satisfaire tous ses desirs temoignent d'une volonte illegitime de puissance, qui 

depasse les limites de la condition humaine. On trouve chez Pindare et chez Solon, par 

exemple, l'idee d'une filiation entre Yhubris et la satiete (koros)5. Le desir insatiable et la 

pretention a la satiete sont sous-jacents a la meme attitude « pleonexique »6 qui consiste 

a toujours vouloir plus que sa part. L'histoire du developpement des institutions 

que chez les Grecs cette capacite" est representee par la tension entre d'une part l'une des vertus politiques 
par excellence, la sophrosune, et d'autre part, la tentation politique par excellence, Yhubris. 

Pindare, Olympique, XIII, 10, trad. J-P. Savignac, CEuvres completes, Paris, La Difference, 2004 ; Solon, 
fr. 6, trans. D.E. Gerber, Greek Elegiac Poetry, Cambridge, The Loeb Classical Library, 1999. 

Les figures politiques de Thrasymaque et Callicles sont peut-etre celles qui traduisent le mieux la 
pleonexie, qui consiste en ce desir insatiable d'obtenir plus en exploitant la plupart du temps les faiblesses 
des autres pour en tirer un gain. Cf. Platon, Republique, 338b-354c. 
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juridiques et morales en Grece ancienne temoigne du souci, voire de l'exigence politique 

de maintenir un certain equilibre face a la menace de 1'hubris qui guette la cite7. 

La plupart des etudes sur la philosophic d'Heraclite consistent, dans une large 

mesure, a traduire, organiser, interpreter et commenter l'ensemble des quelques cent 

quarante fragments juges authentiques. Certains, en philosophe, se sont appropries la 

philosophie de l'Ephesien pour y nourrir leurs intuitions et developper des concepts cles 

de leur propre philosophie. Qu'on pense ici a Hegel, Nietzsche ou Heidegger, pour se 

convaincre de la richesse d'une telle reception philosophique. Cependant la question de la 

condition humaine, dans son lien etroit avec Yhubris, n'a pas trouve d'interet marque de 

la part des commentateurs d'Heraclite. A notre connaissance, aucune monographic, 

aucun chapitre de livre ou meme d'article de revue specialisee, n'a ete consacre a 

1'interpretation de la notion d' hubris. Bien entendu, la plupart de ceux qui ont commente 

l'ensemble des fragments d'Heraclite ont tous emis leurs hypotheses quant a la 

signification de l'exigence d'eteindre Yhubris. En revanche, contrairement a certains 

o 

commentateurs , nous avons accorde une densite philosophique beaucoup plus 

importante a cette exigence, qui depasse vraisemblablement la simple allusion a la 

conception de la condition humaine mise en lumiere par les poetes et les Sept Sages. 

Nous cherchons a montrer que cette reference a Yhubris occupe une place originale dans 

la culture philosophique occidentale et merite ainsi un approfondissement. 

Pour une 6tude approfondie de ce developpement voyez L. Gernet, Recherche sur le developpement de la 
pensee juridique et morale en Grece, Paris, Ernest Leroux, 1917,467 p. 

Un exemple eloquent de cette tendance est la remarque conclusive de G.S. Kirk de son 6tude du fragment 
B24 : «We know of course that in the sphere of pratical ethics his remarks were occasionally 
indistinguishable from those of other sages of his time, e.g. fr. 43D... » (« Heraclitus and Death in Battle 
(Fr.24D) », The American Journal of Philology, 70 (1949), p. 393). 
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La notion d'hubris prend son sens a Pinterieur d'un enjeu politique. C'est en effet 

a travers 1'experience du desequilibre qu'engendre la demesure humaine au sein des 

affaires de la cite que la poesie et la philosophic grecques se sont interessees a explorer 

les contours de cette tendance humaine. Un probleme enonce dans le Gorgias' de Platon 

permet de formuler 1'enjeu de facon preliminaire : comment contenir l'excessif et ce qui 

lui est consubstantiel, soit le desir de souverainete anomique (pleonexia) qui empeche de 

chercher et de reconnaitre ce qui preside a l'organisation et au maintien du monde 

commun ? A partir de 1'interpretation concertee des poetes archai'ques (Homere, Hesiode 

et Eschyle) et des fragments d'Heraclite d'Ephese, nous soutiendrons Pidee selon 

laquelle 1'appropriation philosophique de Yhubris conduit Heraclite a formuler Pideal 

d'une « ethique de la mesure »10 en se fondant, d'une part sur la recherche d'une loi 

(nomos) qui harmonise l'agir l'humain au sein de l'ordre de la nature (phusis), et d'autre 

part, sur une vigilance de Pecoute, de la parole et des actions, qui doit reposer sur une 

sagesse pratique (to phronein). 

L'essentiel de la presente these consistera alors a montrer comment Heraclite 

s'approprie la problematique ethique et politique de Yhubris de la poesie archai'que . II 

s'agira de maniere plus precise, et en tout premier lieu, d'interpreter certains echos 

Deux articles r6cents ont contribue a l'analyse du theme de la « demesure » dans le Gorgias : A. Petit, 
« Gorgias ou la revelation progressive de la d&nesure », G.Samama (dir.), Analyses et reflexions sur 
Platon, Gorgias, Paris, Ellipses, 2003, p. 134-140 ; B. Piettre, « La demesure du mal, ou l'ignorance de la 
mesure », ibid, p.141-150. 

Nous entendons « ethique de la mesure » au sens d'une sagesse pratique qui cultive une reflexion 
soutenue sur les limites, les risques, les circonstances ainsi que les conditions entourant les actions et 
paroles humaines. Faire preuve de circonspection, de discernement, de prudence ou de sagacite constitue 
certainement 1'attitude centrale d'une telle ethique. 

Par l'expression «poesie archai'que » nous englobons les ceuvres litteYaires d'Homere a Eschyle 
inclusivement. Bien que cette periodisation ne soit pas stricte, elle aide n^anmoins a poser des reperes pour 
mieux circonscrire l'epoque de reference pertinente pour Petude de la resonance po^tique du theme de 
1' hubris chez Heraclite. 
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thematiques de la poesie d'Homere, d'Hesiode et des tragiques dans la philosophic 

d'Heraclite : en particulier, la condition humaine, l'egarement et le besoin de premunir 

l'equilibre dynamique de la communaute politique contre Yhubris. 

La notion & hubris pose certains problemes d'interpretation que nous eluciderons 

en faisant, d'une part une etude approfondie de ses significations dans la litterature 

hellenique, et d'autre part, un examen de la resonance de ce theme dans 1'ensemble de la 

philosophie d'Heraclite. Par « resonance » nous entendons la repetition et l'insistance de 

certains themes qui se font echo a travers les fragments, et permettent ainsi de leur 

attribuer une certaine densite philosophique. En l'espece, nous etudierons principalement 

ceux portant sur la condition et la demesure humaines. Le presuppose qui guidera notre 

etude est le suivant: il y a une resonance et une densite philosophiques du probleme de la 

demesure humaine chez Heraclite, et ce probleme engage une reflexion philosophique sur 

la condition humaine. Nous verrons que sous ce probleme se fait jour 1'ambition 

philosophique de chercher a comprendre l'economie cosmique pour mieux orienter la 

conduite de la vie humaine et contenir Yhubris, qui risque d'ebranler les assises de la 

communaute politique. Selon notre presuppose, la philosophie d'Heraclite montre que la 

plupart des humains (polloi) sorit somnambules, puisque non seulement ils ignorent les 

limites de leur condition, mais ils ignorent meme le besoin de les chercher. Aiin 

d'eveiller chez quelques-uns, les meilleurs (aristoi), le desir de saisir la place de l'etre 

humain dans le cosmos, l'Ephesien tente de les sensibiliser a l'egard de ce qui est 

commun a la vie de tous les etres : l'harmonie12 faite de tensions qui unit les contraires, 

notamment la tension entre le besoin et la satiete (B 65). 

12 
Pour la notion d'harmonie heracliteenne, nous suivons l'analyse d'A. Petit (« Harmonie pythagoricienne, 

harmonie heracliteenne », Revue de philosophie ancienne, 1 (1995), p. 66): «la vertu des aphorismes 
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Selon le temoignage du doxographe Diogene Laerce, le grammairien Diodote 

donnait comme titre a l'ceuvre d'Heraclite : « gouvernail exact pour la droiture de la 

1 -i 

vie » . Nous accordons une credibilite a ce temoignage dans la mesure ou il reflete une 

tendance qui traverse la philosophic antique, des sa naissance en Ionie. Chez les 

Milesiens Thales, Anaximene, et surtout Anaximandre, s'esquisse une relation implicite 

entre l'equilibre precaire des institutions politiques en pleine emergence, et l'equilibre du 

cosmos. lis expriment cette analogie par l'usage de notions relatives aux affaires 

humaines qu'ils projettent sur leur explication de l'equilibre du monde, et vice-versa. Les 

questions relatives a l'equilibre dynamique du cosmos ne sont done pas etrangeres a 

celles des tumultes ethiques et politiques au sein de Porganisation des affaires 

humaines14. Entre autres, cette mise en rapport marque un contraste important entre 

l'equilibre permanent du cosmos et la pr6carite des affaires humaines, permettant ainsi 

d'apprehender sur un fond stable la place incertaine assignee a Petre humain dans 

Peconomie du tout. 

d'Heraclite est de nous faire concevoir que Pajointement ou ajustement qui est la signification la plus 
courante du terme harmonie, peut exister jusque dans la pr6carite qu'implique pour lui la persistance du 
conflit des opposes ». 
13 

Vies et doctrines des philosophes illustres, trad. dir. par M-0 Goulet-Caz6, Paris, Le Livre de Poche, 
1999, Livre IX, 12, p. 1055. 
14 

Nous mversons cependant le schema explicatif que livre J. Burnet: « The Ionians, as we can see from 
their literature, were deeply impressed by the transitoriness of things... This process was naturally described 
in terms borrowed from human society ; for in early days the regularity and constancy of human life was 
far more clearly realised than the uniformity of nature. Man lived in a charmed circle of social law and 
custom, but the world around him at first seemed lawless » {Early Greek Philosophy, London, Adam and 
Charles Black, 1963, p. 8-9). Selon notre interpretation, e'est plut6t l'inverse qu'il faut comprendre : les 
affaires humaines ont du leur paraitre plus instables et obscures que les affaires cosmiques. L'analyse de J. 
Burnet contredit les conditions politiques tumultueuses de l'epoque qui se caractdrisent par la tyrannie, la 
colonisation massive et les guerres entre les Grecs et les Perses. 

9 



Les premiers philosophes ne sont pas en rupture radicale avec la poesie d'Homere 

et d'Hesiode15, ni avec la sagesse pratique de ceux qu'on nommait les Sept Sages (Thales 

figurait parmi eux). Ces philosophes operent neanmoins une critique des pratiques et 

croyances instituees, ou regnent ranthropomorphisme et la personnification des dieux. 

Rappelons brievement la critique de ranthropomorphisme adressee par Xenophane de 

Colophon: si les animaux avaient la capacite de representer les dieux, ils les 

representeraient a leur image16. Cette critique precede a un deplacement important quant 

a la maniere dont les premiers philosophes se representent le cosmos. Ce dernier ne tient 

plus tant des dieux olympiens qui perturbent les ambitions des hommes, que d'une mise 

en rapport de la phusis avec les coutumes ou Ibis humaines (riomoi), qui articulent 

desormais un principe (arkhe) susceptible de rendre compte de la maniere dont les 

humains doivent conduire leur vie. 

Des sa naissance la philosophie souligne le contraste entre 1'instability des affaires 

humaines et la regularite du cosmos: le mouvement regulier des generations et 

destructions devient le paradigme de l'equilibre cosmique. Analysant une telle 

1 7 

conception, J. Burnet affirme qu'il y avait une sorte de pessimisme fondamental en 

Ionie, qui poussait les philosophes a affirmer la fragilite de la vie humaine. II y a 

effectivement une insistance sur la generation et la destruction, done la fragilite de la vie 

des individus. Le pessimisme grec doit etre correle, cependant, a une conception tragique 

de la vie. En d'autres termes, il s'agit d'une conception qui prend conscience que 

Dans son ouvrage Awe origines de la philosophie (Paris, Le Pommier-Fayard, 1999, p. 11) C. Collobert 
explique a juste titre : « Si les dieux cessent de jouer un r61e dans la formation du monde et dans le monde 
lui-meme, leurs noms n'en continuent pas moins d'apparaitre et leur presence d'etre affirmee ». 

Le fragment qui contient cette critique se trouve chez Clement d'Alexandrie (Stromates, 5, 110). 
•I n 

« There is, in fact, a fundamental pessimism in their outlook on life... » (Early Greek Philosophy, op. 
cit.,p.S). 
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l'humain ne reussira jamais tout a fait a maitriser les consequences ultimes de ses actions 

et, par consequent, de son destin. J. Frere insiste, pour sa part, sur un paradoxe de la 

philosophic qui embrasse la conception grecque de la condition humaine : « L'homme 

amoureux de verite ne cesse d'eprouver, a travers cet amour singulier, l'etrange finitude 

d'une condition qui s'echappe a elle-meme pour entrevoir la perfection qui se derobe » . 

La condition humaine s'echappe a elle-meme parce qu'il est impossible de saisir tout ce 

qui la delimite, done tout ce qui permettrait au philosophe de trouver une fois pour toutes 

ce qui determine entierement son devenir. Or 1' amour de la verite exige de tenter 

l'impossible, d'esperer l'inespere, e'est-a-dire tenter d'avoir la pleine intelligence de sa 

place au sein du tout, meme en sachant que la perfection se derobe. 

Un changement important survient avec Heraclite, quant a la maniere dont la 

cosmologie et la politique s'articulent l'une a l'autre. W. Jaeger mentionne a juste titre 

deux specificites de la philosophic grecque qu'introduit l'Ephesien dans l'univers culturel 

du debut du 5ltme siecle a.v. J-C. II fut selon lui « ...le premier philosophe a introduire 

l'idee dephronesis et a la situer au niveau de la sophia... »19. II aurait ete egalement le 

premier philosophe a formuler explicitement l'idee selon laquelle « il y a une loi dans le 

monde comme il y en a une dans la cite »20. Dans le deuxieme chapitre de notre etude 

nous reviendrons sur ces deux specificites, car l'etude de {'hubris, et son lien avec la 

condition humaine, conduisent a caracteriser et expliciter la sagesse pratique 

(sophroneiri) heracliteenne en lien avec 1'articulation des lois humaines avec la loi de 

l'harmonie des contraires, qui se manifeste dans l'ensemble du reel. 

18 
Les Grecs et le desir de I'etre. Despreplatoniciens a Aristote, Paris, Les Belles Lettres, 1981, p. 25. 

19 
Paideia. La formation de l'homme grec. La Grece archa'ique. Le genie d'Athenes, trad. A. et S. Devyver, 

Paris, Gallimard, p. 221. 
20 Ibid,-p. 222. 
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Afin d'eclairer 1'appropriation philosophique d'Heraclite du probleme de Yhubris, 

notre premier chapitre examinera les usages poetiques de cette notion, en insistant sur 

trois grands themes : le flux perpetuel, le destin (moira) et la lutte (eris). Ceux-ci 

permettront notamment d'articuler la notion d'hubris a la conception grecque de la 

condition humaine. Sans qu'ils fassent l'objet d'une etude systematique, ces themes se 

deploieront en contrepoint de la presente etude, c'est-a-dire comme autant de motifs qui 

se superposeront a l'etude du theme de Yhubris chez l'Ephesien. Nous soulignerons ainsi 

la consequence pratique de ce que Platon nomme le « flux perpetuel »21 qui, d'Homere a 

Heraclite, represente la constante d'une conception du cosmos profondement marque par 

le devenir, qui implique la transformation et la succession de tous les etres. Directement 

en lien avec l'idee du flux perpetuel, nous en considererons 1'impact sur les affaires 

humaines, a savoir la precarite associee a la condition mortelle. Le deuxieme theme porte 

sur la moira, c'est-a-dire le lot imparti a chaque etre a sa naissance et durant sa vie. Nous 

verrons que la moira humaine designe ultimement la mort (mows)22, le paradigme du 

destin humain. Enfin le troisieme de ces themes a trait a la lutte (eris), composante 

essentielle de la saisie de la condition humaine par les Grecs. Cette notion revet une 

dimension importante dans la philosophie d'Heraclite. En effet, l'opposition entre la 

reconnaissance de la lutte des contraires et l'egarement humain quant a la conduite de sa 

vie est ce qui confere une assise pour l'analyse de la demesure humaine. 

21 
Voyez le passage du Theetete, 152e 6-7, ou Socrate cite le vers d'Homere qui affirme que l'Ocean est 

g^nerateur des dieux. Socrate ajoute ce que nous nommerons la these du flux perpetuel: panta eireken 
ekgona rhoes te kai kineseos. Ici Platon erige la philosophie d'Heraclite en archetype pour illustrer la 
pens^e archai'que et exclut Parm6nide. 

Nous nous r6f£rerons ici aux reflexions du « Seminaire du 15 decembre 1982 » de Cornelius Castoriadis, 
qui explique la saisie imaginaire grecque du monde a partir de certaines notions significatives, comme celle 
de moira que nous analyserons dans le premier chapitre (Ce qui fait la Grece. 1. D'Homere a Heraclite. 
Seminaire 1982-1983. La creation humaine II, texte 6tabli par E. Escobar, M. Gondicas et P. Vernay, Paris, 
Seuil,2004,p.ll0). 
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Au coeur de ces trois aspects de la conception de la condition humaine chez les 

Grecs, nous notons un trait commun: la mise en evidence de 1'instability des affaires 

humaines, qui a cours sur fond de stabilite et de regularite du mouvement cosmique. 

Citons un passage du chant VI de Ylliade qui illustre cette idee : 

Comme naissent les feuilles, ainsi font les hommes. Les feuilles, tour a tour, 
c'est le vent qui les epand sur le sol, et la foret verdoyante qui les fait naitre, 
quand se levent les jours du printemps. Ainsi les hommes : une generation 
nait a Finstant meme ou une autre l'efface (trad. Paul Mazon, 145-149)23. 

Pindare inscrit egalement sa poesie dans cette conception de la condition humaine 

lorsqu'il ecrit en Pythiques VIII: « Ephemeres ! Etre quelqu'un ? N'etre personne ? Reve 

d'une ombre est 1'homme » (trad. J.-P. Savignac, 95-96). Nous adopterons ces passages 

comme des paradigmes de la conception grecque de la condition humaine. II s'agira 

alors, au cours de notre mise en contexte, de tracer les contours de cette conception, et de 

montrer comment elle s'articule a l'experience de la demesure. A partir de cette 

conception de la condition humaine, et son lien avec V hubris, s'esquissera une sorte de 

genealogie24 de la vertu politique par excellence, la moderation (sophrosune), qui 

traverse la philosophie grecque et trouve une expression particuliere chez Heraclite. 

Dans une large mesure nous reprenons a notre compte la question soulevee par C. 

Collobert en conclusion de son article « De l'acosmia au cosmos ou le partage des 

honneurs divins (Made, O 185-195) » : « La demesure de l'humain n'est-elle pas autre 

Pour l'ensemble des citations tiroes de Ylliade nous utiliserons systematiquement la traduction de P. 
Mazon. 
24 

Nous prenons ici gendalogie au sens m&hodologique que lui donne B. Williams lorsqu'il d^finit sa 
propre methode dans le sillage de Nietzsche : « A genealogy is a narrative that tries to explain a cultural 
phenomenon by describing a way in which it came about, or could have come about, or might be imagined 
to have come about» {Truth and Truthfulness, Princeton, Princeton University Press, 2002, p. 20). 
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chose que le pendant de son caractere ephemere et de sa precarite inacceptes ? » . 

L'« attitude hubristique » serait alors l'antithese de l'equilibre delicat et dynamique qu'il 

faut maintenir entre le desir de repousser les limites de sa condition (celle de la mort par 

exemple) et la necessite de se rappeler ces limites26. La rencontre entre Cresus et Solon, 

au premier livre de l'oeuvre d'Herodote, rend compte de Pacuite d'une telle approche de 

la notion d'hubris. Particulierement au moment qui suit immediatement le depart du 

sage : « Solon parti, la vengeance divine frappa durement Cresus, sans doute parce qu 'il 

s 'etait cru I 'homme le plus heureux qui jut au monde » (nous soulignons). Les themes 

de la presomption insensee et de l'errance humaine impregnent la conception hellenique 

de la condition humaine. Ainsi ils constituent un aspect important sur lequel il sera 

possible de conjuguer 1'appropriation du probleme de Yhubris par Heraiclite avec 

Pexperience de la demesure telle qu'exposee dans la poesie grecque. 

La presente etude se divisera en deux chapitres. Afin d'eclairer la maniere dont 

les poetes ont traite le theme de Yhubris, nous etudierons quelques passages cles chez 

Homere, Hesiode et Eschyle. Suivant les allusions qui s'imposeront au fur et a mesure, 

nous tenterons de cerner la notion d'hubris et les differentes notions qui lui sont 

afferentes, afm de mettre en lumiere les liens subtils entre 1'experience de la demesure et 

une certaine conception de la condition humaine. L'enjeu consiste a saisir comment le 

theme du desir de transgression de sa condition est etroitement lie a une certaine 

conception de l'equilibre fragile de la communaute politique. 

25 Philosophia, 31 (2001), p. 23. 
Nous renvoyons ici a 1'analyse de M.C. Nussbaum : « This is what hubris is - the failure to comprehend 

what sort of life one has actually got, the failure to live within its limits (which are also possibilities), the 
failure, being mortal, to think mortal thoughts » (« Transcending Humanity » in Love's Knowledge. Essays 
on Philosophy and Literature, New York, Oxford University Press, 1992, p. 381). 
27 

L 'Enquete, trad. A. Barguet, livre I, 34. 
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Apres la mise en contexte de V hubris dans le cadre de la poesie grecque, nous 

nous pencherons sur ce qui fait echo a ce theme dans 1'ensemble de la philosophie 

d'Heraclite. L'appropriation du theme de la demesure humaine par l'Ephesien fera 

essentiellement l'objet du deuxieme chapitre. Elle repose sur une entreprise critique qui 

consiste a denoncer une certaine errance humaine, qui se caracterise par la 

meconnaissance de la loi qui gouverne 1'ensemble du reel: la lutte des contraires. Selon 

ce dernier, ce ne sont done pas tant les dieux qui font perdre le bon sens aux mortels et les 

conduisent a la folie demesuree, que cet elan vital et inquietant, cette violence qui 

caracterise le genre humain ; d'ou le besoin de reflechir sur 1'articulation possible entre 

les lois humaines et la loi de l'harmonie des contraires. Dans ce deuxieme chapitre nous 

examinerons done attentivement les deux « specificites » mises en evidence par W. 

Jaeger, qui touchent a 1'introduction d'un enjeu relatif au role de la loi (contenir la 

demesure humaine) et d'une sagesse pratique d'un caractere nouveau, a savoir le 

phronein : traduisant Pattitude de celui qui est sensible aux limites de sa condition 

mortelle. 
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Chapitre I 

Hubris et condition humaine dans la poesie grecque archai'que 

Les poetes grecs ont thematise un aspect deroutant de la nature humaine. L'etre 

humain, qui desire depasser sa condition mortelle, cherche constamment a repousser les 

limites, qui lui rappellent qu'il ne peut actualiser tout ce qu'il souhaite pouvoir accomplir. 

Cette ambition peut le conduire a entretenir une presomption insensee a l'endroit de sa 

condition d'etre fragile et ephemere. Nous presentons dans ce qui suit une etude qui vise 

a degager les contours de la demesure, de la transgression, de la violence (autant de 

significations possible de Vhubris). Le point commun a ces trois significations est le desir 

d'aller au-dela de son lot, de la part a laquelle les ephemeres ont droit. Nous verrons que 

la poesie grecque archai'que inaugure une conception de la condition humaine ou Vhubris 

joue un role central, dans la mesure ou elle est le signe d'un manque de discernement, 

d'un deni du monde commun que les humains ont en partage avec les autres puissances 

(naturelles, animales ou divines) qui l'entourent. 

D'Homere a Aristote la notion d'hubris traverse l'ensemble de la litterature dans 

l'Antiquite grecque. Dans PAthenes du 5l6me a.v. J-C, elle fait meme 1'objet d'une 

infraction particuliere, sanctionnee par le droit public athenien (1'accusation a pour titre 

graphe hybreos ). Les maximes des Sept Sages29, qui dans leur poesie gnomique 

28 
N. Fisher consacre le deuxieme chapitre de son ouvrage sur Vhubris a l'examen de cette loi dans 

l'Athenes de la periode classique (Hybris. A Study in the Value of Honour and Shame in Ancient Greece, 
op. cit.,p. 36-85). 

Voici quelques exemples tires de Diogene Laerce : Chilon exhorte a « maitriser son emportement. Ne 
pas detester la divination. Ne pas desirer l'impossible » (I, 68), l'apophtegme de Bias stipule de « supporter 
noblement une deterioration de sa situation » ou encore que « la plupart [des homines] sont mauvais » (I, 
86) et celui de Cleoboulos « la mesure est le mieux » (I, 92) (op. cit.). 
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exhortent leurs concitoyens a suivre la mesure et a eviter les desirs insatiables, vehiculent 

une sagesse pratique qui se reflete dans des inscriptions a P entree du temple d'Apollon, a 

Delphes. Ces maximes sont bien connues et font desormais partie des lieux communs de 

la tradition occidentale : « rien de trop » (meden agari) et « connais-toi toi-meme » 

(gnothi seauton), Selon toute vraisemblance de telles maximes expriment le desir 

d'imposer une forme de moderation aux ambitions humaines, qui depassent un seuil 

tolerable pour la viabilite de la communaute politique. L'exigence de maitrise de soi, de 

moderation, de prudence, d'equilibre, ne doit pas en revanche laisser entendre qu'elle 

decoule simplement du caractere modere et equilibre des Hellenes de Pepoque. Au 

contraire, comme l'affirme justement W. Jaeger : « La moderation prechee par Apollon 

n'etait pas une doctrine banale d'acceptation de son sort et d'apaisement... » . II 

s'agissait plutot de rappeler aux etres humains les limites de leur condition mortelle, 

autrement dit, de ce qui les definit comme des etres precaires et ephemeres. L'etude du 

contexte litteraire ou intervient le theme de Pexces, de la demesure, de la violence, 

permettra sans doute de jeter la lumiere sur la turbulence qu'introduit Yhubris dans les 

affaires humaines, comme le viol de Pequite, la corruption de la justice et, ultimement, la 

negation de ce qui fonde la communaute politique. Chez Heraclite, cela se traduit par la 

dissolution du monde commun, qui existe grace a des reperes partages et reconnus par 

tous (c'est-a-dire ce qu'Heraclite nomme le discours partage, logos xunos, cf. B2, 80 et 

114). Le discours vrai et la loi humaine qui s'en inspire permettent de discerner le monde 

commun auquel Phumain doit s'eveiller, c'est-a-dire Pensemble dynamique des 

contraires qui s'opposent et constituent le reel. Comme nous Pavons suggere dans 

30 
W. Jaeger ajoute « ...mais une repression rigoureuse des tendances recentes des individus au 

dereglement moral» (Paideia, op. cit., p. 207). Nous ne suivons pas cette tendance a reduire la sophrosune 
a une sorte de repression contre Yhubris, trop souvent associee a l'impiete. 
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1'introduction de la presente etude, en nous referant a Tissue de l'incendie de Sardes ou 

les citoyens, pour fuir les flammes, s'etaient rassembles pour lutter contre l'envahisseur, 

le feu laisse entrevoir la loi qui permet d'orienter la vie humaine vers ce qui est commun 

a tous. Dans le cas de l'incendie de Sardes, c'etait la revoke ionienne contre les Perses 

qui liait les hommes a leur condition. Pour Hefaclite, c'est la loi (nomos) qui rend les 

hommes sensibles a ce qui est commun (xunos). Nous verrons au chapitre deux que la loi 

(nomos) vient jouer le role d'une sorte de rempart contre Yhubris, bien qu'elle ne puisse 

la contenir totalement. 

L'etude du contexte litteraire permet d'apprehender le besoin d'une ethique de la 

mesure, mobilisee par une sagesse pratique qui se fonde sur le phronein : une vertu a la 

fois emotionnelle et intellectuelle, qui permet de reconnaitre la place precaire de l'humain 

dans l'equilibre du monde. Une telle vertu trouve un echo important chez Heraclite 

lorsqu'il affirme « de tous les humains, c'est la part: faire preuve eux-memes de 

discernement (ginoskein) et de prudence (sophronein)» (notre trad., B 116), ou encore 

« faire preuve de prudence (sophronein), la vertu supreme ; et la sagesse : dire la verite et 

agir selon la nature, a l'ecoute » (notre trad., B 112). Dans ce qui suit nous verrons que 

les poetes n'explicitent pas, cependant, les conditions d'une telle sagesse pratique, qui 

s'opposerait a la violence en puissance chez l'etre humain. lis exposent plutot des 

consequences politiques de Yhubris, c'est-a-dire les symptomes de cette maladie, qui 

affecte autant l'individu que la communaute. 

La demarche privilegiee pour degager les differentes acceptions poetiques de 

Yhubris chez les Grecs sera la suivante. II sera d'abord question d'etymologic. Bien que 

plusieurs hypotheses furent avancees quant a l'origine linguistique de Yhubris, nous 
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verrons que Petymologie n'arrive pas pour autant a cerner les contours de cette notion. 

Elle conduit meme parfois a une petition de principe, ou Ton degage hativement une 

definition generate qu'on applique ensuite a 1'ensemble du corpus litteraire ; on esquive 

ainsi Pexamen minutieux de la polysemie que recele la notion d'hubris. Pour eviter cette 

petition de principe, nous explorerons les significations du theme de Vhubris en etudiant 

quelques passages pregnants dans la poesie grecque archai'que, notamment chez Homere, 

Hesiode et Eschyle. 

I- L'etymologie incertaine de /'hubris 

On traite generalement du theme de la « demesure humaine » chez les Grecs en le 

rattachant au chatiment inexorable auquel est voue l'individu qui se laisse aller au-dela 

des limites de la condition humaine, en essayant sinon de s'egaler, du moins de rivaliser 

avec les dieux31. On a meme fait correspondre Vhubris au « peche capital d'affirmation 

de soi » , sanctionne par Zeus. Bien qu'il n'y ait aucun terme francais qui puisse rendre 

compte precisement de la richesse semantique de 1'hubris, on lui attribue volontiers des 

correspondants qui font allusion "a la «transgression » ou a la « demesure ». Ces deux 

termes evoquent respectivement deux aspects qui accompagnent la notion d'hubris33. La 

transgression evoque le viol d'un interdit ou, de maniere plus neutre sur le plan moral, 

31 
Cf. L'introduction d'A. Barguet a sa traduction de L 'Enquete d'H6rodote (Paris, Gallimard, La P16iade, 

1964, p. 23). 
32 

« ...a l'^poque archai'que Zeus apparait tour a tour comme la source insondable des dons tant bons que 
mauvais ; comme le dieu jaloux qui tient rigueur a ses enfants du desir de leur coeur ; et enfin, comme le 
juge terrible, juste mais severe, qui punit inexorablement le p^che" capital de Paffirmation de soi, le p6che 
de Yhubris » (E.R. Dodds, Les Grecs et I'irrationnel, trad. M. Gibson, Paris, Aubier-Montaigne, 1965, p. 
57). 
33 

Nous suivons ici l'analyse preliminaire qu'A. Moreau expose dans son article « Pour une apologie de la 
transgression? Esquisse d'une typologie », Kernos, 10 (1997), p. 97-110. 
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tout simplement le fait de « passer outre ». La demesure designe quant a elle un autre 

aspect de Yhubris : l'exces, le debordement et le desordre qui en resultent. On complete 

P ensemble constitue par ces deux aspects en y ajoutant parfois un troisieme aspect, issu 

d'une interpretation de la tragedie : la faute ou l'erreur fatale, qui se dit en grec 

hamartanein, signifiant « manquer le but», « faire fausse route », « se meprendre »... 

Certains hellenistes ou philologues ont associe Vhubris au sacrilege ou bien a l'impiete, 

inscrivant ainsi la signification essentielle de la notion dans le domaine exclusivement 

religieux. D'ou 1'insistance traditionnelle a definir Yhubris comme une volonte arrogante 

de rivaliser avec les dieux34. Bien que la dimension religieuse fasse effectivement partie 

du theme de Yhubris, elle n'en epuise toutefois pas tout le sens. II semble en revanche 

que certaines meprises etymologiques aient favorise une telle acception religieuse, qui 

s'est imposee au fil du temps. Un exemple eloquent de fausse etymologie mise a 

contribution pour illustrer Yhubris grecque est celle qui associe l'idee de transgression a 

l'anormal, au melange incongru, au desordre monstrueux evoque par le terme latin 

hibrida, « de sang mele », altere en hybride en raison d'un rapprochement artificiel avec 

Yhubris . L'impurete ou la monstruosite n'a pourtant rien a voir, nous le verrons, avec la 

notion grecque Yhubris. Le recours a ce genre de fausse etymologie risque de nous 

conduire a projeter et a exagerer, sinon des connotations que la notion d''hubris n'avait 

pas pour les Grecs, du moins certains aspects plutot que d'autres. 

Dans sa somme importante sur Vhubris dans la litterature grecque, N. Fisher fait une critique 
convaincante de ce qu'il nomme «the traditional view », qui se caracterise par 1'insistance de la dimension 
religieuse de Yhubris (Hybris, op. cit, p. 2-4). 
35 

A. Moreau, « Pour une apologie de la transgression? Esquisse d'une typologie », op. cit, p. 109. 
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Malgre les risques mentionnes du recours a l'etymologie, il convient d'evoquer 

les differentes hypotheses avancees pour degager l'origine du terme . La plus connue 

relie Yhubris aux termes et expressions avec le prefixe huper- (« pour », « en faveur de » 

ou « au-dela»). Selon A. Moreau cette etymologie s'avere fausse, mais eclairante, 

puisqu'elle permet de mettre en evidence un exemple manifeste d'hubristes (d'etre 

« hubristique ») : Y huper enor (celui qui est excessivement fier de sa force) . Maintes 

expressions dans la litterature grecque denotent la demesure ou le depassement de 

certaines limites : excessivement (huperagan), plein de courage ou plein d'ardeur 

(huperthumos), transgresser ou violer (huperbaino), avec violence ou arrogance 

(huperbios), qui outrepasse la mesure (hupermetros), contraire au destin (hupermora, 

hupermoron ou huper aisan), etc. Nous verrons que plusieurs de ces vocables 

interviennent dans des contextes ou le theme de Yhubris apparait. Une autre etymologie, 

moins notoire, rapproche hubris du terme Sanskrit ugrah qui signifie « fort, violent». 

Cette hypothese table sur une correlation plausible entre la demesure et la violence (bid). 

Une autre hypothese, qui s'apparente a cette derniere, rapproche Yhubris de termes 

evoquant l'impetuosite (sobaros, sobeiri). Le verbe sobeo designe ce qui «pousse 

vivement», ou bien ce qui « s'elance vigoureusement». Cette derniere hypothese est 

difficile a soutenir puisqu'il n'y a pas, a notre connaissance, d'occurrences qui 

attesteraient clairement une telle filiation. Bien que toutes ces etymologies referent d'une 

maniere ou d'une autre a la violence, nous verrons que l'attitude « hubristique » ne se 

resume pas a une forme precise et particuliere de violence. 

Pour les trois premieres hypotheses, nous renvoyons le lecteur k l'etude de L. Gernet (Recherche sur le 
developpement de lapensee juridique et morale en Grece, op. cit, p. 2, note 1). 
37 Op. cit., p. 109. 
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Dans un article recent, J.-M. Mathieu soutient la these selon laquelle la filiation 

fondamentale n'est pas exclusivement rattachee au prefixe huper. II privilegie plutot une 

etymologie proposee par J.-L. Perpillou : le prefixe hu- equivaudrait a epi-, et la racine -

bri evoquerait l'idee d'ecrasement, d'un poids insoutenable, autant pour Pauteur de 

Yhubris que pour sa victime. Cette etymologie associerait done 1'hubris a une espece de 

violence ecrasante : plus exactement a une force brutale insupportable qui tente de 

reduire a neant les autres puissances qui Fenvironnent. La fable de l'epervier d'Hesiode 

atteste indirectement la pertinence d'une telle hypothese39. Sans pour autant reduire 

Yhubris strictement a cette idee de violence ecrasante, J.-M. Mathieu insiste volontiers 

sur le fait que l'etymologie proposee par J.-L. Perpillou permet de mieux interpreter 

certaines occurrences du lexique se rapportant a Yhubris. Dans toutes les hypotheses 

avancees nous decelons au moins trois aspects qui ressortent avec une certaine evidence : 

la transgression, l'exces et la violence. 

Au lieu d'insister sur l'alternative qui nous forcerait a choisir entre l'idee de 

transgression, d'exces ou de violence, il convient plutot de degager ce qui unit ces trois 

idees en autant d'aspects diffdrents de l'idee generate fthubris. Leur complementarite, 

sans nous permettre de fournir une definition achevee de Yhubris, offre neanmoins des 

reperes fiables qui orienteront notre examen de ses occurrences dans la poesie grecque. 

La transgression, l'exces et la violence ouvrent en effet un large champ semantique ou 

interviennent differentes considerations qui ont trait a la condition humaine : quelles sont 

les limites a ne pas franchir, quelles sont les balises qui jalonnent 1'ambition humaine, a 

partir de quel moment l'humain pretend-il a une puissance a laquelle il n'a pas droit ? 

38 
« Hybris-d6mesure ? : philologie et traduction », Kentron, 20 (2004), p. 15-45. 
Les Travaux et les Jours, 207-211. 
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Notre revue etymologique fait signe vers une parente entre des termes qui 

renvoient tous a Pidee d'une profusion, d'une brutalite ou d'un depassement de limites, 

sans pour autant fournir l'explication qui rendrait compte de Pespece de brutalite qui 

caracterise la notion d'hubris. Force est de constater, a la suite d'un tel recours a 

Petymologie, que Vhubris pourrait difficilement faire l'objet d'une entree dans un 

dictionnaire. D'ailleurs la notion brille par son absence dans les recents dictionnaires 

specialises de l'Antiquite40. Comme l'estime a juste titre L. Gernet dans la preface de ses 

Recherches sur le developpement de la pensee juridique et morale en Grece : la bigarrure 

d'une telle notion s'oppose a une definition qui tablerait exclusivement sur des 

considerations etymologiques41. Vhubris est une notion qui revet un caractere ethique et 

politique, reposant sur des croyances et sentiments communs, si bien qu'elle renvoie a 

une tendance humaine qui doit faire l'objet d'une analyse plus detaillee a l'aide de 

l'usage poetique. 

II- Homere et I'equilibre des affaires humaines 

Dans un court texte intitule Lajoute chez Homere, Nietzsche evoque Pelan vital 

qui caracterisait l'esprit d'emulation des Grecs42. L'envie qu'ils eprouvaient entre eux, 

les Hellenes le ressentirent egalement de la part des dieux a Pegard de leurs entreprises. 

Une illustration importante de ce trait caracteristique, qui permet de saisir un aspect sous-

jacent a la notion Vhubris, se trouve dans Ylliade. Au chant VII, Poseidon se plaint 

aupres de Zeus du comportement des Acheens. Ceux-ci erigent un mur pour proteger 

40 
Dictionnaire de l'Antiquite, J. Leclant (dir.), Paris, PUF, 2005, 2357 p . , Dictionnaire de la Grece 

Antique, Paris, Encyclopaedis Universalis, Albin Michel, 2000, 1426 p. 
41 

Op. cit, Preface, p. XL 
42 

CEuvresphilosophiques completes. 1870-1873, trad. J-L. Backes, M. Haar et M.B. De Launay, Paris, 
Gallimard, 1975, p. 192-205. 
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leurs nefs des attaques troyennes, et ce, sans avoir daigne lui offrir des hecatombes en son 

honneur. En guise de reponse Zeus lui fait la promesse suivante : 

Tiens! ecoute-moi: le jour ou les Acheens chevelus seront a leur tour partis 
avec leurs nefs pour les rives de leur patrie, va, brise leur mur, renverse-le 
tout entier dans la mer, et, sous le sable, de nouveau, cache le rivage 
immense, afin qu'a ton gre soit aneanti le grand mur des Acheens (459-
463). 

L'idee selon laquelle les dieux rabaissent par jalousie (phthonos) les oeuvres qui rivalisent 

avec leur puissance ne se reduit pas a une opposition entre le naturel et le surnaturel. 

Chez Homere, la jalousie des dieux constitue une sorte de loi naturelle. Les dieux 

retablissent l'equilibre qui a ete ebranle du fait des desirs humains de puissance illimite, 

et ils le font selon des moyens qui n'ont rien de miraculeux ou de surnaturel, bien que ces 

moyens soient souvent imprevisibles pour rintelligence humaine. La force qu'ils 

deploient pour reduire a neant les oeuvres humaines peut aisement se comparer a celle des 

forces de la nature. 

Ce caractere naturel se trouve exprime dans L 'Enquete d'Herodote qui relate le 

conseil qu'Artabane aurait prodigue a Xerxes, son neveu particulierement ambitieux : 

« Regarde les animaux qui sont d'une taille exceptionnelle : le ciel (ho 
Theos) les foudroie et ne les laisse pas jouir de leur superiority ; mais les 
petits n'excitent point sa jalousie. Regarde les maisons les plus hautes, et les 
arbres aussi: sur eux descend la foudre, car le ciel (ho Theos) rabaisse 
toujours ce qui depasse la mesure (ta huperekhonta) »43. 

La jalousie divine doit s'interpreter a l'aune du besoin de maintenir l'equilibre du monde. 

II doit y avoir des reperes stables pour que la vie puisse se perpetuer, et les dieux en sont 

garants. S'ils ne sont les createurs ni du monde, ni des institutions humaines, ils 

representent neanmoins ce qui permet au monde et aux institutions de se perpetuer ou 

43 Trad. A. Barguet, VII, 10,48-52. 
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non. Le mur des Acheens sera detruit par Poseidon car, malgre leur vaillance et la valeur 

de leur ceuvre, ils ont cm de maniere arrogante qu'ils pouvaient tout achever sans l'aide 

des dieux. Les etres qui depassent la mesure sombrent dans Pirrespect des limites du 

domaine dans lequel leur existence trouve une legitimite, en vertu de l'equilibre qui doit 

regner. Cet equilibre s'etablit par un partage initial de l'espace, dans lequel Pindividu 

peut exercer sa pleine liberie. Parce que l'equilibre est fonde sur un partage de lots, la 

marque la plus evidente de 1'hubris est la transgression: franchir un fleuve peut 

constituer, par exemple, un acte paradigmatique de demesure. Une illustration frappante 

en est l'attitude de Xerxes, qui fouette le detroit de l'Hellespont, en professant des paroles 

pleines de presomption : « Le roi Xerxes te franchira, que tu le veuilles ou non... » . 

Avec l'exemple du mur des Acheens et le conseil avise d'Artabane a Xerxes, on 

comprend que Yhubris a ete ressentie comme le risque de perdre les reperes, les balises 

permettant de partager un monde commun, qui ne peut se maintenir que grace a un 

partage equitable. Dans cette optique, les dieux sont les gardiens de l'equilibre du monde. 

Bien que la demesure ou la transgression provoque un conflit entre les pretentions des 

mortels et la jalousie des immortels, il semble que la notion & hubris, chez Homere, ne se 

reduise pas a cette relation. 

Uhubris s'exprime plutot comme une forme generate d'usurpation, de 

depassement de limites assignees a un etre, limites qui servent a preserver l'equite 

(eunomia, « le partage et l'ordonnancement initial des honneurs, des droits, des lots, 

etc. ») qui doit regner parmi les etres. Cette idee prend un sens important chez Heraclite. 

Bien qu'il ne prenne vraisemblablement pas au serieux la conception selon laquelle les 

4 4 Ibid, VII, 35. 
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dieux interviennent pour le maintien de l'equilibre du monde, l'Ephesien insiste plutot 

sur la necessite de reconnaitre un monde commun et d'eviter de penser en « particulier », 

c'est-a-dire « en ayant une sagesse privee » (cf. B 2). Nous analyserons dans le deuxieme 

chapitre la maniere dont cette idee est liee a Yhubris. Pour Pinstant nous analyserons la 

notion de moira dans Vlliade, pour ensuite observer comment les assises de Yeunomia 

dans YOdyssee sont ebranlees par Yhubris. 

a) Vhubris et la moira dans Vlliade 

L'hubris evoquee dans Ylliade45 se rapporte essentiellement a l'arrogance 

d'Agamemnon a l'endroit d'Achille. L'iniquite du premier declenche 1'indignation du 

second, d'ou la colere d'Achille qui risque de perdre Pensemble de l'armee acheenne. 

Lorsqu'Achille se plaint de Yhubris d'Agamemnon aupres d'Athena, il declare la chose 

suivante : « son arrogance (huperopliesi) lui coutera bientot la vie » (I, 205). Le terme 

huperopliesi, traduit ici par « arrogance », refere litteralement a une surabondance de 

forces ou d'amies. Ecraser un adversaire avec une force excessive est done ce que 

designe Yhuperoplia, c'est-a-dire un orgueil qu'inspire la confiance en la force des 

armes. Athena convainc alors Achille de se contenter de mots, et l'exhorte a dompter son 

courroux en lui promettant qu'il recevra par trois fois le prix de Yhubris d'Agamemnon 

(I, 214). Elle lui promet done une juste compensation pour cette injustice. 

Une autre occurrence importante de Yhubris survient lors de l'episode de 

l'ambassade au chant IX de Ylliade. Envoyee expressement par Agamemnon pour 

convaincre Achille d'accepter une juste compensation de l'injustice qu'il a subie, 

45 
Au chant I, 202-205, Achille s'adresse a Pallas Athene et qualifie Pattitude d'Agamemnon a son egard, 

d' « hubristique ». 
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l'ambassade echoue. Achille refuse les presents qui lui sont proposes en guise de 

reparation et estime qu'Agamemnon n'offre pas de veritable preuve de reconnaissance de 

ses torts. En preambule de sa reponse a l'offre d'Agamemnon, Achille utilise le participe 

passe ephubrizon (IX, 366) pour rappeler Finjustice dont il a ete victime. Le heros rejette 

categoriquement les biens que lui offre le roi Agamemnon en compensation de sa faute. II 

justifie son refus par le fait que ces cadeaux ne temoignent guere d'un changement 

d'attitude de la part du chef des armees grecques. Aux yeux d'Achille l'enjeu depasse le 

simple avantage que lui avaient confere les membres de la communaute des guerriers . II 

s'agit plutot de la publicite de 1'injure que lui a fait subir Agamemnon, ce qui affecte 

radicalement son rang et son statut dans la communaute, en le rendant indigne d'honneur 

(atimeton, IX, 648). La decheance d'Achille, provoquee par Yhubris d'Agamemnon, met 

ainsi en peril 1'ensemble de la communaute puisqu'elle entraine le desequilibre des forces 

qui s'affrontent durant la guerre de Troie. Certains pourraient objecter, en revanche, que 

la presence du theme de Yhubris dans Ylliade n'est que sporadique, negligeable, et par 

consequent insignifiante. Sur la question du theme majeur qui inspire le deroulement de 

Ylliade les opinions se partagent plutot, en effet, entre «la colere d'Achille» et 

« Paccomplissement de la volonte de Zeus »47. 

46 ' 

C'est a cette id6e que refere le vocable geras qu'on traduit par « part d'honneur ». Voyez E. Benvemste, 
Le vocabulaire des institutions indo-eur'Opeennes, Paris, Minuit, vol: 1, p. 44. Cfi C. Collobert, « La justice 
civique chez Homere : individu et communaute », dans Cosmos et psyche. Melanges offerts a Jean Frere, 
E. Vegleris (dir.), Zurich, 2005, p. 3,4. 
47 

Dans un article intitule" « La notion de "hybris" dans Ylliade », L. Stoianovici-Donat soutient la these 
selon laquelle Yhubris d'Agamemnon et, bien entendu, l'indignation d'Achille constituaient les facteurs 
determinants de la structure dramatique de l'epopee. Ce dernier repond a l'objection de la faible occurrence 
de la notion dans Ylliade. II invoque le fait qu'Homere exprime la presence de Yhubris par d'autres termes 
ou expressions qui rendent compte du probleme central de la d^mesure humaine. Ces expressions sont 
hupermoron et huper aisan qui designent toutes deux le fait d'outrepasser les bornes assignees par sa 
destined (Studii Clasice, 8 (1966), p. 17-24). L'article est en roumain, mais un bon r6sum6 en francais 
detaille la position de Pauteur. 
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Dans son analyse des « racines de la saisie grecque du monde », C. Castoriadis 

evoque toutefois un important rapprochement entre la notion de moira et celle d'hubris. 

Ce rapprochement s'appuie sur une etude de la signification du terme moira dans YIHade. 

Castoriadis insiste alors sur le fait que la moira humaine chez Homere signifie la mort . 

Le lien permet en effet d'explorer le theme de la condition humaine. Malgre les querelles 

sur Petymologie exacte de moira, les chercheurs s'entendent sur un noyau semantique 

auquel se rapportent des allusions aux puissances chtoniennes, les Erinyes et les Parques 

par exemple, qui personnalisent le chatiment des transgressions humaines et divines des 

limites de leur condition respective49. Un exemple de 1'intervention de ces divinites dans 

YIHade se trouve au chant XIX, lorsque la cavale d'Achille, Xanthe, se voit 

soudainement dotee d'une voix humaine par Hera. Xanthe rappelle a Achille son destin 

{moira), et les Erinyes interviennent pour remettre a sa place la cavale qui vient de 

depasser les bornes de sa moira50. On trouve une resonance particuliere du role des 

Erinyes dans la philosophic d'Heraclite : «le Soleil ne depassera pas ses mesures ; sinon 

les Erinyes, auxiliaires de la Justice, sauront bien le decouvrir » (trad. M. Conche, B 94). 

Les destriers ne parlent pas et le Soleil ne derivera pas excessivement de sa course, voila 

ce qu'evoquent les allusions aux Erinyes. II y a des jalons qui balisent le cours de la vie 

des etres, et ils ne sont pas autorises a les franchir. Quelle est done la nature de cette 

Voici l'etymologie qu'il evoque : « Le terme moira, recurrent dans les poemes, surtout dans YIHade, est 
a rattacher au verbe merizo, qui signifie partager, diviser. La moira, e'est done le partage, la part, le lot, le 
sort. Et la racine smer- nous donne immediatement la reponse a la question : quelle est la moira, la part de 
l'homme ? Sa moira, e'est le moros, e'est-a-dire la mort» {Ce qui fait la Grece, op. cit, p. 110). 
49 

Voyez l'&ude majeure sur le destin et la mort chez Homere : B. C. Dietrich : Death, Fate and the Gods. 
The Development of a Religious Idea in Greek Popular Belief and in Homer, London, Athlone Press, 390 p. 

Le passage en question va du vers 404 a la fin du chant XIX, ou Achille replique la chose suivante a 
Xanthe : « Xanthe, pourquoi me viens-tu predire la mort ? Aussi bien ce n'est pas ton r61e. Je le sais sans 
toi: mon sort {moros) est de p6rir ici, loin de mon pere et de ma mere. II n'importe : je ne cesserai pas, que 
je n'aie aux Troyens donngtout leur soul de combat». 
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moira, qui semble a premiere vue implacable ; et comment se rattache-t-elle a la notion 

& hubris ? 

D'abord il faut souligner que, selon Fanalyse de Castoriadis, la moria n'est pas 

assimilable a un destin fatal, bien qu'il s'agisse, chez Homere du moins, d'«une 

puissance impersonnelle, une sorte de legalite supreme qui s'impose aux hommes comme 

aux dieux »51. Ainsi la moira se definit essentiellement comme l'ensemble des 

evenements, contingents ou non, qui composent la vie d'un etre, autrement dit sa 

destinee. Elle est la resultante d'elements divers qui determinent le cours de la vie ; sans 

pour autant se reduire a une fatalite. 

Considerons un episode de la poesie homerique pour mieux saisir de quoi il s'agit. 

Au chant XVI de Ylliade, malgre Pavertissement d'Achille, Patrocle monte par trois fois 

a l'assaut des murailles de Troie. Apollon utilise un synonyme de moira pour signifier a 

Patrocle qu'il n'est pas autorise a prendre Troie : « Arriere, divin Patrocle ! Le destin 

(aisa) ne veut pas qu'elle soit prise par ta lance, la ville des Troyens altiers - pas plus que 

par celle d'Achille, pourtant bien plus brave que toi » (706-709). Ici le destin est concu 

comme une borne qui definit les limites de l'agir du heros, et non pas comme une 

determination absolue qui dirigerait sa volonte, comme s'il etait la marionnette de 

caprices divins ou d'une necessite naturelle. L'aspect le plus evident de la moira 

humaine, et celui qui subsume toutes les autres limites, c'est bien entendu la mort car, par 

definition, mil mortel n'y echappe. C'est en ce sens, selon nous, qu'il faut saisir les deux 

fragments d'Heraclite ou il est question de « part» : « plus grandes les parts de mort 

(moroi mezones), plus grandes les parts de vie (mezonas moiras) qu'elles obtiennent en 

« Seminaire du 15 novembre 1982 », Ce qui fait la Grece, op. cit., p. 110. 

29 



partage » et « etant nes, ils veulent vivre et subir leur destin de mort (morous), ou plutot 

trouver le repos, et ils laissent apres eux des enfants, destins de mort a naitre (morous 

genesthai) » (trad. M. Conche, respectivement B 25 et B 20). Dans le premier fragment 

(B 25), nous avons Pafiirmation que ce qui offre une valeur a la vie, une certaine part, 

c'est la part de mort. II doit y avoir un partage equitable entre vie et mort en general. 

C'est la condition necessaire pour que se maintienne le cycle des generations successives. 

Le deuxieme fragment (B 20), quant a lui, affirme essentiellement la meme chose, en y 

ajoutant cependant l'expression de la volonte humaine : une fois ne, l'humain veut vivre. 

Paradoxalement, vouloir vivre une vie heroi'que comme celle d'Achille implique de 

tendre vers la mort, done d'assumer son destin de mortel. Or la plupart des hommes ne 

veulent pas assumer un tel destin, ce qui les conduit a esperer se soustraire a leur 

condition mortelle. Un type d'espoir done qui consiste a refuser sa condition humaine. 

Entre la naissance et le deces, s'imposent d'autres limites particulieres qui 

jalonnent la destinee humaine, comme celle qui empeche Patrocle de prendre Troie. 

L'entreprise de Patrocle est, dans la perspective de sa moira, ce que les Grecs qualifient 

d'hupermoron ou bien d'huper asian, qui renvoie a la tentative de «transgresser les 

limites de son destin >>, de << faire ce qui est contraire a sa condition ». C'est selon 

Pepisode de Ylliade que Castoriadis prend soin de preciser la difference importante entre 

la moira et lefatum : « .. .c'est que la moira n'est pas un destin au sens habituel du terme, 

au sens du fatum, d'une predetermination et d'une predestination absolues. Car si la 

moira fixe des limites, en deca de ces limites les humains decident, en un sens, 

librement »52. 

Castoriadis, op. cit, p. 113. Cf. Dietrich, op. cit., p. 333. 
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Pour reprendre Pexemple de Patrocle qui tente de prendre Troie d'assaut, si le 

heros n'est pas autorise a prendre Troie, il a neanmoins le choix de transgresser ou non 

les limites de sa condition : choix qui se trouvera par contre sanctionne par la mort ou par 

la nemesis, c'est-a-dire la sanction decoulant de l'indignation humaine ou divine qui 

resulte de la transgression. Si bien que les consequences de la transgression demeurent 

indeterminees et indeterminables de maniere absolue ; elles sont plutot relatives au 

contexte de la transgression. 

Un lien etroit doit etre etabli entre 1'experience de la demesure humaine {hubris), 

une prudence qui consisterait a saisir les limites de sa condition (sophronein) et la 

conception grecque voulant que les etres aient une place assignee, une « part » (moira): 

un lot qui leur soit echu, au sein duquel ils peuvent esperer devenir ce qu'ils sont et non 

pas tout ce qu'ils croient ou desirent etre. Heraclite stipule que « pour les hommes, que se 

produise tout ce qu'ils souhaitent n'est pas mieux » (trad. M. Conche, B 110) . O n 

comprend mieux ce fragment si on tient compte de ce qu'implique la notion de moira 

dans la poesie homerique. Le destin est ce qui conditionne l'agir humain. Toutefois, la 

bete humaine ne souhaite pas necessairement que se produise son destin. L'etre humain 

souhaite au contraire que se produise uniquement ce qu'il desire ; mais « ce qu'il desire » 

n'est pas necessairement compatible avec le « meilleur». D'ou le besoin de mieux 

comprendre la maniere dont la notion de moira est liee avec celle d'hubris. Elle est 

d'abord concue comme une divinite qui dispense la part de mort aux etres humains54. Elle 

incame ainsi l'espace-temps limite aii sein duquel la vie humaine coexiste librement avec 

des lois impersonnelles qui limitent ses ambitions. Ainsi, la maniere dont V hubris 

53 
Nous reviendrons plus en detail, au chapitre suivant sur 1'interpretation a dormer a ce fragment. Voyez 

infra p. 72. 
Cf. Dietrich, Death, Fate and the Gods, op. cit, p. 195. 
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transgresse la destinee humaine se saisit plus aisement a travers la notion de « part» ou 

de «lot» attribuee a ragent hlimain, qu'avec une notion de destin implacable qui 

reduirait a neant la possibility de Taction libre, de l'errance humaine, et par consequent 

de Yhubris. 

b) Uhubris et Veunomia dans YOdyssee 

De maniere plus generale, c'est dans YOdyssee que se manifeste avec force 

Penjeu politique de Yhubris. Chez Homere, l'equilibre de la communaute repose sur une 

distribution equitable de parts, plus precisement sur une juste repartition (eunomia) des 

honneurs (time). Ueunomia s'oppose alors explicitement a Yhubris. L'attitude des 

pretendants au trone d'Ulysse est presentee comme un viol de la stabilite de la 

communaute qui s'exprime a travers la notion generale d'equite (eunomia), principe 

garant de la solidarite humaine. 

Tout au debut de YOdyssee, Zeus s'indigne de la conception que les humains se 

font des dieux : il evoque le recit d'Egisthe tuant Agamemnon, a son tour tue par Oreste, 

fils d'Agamemnon. Ce recit sert a rappeler que c'est la fureur des hommes qui les conduit 

a violer leur sort et a s'attirer les foudres qu'ils attribuent injustement aux dieux5 . Le 

recit de cette saga meurtriere, qui ouvre Pintrigue de YOdyssee, n'est pas innocent car, a 

l'episode des cycles de violence dans la famille de l'Atride, fait echo l'insolence a 

J.-P. Vernant resume de la maniere suivante la signification de cette notion : « la repartition equitable 
des charges, des honneurs, du pouvoir entre individus et les factions qui composent le corps social » (Les 
origines de lapensee grecque, op. cit, p. 71). 

« Helas ! voyez comment les mortels vont juger les dieux! C'est de nous que viendrait tous les malheurs, 
alors qu' eux-m6mes par leur propre fureur outrant le sort se les attirent...» (trad. P. Jaccottet, Od., I, 31 -
35). Toutes les citations tiroes de YOdyssee seront issues de la traduction de P. Jaccottet. 
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laquelle se pretent les pretendants. A cet egard, il semble que l'intrigue de VOdyssee soit 

qu'Ulysse subisse ou pas le meme sort qu' Agamemnon. 

L. Gernet explique dans cette perspective que ce qui eclaire la notion d'hubris, 

chez Homere, c'est la solidarite sociale incarnee dans le clan familial (genos) par l'ordre 

general de themis et dike, c'est-a-dire de la justice comme institution et comme execution 

de sentences. L'analyse de L. Gernet insiste davantage sur la morale familiale qui se 

dissout en raison de la disorganisation progressive du genos, que sur une conception 

generate de la condition humaine qui depasserait le cadre strictement sociologique. Son 

etude aboutit alors a la conclusion suivante: Vhubris est la rupture de l'ordre, de la 

stabilite ideale telle qu'elle s'exprime dans Yeunomia, principe de justice distributive qui 

s'oppose a la disorganisation du genos51. Par ailleurs, L. Gernet releve un aspect 

interessant de Yhubris dans la poesie homerique. II montre que la demesure des 

pretendants est tres souvent correlee a une « presomption insensee » (atasthalia) , qui a 

quelque chose de fatal pour le pfesbmptueux et pour la justice civique. La presomption 

des pretendants implique done l'impetuosite presente dans la nature humaine, evoquee 

par Zeus en introduction du poeme. Elle procede d'une meconnaissance des limites et de 

la fragilite des conditions de subsistance des etres humains. Bien que les pretendants 

soient dans leur droit de courtiser Penelope, puisque qu'Ulysse tarde a revenir, l'exercice 

de ce droit excede les limites qui le justifient. 

Deux passages de VOdyssee illustrent bien comment la confiance excessive en ses 

forces et en la stabilite de son sort peut conduire a Parrogance aveugle, composante 

57 
Recherches sur le developpernent de lapensee juridique et morale en Grece, op. cit, p. 8. 

CO 

L'expression hubrizontes atasthala mekhanoonto consacre cette association de Yhubris et de la perdition 
de la presomption, comme l'atteste les occurrences de cette expression dans VOdyssee (III, 207, XVII, 588, 
XX, 170 et 370) 
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essentielle de l'attitude hubristique. Au chant XVII de VOdyssee, Antinoos s'attaque a 

Ulysse deguise en mendiant. Trouvant qu'il a ete trop loin, les pretendants craignent que 

ce mendiant soit un dieuet vilipendent Antinoos en ces termes: « ...les dieux sous 

l'aspect d'un homme d'autres lieux, prenant toutes les formes, font parfois le tour des 

villes pour sonder la violence (hubris) ou Fequite (eunomia) des hommes »59. Au chant I 

de VOdyssee, par ailleurs, Athena, sous les traits d'un etranger, recoit l'hospitalite de 

Telemaque. Le fils d'Ulysse ressent de la honte puisqu'il ne peut soustraire son hote au 

spectacle degradant auquel se livrent les pretendants. Athena fait done etat de sa propre 

indignation de la maniere suivante : 

Est-ce un banquet, des noces ? II ne peut pas s'agir d'ecot60, quand je vois 
rarrogance et les exces (hubrizontes huperphialos) des banqueteurs par la 
maison ! Quiconque, ayant un peu de sens, verrait tant d'infamie (aischea), 
en serait sans doute indigne (nemesan)! (226-229) 

En soulignant l'indignation qui convient dans telles circonstances, Athena cherche a 

stimuler la fougue de Telemaque afin qu'il parte demander de l'aide aux amis de son 

pere, Nestor et Menelas. Elle opere cette stimulation en evoquant la honte et l'indignation 

qu'il devrait ressentir dans sa situation. Le theme de Vhubris, chez Homere, est done 

etroitement lie a une culture de la honte , qui exige la reconnaissance et le respect d'un 

monde communement partage, ou les humains peuvent juger mutuellement de leur valeur 

en s'affrontant, tout en reconnaissant le besoin d'une solidarite minimale face aux 

vicissitudes de la vie. L'attitude des pretendants bafoue les exigences d'une telle culture. 

Trad. P. Jaccottet, XVII, 485-487 (legerement modified). 
Le terme ecot traduit ici le vocable eranos, qui designe un repas ou chacun des convives contribue a sa 

quote-part. 
Pour une etude des m^canismes psychologiques et ethiques qu'implique une telle culture, voyez 

l'ouvrage de B. Williams, La honte et la necessite, trad. J. Lelaidier, Paris, PUF, 1997, 261 p. En annexe de 
son ouvrage Williams definit la honte de la maniere suivante : « L'essence de la honte tient au fait de se 
sentir expose en un sens plus general, au fait d'etre a son desavantage, a ce que je designerai d'une 
expression tres large : une perte de pouvoir » {op. cit, p. 224). Cf. D.L. Cairns, Aidos. The Psychology and 
Ethics of Honour and Shame in Ancient Greek Literature, Oxford, Clarendon Press, 1993, p. 1-47. 
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Pour completer 1'interpretation de la relation etroite entre la condition humaine 

(moira) et Vhubris chez Homere, considerons Pepisode des Cyclopes dans YOdyssee. Au 

chant IX, le poete met en scene un partage, ou plutot un ajustement asymetrique entre 

l'humain et le non-humain. Ayant aborde File des Cyclopes avec son equipage, Ulysse 

annonce a ses hommes qu'il ira en reconnaissance avec quelques-uns d'eux, afin de 

determiner si les habitants de ce lieu sont hubristai (violents) ou philoxenoi (hospitaliers). 

Puis un peu plus loin, la description des Cyclopes par Ulysse revele des indications 

importantes quant a la conception homerique de ce qu'il convient d'appeler les «traits 

essentiels de la communaute politique ». II s'agit d'un jeu asymetrique puisque les 

Cyclopes sont definis par contraste avec ce qui constitue toute communaute humaine 

digne de ce nom. Les Cyclopes sont des etres orgueilleux (huperphialos), sans 

institutions (athemistoi), depourvus d'assemblee deliberative (agorai boulephoroi), enfin, 

ils ne se soucient guere les uns des autres (oud'allelon alegousif1. Ulysse donne a voir, 

par ce contraste, ce qui definit la condition politique de l'etre humain: respecter certaines 

regies, creer des institutions (c'est-a-dire des usages et des coutumes qui reglent les 

rapports avec autrui), posseder des assemblees deliberatives, et se soucier les uns des 

autres. Fort de cette conception, nous retenons et elargissons la portee de la definition que 

L. Gernet retient a la suite de son etude lexicologique de Vhubris homerique : « L'hubris 

"depasse", elle est "usurpation" sur un terrain interdit »63. Uhubris ne fait pas que 

vaguement depasser ou usurper. Elle met egalement a mal Yeunomia : ce partage des 

charges, des honneurs et des pouvoirs qui garantit l'equilibre de la communaute, et, par 

consequent, sa capacite a instituer des lois et a constituer des assemblees deliberatives. 

Chant IX, 112-115. Cf. C. Collobert, « La justice civique chez Homere : individu et communaute' », op. 
cit, p. 23-33. 

L. Gernet, op. cit, p. 12. 
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Ill- Hesiode ou la tension entre hubris et dike 

Chez Hesiode, l'insistance n'est plus tant sur Veunomia, l'equite, que sur la 

justice corrective. D'ou le besoin d'une justice (dike) qui reponde a une crise de la culture 

dont le poete est temoin. Ici la justice se fait revendication d'un dispositif efficace contre 

1'hubris. Le recit prophetique de la decadence qui regnera a 1'age de fer, dans Les 

Travaux et les Jours, illustre en effet le besoin de redresser certaines valeurs decrepites : 

« Nul prix ne s'attachera plus au serment tenu, au juste, au bien : c'est Partisan de crimes, 

a l'liomme tout demesure qu'iront leurs respects (hubrin anera timesousi) ; le seul droit 

sera la force (dike d'en khersi), la vergogne (aidos) n'existera plus » (trad. P. Mazon, 

190-193)64. Chez Hesiode, done, la demesure humaine devient synonyme d'anomie 5. 

Uhubris s'insere dans des enjeux moraux et politiques aussi bien que religieux ; ces 

registres de l'experience hurhaine ne s'excluerit nullement chez le poete. Plus que le 

simple apanage d'un individu, la demesure designe pour Hesiode le caractere d'une 

epoque. Le mythe des races dans Les Travaux et les Jours (109-201) livre une telle 

illustration des diverses expressions de Vhubris humaine a travers le temps. 

A l'age d'argent, elle correspond a une violence brutale, typique de l'adolescence. 

Certains hellenistes ont cru pouvoir interpreter le deploiement du mythe des races en 

opposant 1'hubris-impiete de l'age d'argent a la dike-piete de l'age d'or66. Cette 

opposition laisse entendre que Yhubris, a l'age d'argent, « s'exerce sur un terrain 

exclusivement religieux et theologique »67. Hesiode n'affirme pourtant pas que Yhubris 

64 
Toutes les citations tirees de l'oeuvre d'H6siode seront de la traduction de P. Mazon. 
Ibid.,p. 19. Cf. Theogonie, v307 : deinon th'hubristen t'anomon th'helikopidikoure. 
Pour un exemple de cette interpretation, voyez J.-P. Vernant, Mythe etpensee chez les Grecs. Etudes de 

psychologie historique, Paris, Maspero, 1965, p. 19-47. Pour une critique eclairante de 1'interpretation de 
Vernant, nous nous referons a celle de J.-M. Mathieu, op. cit, p. 23-26. 
en 

J.-P. Vernant, Mythe etpensee chez les Grecs, op. cit, p. 29. 
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des hommes de cette epoque est la consequence de leur impiete. Ce qu'il enonce plutot 

c'est qu' «ils ne savaient pas s'abstenir entre eux d'une folle demesure » (135, nous 

soulignons). La demesure n'est done pas une attitude d'irrespect dirigee exclusivement 

contre les dieux, mais plutot le signe d'une anomie generalisee qui intervient entre les 

hommes, dans le monde qu'ils partagent avec les dieux. 

De son cote, Page de bronze exacerbe Pensemble des travaux guerriers, rendant la 

vie communautaire impossible. Contrairement aux hommes de l'age d'argent qui sont 

ensevelis par Zeus, ceux de l'age de bronze sombrent sous le coup de leur propre fougue 

belliqueuse. A l'age de fer enfin, la periode dans laquelle vit Hesiode, Vhubris indigne 

particulierement, car elle corrompt profondement la justice civique. L. Gernet presente un 

schema explicatif fort eclairant de Vhubris hesiodique de l'age de fer : selon lui, la themis 

(justice-institution) se derobe, et cela cree des attentes a l'egard de la dike (justice-

sanction) ; or la dike ne repond pas a ces attentes, car les juges qui rendent les sentences 

sont corrompus . II n'y avait pas d'antithese claire entre Vhubris et la dike pour Homere. 

Chez Hesiode, par contre, les deux notions se reriforcent Tune l'autre, comme le note 

justement L. Gernet: « Uhubris plus sentie evoque une Dike divine plus emouvante et 

plus ideale... »69. Un ressentiment passionne, a l'endroit de l'institution juridique, 

traverse en ce sens le propos du poeme d'Hesiode. 

La description de la decadence de la race de l'age de fer s'opere par revocation 

de la dissolution des liens essentiels a la preservation du tissu communautaire. Le lien 

filial est d'abord rompu : « le pere alors ne ressemblera plus a ses fils ni les fils a leur 

pere » (182). Ensuite vient la dissolution des lois de l'hospitalite, de 1'amitie et de la 

L. Gernet, op. cit, p. 16. 
Ibidem. 
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fraternite : « l'hote ne sera plus cher a son hote, l'ami a son ami, le frere a son frere... » 

(183-184). Les liens de respect intergenerationnel se dissolvent egalement avec le mepris 

generalise des enfants a l'egard de leurs parents. Enfin, la decadence culmine lorsque les 

deux assises fondamentales de toute solidarite humaine quittent les mortels et retournent 

vers les immortels. Ces deux affects politiques, personnalises par Hesiode, sont Aidos (la 

conscience des convenances) et Nemesis (F indignation publique)70. Cet episode constitue 

pour Hesiode la consequence ultime a laquelle conduit Y hubris. La vergogne et 

l'indignation publique represented les deux freins qui limitent l'expression excessive des 

ambitions de l'individu qui met en danger la concorde civique. En effet, le sentiment de 

honte sensibilise l'individu qui fait Pexperience des limites, en saisissant a la fois le 

pouvoir qu'il a sur autrui et celui qu'autrui a sur lui. L'experience de la honte fait done 

appel au respect de certaines limites. En ce sens, la presomption insensee qu'on trouve 

dans Yhubris correspond a une attitude qui exclut la honte. L'indignation, elle, renvoie a 

la vindicte publique attachee au sentiment de colere, qu'attirent le mepris et 1'arrogance 

de celui qui n'eprouve aucun scrupule pour les limites de sa condition. 

On trouve un echo de cela dans un passage de Ylliade, dans lequel Poseidon 

invoque la honte et l'indignation pour stimuler les guerriers acheens qui semblent se 

relacher face a la fougue d'Hector : « Mettez-vous done au coeur la honte et l'indignation. 

Un conflit terrible se leve a cette heure » (XIII, 121-122). Stimuler l'ardeur des guerriers 

par ces propos n'est certes pas les inviter a Yhubris. II s'agit au contraire de resserrer les 

liens qui les unissent face a l'ennemi commun, de stimuler 1'emulation qui les pousse a se 

surpasser les uns les autres a Finterieur des limites de leur moira. Les sentiments de honte 

70 
Nous ne suivons pas ici la traduction de P. Mazon, qui ne semble pas s'imposer: « Conscience et 

Vergogne, delaissant les hommes, monteront vers les Kernels » (200). Cf. II, XIII, 122. 
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et d'indignation sont les deux composantes qui nourrissent le desk de justice (dike) qui 

s'exprime dans l'amertume qui traverse Les Travaux et les Jours. 

C'est d'abord a son frere Perses que s'adresse le poeme didactique Les Travaux et 

les Jours. A quelle lecon au juste le poete convie-t-il son frere ? A celle d'une institution 

humaine, garante de l'equilibre auquel semble aspirer le poete, c'est-a-dire la lecon du 

travail stimule, non pas par la cupidite, mais par une lutte (eris) bienveillante, « aux 

racines du monde » (19). Ainsi la lutte et le maintien de la dike jouent un role cle dans le 

combat contre Yhubris. Par cette reference a la fecondite de la lutte bienveillante, 

Hesiode exprime une donnee importante de la culture hellenique, qui peut sembler 

difficile a saisir a premiere vue : l'envie ou la jalousie n'est pas condamnable 

absolument. Nietzsche a pris la mesure de l'ecart qui nous separerait des Grecs quant a la 

valorisation d'une saine jalousie : « Le Grec est envieux et ressent ce trait non comme un 

defaut, mais comme l'influence d'une divinite bienfaisante : quel abime entre son 

jugement moral et le notre ! »71. Si Hesiode fait l'eloge d'une lutte bienveillante (eris) 

c'est qu'il desire l'opposer de toutes ses forces a" la lutte malveillante : celle que 

privilegie son frere feru de proces ou de guerres intestines (stasis), qui ont cours dans la 

cite (25-41). 

Toutefois les conseils du poete depassent largement la querelle personnelle qu'il a 

avec son frere. Au-dela de cette querelle, Hesiode s'attaque a rarrogance et a la betise 

des rois injustes et insatiables de richesse, qui jugent selon une justice particuliere, done 

illegitime : « Pauvres sots ! ils ne savent pas combien la moitie vaut plus que le tout, ni 

quelle richesse il y a dans la mauve et l'aspholete! >> (40-41). 

71 
Lajoute chez Homere, op. tit, p. 195, 
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L'expression de Pamertume d'Hesiode se poursuit plus avant dans Pinquietude et 

la denonciation de Yhubris qui contamine Page de fer, et plus explicitement encore, dans 

le conseil qu'Hesiode adresse directement a son frere : 

Mais toi, Perses^ecpute: la justice ; ne laiss,e pas e,n toi grandir la demesure. 
La demesure est chose mauvaise pour les pauvres gens : les grands eux-
memes ont peine a la pprter, et son poids les ecrase, le jour ou ils se heurtent 
aux desastres. Bien preferable est la route qui, passant de P autre cote, mene 
aux oeuvres de justice. Justice triomphe de la demesure quand son heure est 
venue : patir rend le bon sens au sot {Les Travaux et les Jours, 213-218). 

Ce passage suit immediatement la fable de Pepervier qui doit servir de lecon a Perses et 

aux rois. N. Fisher estime que la fable de Pepervier est en continuation avec la vision 

pessimiste presente dans le mythe des races72. L'epervier represente sans doute les rois 

« mangeurs de presents » qui rendent des sentences torses, tandis que le rossignol figure 

leur victime, Hesiode lui-meme. Une metaphore importante lie Pimage du rossignol au 

travail du poete : Poiseau chanteur denonce le pouvoir tyrannique des rois et Yhubris de 

Perses. Le pouvoir du poete, contrairement a celui des rois, reside dans la publicite de son 

chant, qui vise a retablir le sentiment de honte et d'indignation dans le coeur des hommes 

de Page de fer. 

Outre ces elements, le poeme d'Hesiode illustre deux importants leitmotivs qui 

caracterisent la conception grecque de la condition humaine. D'abord Pidee vehiculee par 

Solon selon laquelle toute injustice sera jugee et vengee un jour ou Pautre, que ce soit par 

les hommes, les dieux ou le sort73. Il est alors difficile d'envisager un pessimisme radical 

Hybris, op. cit, p. 193-194. 
73 •, . . .. . 

A ce sujet, nous renvoyons a l'analyse de W. Jaeger qui ihscrit l'ideal de justice solonien dans Pid^al 
hesiodique: « Jamais il ne se lasse de proclamer qu'il est impossible d'ignorer la puissance de Dice 
puisque celle-ci remporte toujours la victoire en dernier ressort. Tot ou tard survient le chatiment, et 
l'hybris de l'homme doit payer l'amende pour avoir outrepasse les bornes fix^es par la justice » (Paideia, 
op. cit, p. 178). 
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car, autant chez Homere que chez Hesiode, il y a de bonnes raisons de croire que toute 

injustice trouve un jour ou Pautre compensation. C'est la conviction qu'un jour le 

desequilibre provoque par Finjustice, ou Yhubris, se compensera inevitablement ; peu 

importe quand, par quoi ou par qui. Un echo de cela se trouve chez Anaximandre, qui 

affirme que « selon ce qui est dti, la source de la generation des choses existantes est 

celle-la meme en qui elles trouvent leur corruption ; car elles se rendent mutuellement 

justice (dikeri) et vengeance (tisin) de leurs injustices (adikias) selon l'ordonnance du 

temps [tou khronou toxin) »74. Comme le rappelle a juste titre Castoriadis, Anaximandre 

va plus loin qu'Homere et Hesiode en faisant de l'existence particuliere une sorte 

d'injustice. Dans le fragment du Milesien s'affirme « une justice ontologique, qui abolit 

Vhubris impliquee par l'existence particuliere »75. L'equilibre du cosmos est alors garanti 

par le fait que les petites injustices des etres particuliers sont et seront compensees par 

cette grande justice cosmique qui se deroule dans le cycle des generations et destructions, 

d'ou Pimportance du role de l'ordonnance du temps. 

L'autre trait de la sagesse hellenique evoque dans le passage d'Hesiode concerne 

de plus pres un element fondamental de la vertu de temperance (sophrosune). C'est celui 

qui affirme que « patir rend le bon sens au sot». Si on interprete litteralement ce passage, 

on comprend que Perses s'instruira a ses propres depens, lorsque la justice cosmique le 

frappera. Pour comprendre sa condition mortelle, Pindividu « hubristique » doit ressentir 

les limites de sa condition. Autrement dit il doit apprendre « par experience ». Si nous 

depassons quelque peu le sens litteral, nous remarquons que le « patir » est con9u ici 

74 
Notre traduction est inspiree du commentaire de C. Castoriadis du fragment Bl d'Anaximandre. Voyez 

le « S6minaire du 16 fevrier 1983 » dans Ce qui fait la Grece,op. cit, p. 185-201. 
75 Ibid., p. 197. 
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comme une source de retablissement de Pequilibre, mais cette fois-ci dans le jugement 

humain a Pegard de sa propre condition. Patir permet de rendre compte d'une experience 

fondamentale : celle de la fmitude, certes, mais plus encore cette experience donne a 

sentir l'absurdite de la croyance en l'assouvissement de tous ses desirs, qu'implique 

Vhubris. Le patir rend le bon sens au sot en le sensibilisant au fait qu'il ne peut aspirer a 

la satisfaction de tout ce qu'il souhaite. II comprend alors qu'il y a un risque a vouloir 

affirmer sa puissance, sans egard pour les puissances humaines ou divines qui 

l'entourent. La tragedie attique reprendra ce theme et developpera une sagesse pratique 

reposant sur l'ideal d'une moderation face aux pretentions humaines. La section qui suit 

etudie cette thematique chez Eschyle en particulier, et dans la tragedie attique en general. 

IV- La tragedie ou lephronein comme remede a Vhubris 

La tragedie attique met en scene des drames ou l'humain realise qu'il ne maitrise 

pas totalement le sens de son action, c'est-a-dire qu'il ne saisit pas entierement 

1'ensemble des relations au sein duquel s'inscrivent ses actions, ni les consequences que 

celles-ci vont entrainer. Ce caractere fondamental de Taction humaine est tributaire de la 

condition humaine et non pas d'une simple ignorance des circonstances particulieres 

entourant Taction en general. Avant de se lancer dans une interpretation plus precise du 

role de T experience tragique dans T acquisition du discernement des limites de sa 

condition, il faut en eclairer la problematique en faisant reference a un passage 

paradigmatique de Sophocle qui evoque Tenjeu qui nous occupe. L'importance de la 

question de Texperience tragique tient a la relation qu'elle permet d'etablir entre 
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l'experience des limites de la maitrise des conditions de Pagir et celle du desir humain de 

les controler a tout prix. L'experience qu'eprouvent les personnages dans la tragedie 

attique invite l'liumain a mieux saisir a la fois les motivations reelles de ses actions et les 

limites de sa condition. Le desir inne des humains tend vers la maximisation des reussites 

et la minimisation des echecs. L'experience de Pepreuve tragique enseigne qu'il y a 

certaines reussites qu'il vaut mieux eviter et certains echecs qui valent la peine d'etre 

vecus. 

Dans PAntigone dê  Sophocle, un vers du choeur pointe en direction d'une telle 

caracterisation de la condition humaine : « II est bien des merveilles en ce monde, il n'en 

est pas de plus grande que Phomme » (trad. P. Mazon, 332-333)76. La traduction 

francaise ne rend pas compte cependant de Pambiguite essentielle du mot deinos, utilise 

par Sophocle pour qualifier Petre humain ; de sorte que nous pourrions retraduire ce vers 

de la maniere suivante : « II est bien des choses redoutables en ce monde, il n'en est pas 

de plus redoutables que Phomme ». Ce que revele PambiguTte du deinos tient au fait 

qu'une caracteristique fondamentale de la nature de Panimal humain repose sur sa 

capacite de se dormer les moyens de s'elever au-dessus des conditions de vie au sein 

desquelles il advient au monde. II y a toutefois une limite ineluctable contre laquelle 

Phumain n'aura jamais de prise et cette limite, le choeur & Antigone la souligne avec 

eloquence : « Bien arme contre tout, il ne se voit desarme contre rien de ce que lui peut 

offrir l'avenir. Contre la mort seule, il n'aura jamais de charme permettant de lui 

echapper... » (360-363). Cet eloge de la passion humaine pour la maitrise de l'avenir est 

Toutes les citations tiroes de l'oeuvre des tragiques, Eschyle et Sophocle en l'occurrence, proviendront 
egalement de la traduction de P. Mazon,. , 
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celebre dans l'histoire occidentale. Force est de constater, cependant, qu'il precede aussi 

d'une inquietude face a la volonte de l'humain d'actualiser tout ce qu'il desire devenir. 

Nous avons deja fait allusion dans 1' introduction, lorsque nous evoquions les vers 

du chceur de VAgamemnon d'Eschyle, que 1'experience des limites de la condition 

humaine se developpe a travers celle de l'epreuve. Dans cette perspective, Yhubris 

correspond a une affirmation presomptueuse qui nie a la fois l'equilibre garanti par la 

justice, evoque au passage chez Homere et Hesiode, et le besoin d'etre sensible a la 

condition humaine pour apprendre a vivre harmonieusement dans le monde. Aussi 

Hesiode affirme-t-il un point capital qui sera repris dans la tragedie attique, notamment 

chez Eschyle, a savoir que le poids de Vhubris represente un boulet insoutenable pour 

l'agir, car l'agent « hubristique », en se croyant d'avance assure de ce qu'il fait et de ce 

qu'il est, nie categoriquement le caractere double de toute action humaine. Ce caractere 

double de l'agir, qui s'illustre avec acuite dans la tragedie attique, est enonce par J.-P. 

Vernant de la maniere suivante : 

c'est d'un cote tenir conseil en soi-meme, peser le pour et le contre, prevoir 
au mieux l'ordre des moyens et des fins ; c'est de l'autre, miser sur l'inconnu 
et 1'incomprehensible, s'aventurer sur un terrain qui vous demeure 
impenetrable...77 

Chez Eschyle en particulier, et dans la tragedie en general, l'usage de la notion d'hubris 

exprime ainsi le risque propre a la tension entre l'ambition des etres a maitriser 

entierement leur destin et 1'incapacity de determiner une fois pour toutes la nature de ce 

« Tensions et ambiguites dans la tragedie grecque », Mythe et tragedie en Grece ancienne, t.l, Paris, La 
Decouverte, 1986 (2001), p. 38. Vernant concoit cependant la tragedie dans le cadre du progressivisme ou 
d'une sorte d'6volutionnisme culturel, puisqu'il s'evertue a montrer que la conscience humaine a regard de 
la responsabilite ne se d6veloppe qu'a partir de la tragedie attique, bien qu'elle ne soit elle-meme qu'au 
balbutiement d'une conscience morale plus accomplie. II relegue ainsi ce qui precede la tragedie au rang 
d'une conception «primitive» de Taction et de la responsabilite. Cf. Pour Pexamen critique des 
presupposes m6thodologiques de J.-P. Vernant, voyez B. Williams, La honte et la necessite, op. cit, p. 26-
27. 
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destin. La presomption qui s'exprime dans la demesure humaine est justement celle qui 

pretend a la suffisance de sa connaissance des circonstances et des consequences de l'agir 

pour et dans l'avenir. 

Le Promethee enchaine d'Eschyle evoque de maniere exemplaire cet aspect 

essentiel de Yhubris. Bien qu'il n'y ait pas d'agents humains qui interviennent dans la 

piece, cette tragedie met neanmoins en scene un exemple typique tfhubris comme 

depassement de la condition humaine. En effet, comme le rappelle J.-M. Mathieu, 

Yhubris de Promethee engage celle de l'humanite entiere au sens ou la possession du feu 

par les hommes lew permet, sinon de s'egaler a la puissance de Zeus, du moins d'y 

pretendre78. De sorte qu'il ne s'agit pas tant d'un conflit entre les hommes et les dieux, ni 

entre les hommes, mais plutot d'une lutte intestine entre le nouveau despote olympien, 

Zeus, et une ancienne divinite titanesque, Promethee, transfuge, qui aida Zeus a vaincre 

les Titans. 

Les occurrences de la notion Yhubris dans cette tragedie corroborent l'hypothese 

selon laquelle la demesure se manifeste par une violence ecrasante, issue de pretentions a 

la suffisance et la superiorite de ses moyens. L'interet de la piece d'Eschyle reside dans le 

fait que deux formes tfhubris s'affrontent et se repondent: d'une part, la violence 

passive de la vaine resistance du supplicie, Promethee, et d'autre part, la violence active 

du bourreau, Zeus . 

Pouvoir (Kratos) et Violence (Bid) entrent en scene : ils guettent le travail 

d'Hephai'stos fixant Promethee au rocher sur lequel il doit consumer ses supplices, pour 

78 
« Hybris-d&nesure ? : philologie et traduction », op. cit., p. 28. 

79 
J.-M. Mathieu, op. cit, p. 29. 
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avoir livre le feu aux humains. Le choeur decrit l'exercice arbitraire du pouvoir par Zeus 

de la maniere suivante : « Des maitres nouveaux tiennent la barre dans l'Olympe ; au 

nom de lois nouvelles, Zeus exerce un pouvoir sans regie et detruit aujourd'hui les 

colosses d'antan » (149-150). Ce pouvoir, Zeus l'obtint non pas par la force, mais par la 

ruse suggeree par Promethee ; ce dernier ne manquant d'ailleurs pas de le rappeler sans 

reserve. Un contraste important intervient entre l'exercice du pouvoir par les Titans et 

celui des nouveaux maitres de l'Olympe. Le chceur l'etablit clairementen qualifiant 

l'attitude des Titans comme suit: « Dedaignant les moyens de ruse, ils crurent, en leur 

brutalite presomptueuse, qu'ils n'auraient point de peine a triompher par la force » (206-

208). Uhubris des Titans se caracterise alors par le dedain des moyens plus « civilises » 

d'exercer le pouvoir et, de maniere plus pregnante, par leur croyance en une pretendue 

suffisance de leur force face a la ruse. 

Promethee represente toutefois celui qui a su prevoir le changement qui s'operait, 

et reconnaitre ainsi le besoin de nouveaux moyens d'appropriation et d'exercice du 

pouvoir. Cependant, son manque de moderation le conduit a s'attaquer de maniere 

inconsideree a la volonte de Zeus tout puissant, croyant ainsi assurer a lui seul le salut de 

l'humanite. C'est ce que Pouvoir lui lance ironiquement dans le passage ou apparait une 

occurrence eloquente de la notion d'hubris : 

Maintenant, fais ici l'insolent (hubrize) a ta guise, et vole aux dieux leurs 
privileges pour les livrer aux ephemeres. Quel allegement les humains 
seront-ils done capables d'apporter a tes peines ? C'est bien a tort que les 
dieux t'appellent Promethee : trouve ailleurs qui te promette de te degager 
de ces rioeuds savants' T(82-87) 

L'ironie de Pouvoir reside dans ce que denote le nom de Promethee : si son nom indique 

sa capacite de faire preuve de clairvoyance et de ruse, les faits semblent plutot temoigner 
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du contraire. En effet, la figure mythique de Promethee, litteralement « celui qui reflechit 

a Pavance », est l'antith|se;de son frere Epimethee, « celui squi cpmprend apres coup » . 

A la fin de la piece, on trouye un echo important de 1'accusation d'hubris dans 

Pintervention d'Hermes aupres de Promethee. Le messager de Zeus exhorte Promethee a 

lui reveler son secret, celui selon lequel Zeus risque de mettre a mal son pouvoir en 

partageant la couche d'une mortelle, dont la progeniture renversera le pouvoir tyrannique 

du pere des dieux. Promethee refuse obstinement de reveler quoi que ce soit et retourne 

P accusation & hubris contre les dieux. Ce moment constitue le point culminant de la 

tension entre le Titan et Zeus. L'injure s'adresse a Pensemble des dieux olympiens et 

particulieremerit a Hermes, qui se trouve devant lufet tente de le raisohner en vain. Voici 

alors le moment ou V hubris olympienne rencontre la titanesque : 

Contre une servitude pareille a la tienne, sache-le nettement, je n'echangerais 
pas mon malheur. J'aime mieux, je crois, etre asservi a ce roc que me voir 
fidele messager de Zeus, pere des dieux ! C'est ainsi qu'a des violents il sied 
de montrer leur violence (houtos hubrizein tous hubrizontas khreori) ! (trad. 
P. Mazon, legerement modifiee, 966-970). 

II convient de noter ici que Vhubris est chez Eschyle, du moins dans le Promethee 

enchaine, Pexpression du pouvoir arbitraire tout autant que celle d'une resistance aveugle 

contre ce pouvoir. Dans les deux cas, il s'agit de violence, et dans les deux cas, intervient 

la presomption affefente a la capacite de faire valoir absolument sa superiorite, Pavantage 

conquis a coup de resistance obstinee ou de force ecrasante. Au coeur de la tragedie 

d'Eschyle gronde avec eclat une tension, qui unit la presomption insensee a Pegard de 

son destin et Pincertitude de Pavenir. 

80 
Cf. M. Detienne et J.-P. Vernant: « ...la metis du Titan finit toujours par se retourner contre lui ; il est 

pris au piege qu'il avait tendu. Promethee et Epimethee forment les deux faces d'un personnage unique 
comme laprometheia chez l'homme n'est que l'autre aspect de son ignorance radicale du futur » (Les ruses 
de I'intelligence. La metis des Grecs, Paris, Flammarion, 1974, p. 25). 
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Une autre scene du Promethee enchaine laisse pourtant entrevoir un remede a 

1'hubris. II s'agit des conseils prodigues par Ocean lors de son intervention empreinte de 

compassion aupres du Titan. On peut chercher a resumer en quoi les conseils d'Ocean 

sont susceptibles d'indiquer ce que nous nommerons l'exercice daphronein, c'est-a-dire 

de la capacite d'etre sensible aux limites de sa condition. Ocean commence par rappeler 

au supplicie le leitmotiv qui anime la sagesse grecque : « Connais-toi toi-meme, et, 

t'adaptant aux faits, prends des facons nouvelles, puisqu'un maitre nouveau commande 

chez les dieux» (309-310). Entre la resignation et les vaines esperances, face au sort, 

s'ouvre done une troisieme voie, celle de la comprehension des limites de sa condition. 

Promethee, de son cote, n'entend point la lecon qui lui est adressee. Son entetement n'a 

d'egal que son ambition de sauver l'humanite par ses seules vertus. De plus, a cette vaine 

pretention s'ajoute une colere tout aussi vaine, qu'Ocean per9oit comme une maladie, 

pour laquelle il existe un remede : 

Ocean : Ne comprejids-tu pas, Promethee, que, pour traiter la maladie colere, 
il existe des mots medecins ? 
Promethee : Pourvu qu'on trouve le moment ou Ton peut amollir le coeur - au 
lieu de pretendre reduire par la force une passion qui forme abces [...] 
Ocean : Ton malheur, Promethee, est un enseignement. (377-391) 

De quel enseignement au juste s'agit-il ? Dans son analyse du concept d'experience, et 

particulierement de l'essence de Pexperience hermeneutique, H.-G. Gadamer81 se refere a 

Eschyle pour expliquer la facon dont 1' « experience » precede davantage d'un rapport 

essentiel au discernement, que d'une vision pessimiste de la condition humaine82. 

Commentant la formule d'Eschyle pathei maihos (instruit par Pepreuve), H.-G. Gadamer 

81 
Voyez la section pertinente intituJ6e « Le concept d'experience {Erfahrung) et l'essence de 1'experience 

hermeneutique », Verite etMethode, trad. P. Fruchon, J. Grondin et G. Merlio, Paris, Seuil, 1996, p. 369-
395. 
82 Ibid., p. 379. 
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en degage un sens qui depasse largement la conception qu'on n'acquiert du jugement 

qu'a ses propres depens : « Ce que l'homme doit apprendre de la souffrance, ce n'est pas 

ceci ou cela, c'est le disberhement des limites de la condition humaine (Menschseiri), du 

caractere irrevocable de la limite qui separe du divin » . Le philosophe allemand insiste 

sur l'experience tragique de la finitude qui se traduit en exercice de piete. Or, nous 

l'avons vu, l'experience de sa condition mortelle n'est pas necessairement liee au rapport 

antithetique piete/impiete. D'ailleurs, l'analyse que livre H.-G. Gadamer depasse 

largement ce cadre, puisqu'elle renvoie ultimement a l'aspect essentiel de toute 

experience : « L'experience enseigne a reconnaitre ce qui est reel »84. Nous y reviendrons 

dans le prochain chapitre, lorsque nous aborderons 1'appropriation du theme de Yhubris 

par Heraclite car, tout compte fait, l'epreuve n'est pas une condition suffisante de 

l'acquisition du discernement et de l'exercice duphronein, du moins tel que le concoit le 

philosophe d'Ephese . 

Le phronein exprime a la fois une fonction intellectuelle et une disposition 

affective qui depassent le simple fait de penser le reel ou meme de le connaitre : il est 

essentiellement l'activite qui consiste a faire preuve de perspicacite ou de clairvoyance. 

Une telle conception se trouve deja chez Homere, ou le vocabulaire psychologique 

designe moins des facultes particulieres que des attitudes humaines, qui font intervenir 

aussi bien des dimensions emotionnelles, intellectuelles et ethiques . Une autre 

83 Ibid, p. 380. 
Ibidem. 

85 
Cf. C. H. Kahn, The Art and Thought ofHeraclitus, Cambridge, Cambridge University Press, 1979, p. 

103. 
Voyez P. Aubenque, « La source tragique », La prudence chez Aristote, Paris, PUF, 4sime edition, 2004 

(1963), p. 156. Cf. R. B. Onians, The Origins of European Thought about the Body, the Mind, the Soul, the 
World, Time, and Fate, Cambridge, Cambridge University Press, 1988 (1951), p. 13-22. 
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particularite s'attache auphronein cependant. Elle provient de l'usage de ce verbe dans le 

langage de la medecine qui se deploie dans le corpus hippocratique : « phronein, ce n'est 

pas seulement penser, mais penser sainement, etre maitre de ses esprits ou de ses sens 

[...] laphronesis ayant pour condition un certain equilibre organique, le meilleur moyen 

de la conserver sera de suivre certaines regies de regime »87. Cette quete de l'equilibre 

renvoie a l'idee de limite qui occupe le coeur de la lecon que clame le chceur de 

VAgamemnon d'Eschyle88: les vpies de la prudence s'ouvrent aux mortels par l'epreuve, 

c'est-a-dire par l'experience des limites de la condition humaine. 

Conclusions 

II a ete question jusqu'a maintenant de plusieurs notions cles qui mettent en 

lumiere le probleme geherarde ]ifiubrts. PourHoniere, nous'avonsihsiste sur le fait que 

1'hubris violait requite qui structure le monde commun: un monde dans lequel les 

humains partagent des experiences communes quant a leur place dans le cosmos. Du cote 

d'Hesiode, la tension entre Yhubris et la dike a permis de mettre en relief d'autres 

aspects, ethiques et politiques, de cette forme de transgression: le sentiment de honte, 

voire de pudeur (aidos), et l'indignation publique (nemesis) jouent effectivement un role 

cle dans la maniere dont la dike stimule et engage l'homme dans une lutte feconde (Veris 

bienveillante aux racines du monde) contre la tentation de 1'hubris. La tragedie attique, 

S1 Ibid, p. 159, 
88 

Voyez les vers 176-178 : ton phronein brotous hodosanta, to pathei mathos thenta kurios ekhein. 
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quant a elle, semble reprendre a nouveau frais une question pregnante qui sous-tend le 

probleme de Yhubris: comment se manifeste et se perpetue chez l'etre humain la 

coexistence des limites de l'agir et le desir constant de transcender ces limites ? Eschyle 

caracterise la transgression de la condition humaine en l'associant a un etat malsain 

d'insouciance a l'egard des limites de sa condition. L'exemple de Promethee montre 

clairement le type de disposition affective qui ecrase l'agent en le reduisant au simple 

statut de patient. Le Titan se trouve en effet dans la position du supplicie qui revendique 

en vain une prudence qui lui echappe et se retourne contre lui. Bien que 1'experience de 

1'hubris soit tributaire d'une conception de la condition humaine qui est a correler a 

1'errance, au crime, a 1'arrogance, a l'egarement, a la folie, a la presomption, a l'orgueil, a 

la violence, etc., elle ne decoule .pas pour autant d'une fatalite a laquelle l'humain ne 

pourrait echapper. 

A cet egard et pour conclure ce chapitre, un propos d'Atossa, la mere de Xerxes, 

dans Les Perses d'Eschyle, permet de degager deux erreurs de jugement dont les humains 

sont responsables et victimes lorsqu'ils se penchent sur leur condition mortelle : 

Amis, quiconque a connu le malheur sait que, du jour ou a passe sur eux une 
vague de maux, les hommes vont sans cesse s'effrayant de tout, tandis qu'au 
milieu d'un destin prospere ils croient que le destin qui leur porte bonheur 
souffleratoujours (598-602). 

Nous degageons de ce passage le denominateur commun des sources extra-

philosophiques qui touchent au theme de Yhubris dans la poesie grecque archai'que : la 

tension qui s'etablit entre le desir humain de transgresser sans cesse les limites de sa 

condition et le desir de saisir pleinement son destin (moira). Une telle tension provoque 

des reflexions sur la possibilite d'etablir une troisieme voie, entre la crainte de la nemesis 

divine ou humaine et le desir aussi vain d'affirmer sa suffisance. C'est dans le 
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desequilibre de Yeunomia, dans la corruption et l'injustice qui provoquent le depart des 

sentiments de honte (aidos) et d'indignation (nemesis), qu'il faut chercher les symptomes 

de la maladie que les Grecs appelaient hubris. Les symptomes que nous a permis de 

deceler l'etude du theme de Yhubris dans la poesie grecque ne sont que des indices qui 

revelent la presence d'une espece de transgression, de violence ou de demesure au sein 

meme de la vie humaine. Cette etude preliminaire de Yhubris et de son rapport a la 

condition humaine permettra d'engager l'examen de l'appropriation philosophique du 

probleme . Nous verrons, au deuxieme chapitre, comment la philosophic d'Heraclite 

livre, en s'appropriant certains themes et enjeux de la poesie archai'que, une reflexion sur 

la condition humaine, a partir de Perrance humaine susceptible de conduire a Yhubris. 
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Chapitre II 

Hubris et condition humaine dans la philosophic d'Heraclite 

Les poetes grecs de la periode archai'que con9oivent V hubris comme le vice 

politique par excellence. Nous avons vu que l'usage de la notion prend son sens a partir 

d'enjeux politiques : le viol de Pequite (eunomia), la corruption de la justice (dike), la 

ruine des sentiments de reserve (aidos) et d'indignation publique (nemesis), sont les 

signes du peril de cet « incendie », qui risque de saper les assises de la communaute 

politique. Les assises de la communaute sont ce qu'on degage de 1'episode du Cyclope 

dans VOdyssee : respecter certaines regies, creer des institutions (c'est-a-dire des usages 

et des coutumes qui reglent les rapports avec autrui), posseder des assemblies 

deliberatives, et se soucier les uns des autres89. L'hubris, qu'on peut traduire selon le 

contexte par demesure, violence, insolence, arrogance, outrage, injustice, correspond a 

une pretention a la souverainete, qui tend vers Vanomie, c'est-a-dire la ruine de l'espace 

politique cree par la loi, ou les humains engagent des relations plus ou moins stables. 

Dans le premier chapitre, nous avons tente de caracteriser l'enjeu ethique et politique de 

Vhubris comme un theme majeur de la saisie de la condition humaine par les Grecs. Nous 

proposions alors une etude de Pexperience de Vhubris en lien avec l'incertitude, la 

precarite et le caractere ephemere de Petre humain comme elements essentiels de la 

condition humaine. Cela s'est traduit par une interpretation de Vhubris qui insiste sur le 

probleme de Pequilibre de la communaute politique. La proposition essentielle, qui 

resume notre interpretation, s'enonce de la maniere suivante: Pexperience de Vhubris, 

89 
Voyez suppra, p. 34. 
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mise en evidence par les pbetes, conduit a justifier le besoin de guider les humains dans 

la conduite de leur vie par des lois ; une entreprise qui mobilise le philosophe, notamment 

Heraclite. L'objectif du deuxieme chapitre sera alors d'etudier la fa9on dont Heraclite 

deploie sa reflexion sur la condition humaine a partir de 1'experience de V hubris, mise en 

evidence dans la poesie. 

Que l'Ephesien cherche a saisir et contenir la tendance humaine a Vhubris n'a 

rien d'evident. Malgre tout, il nous a semble que les fragments d'Heraclite offraient un 

theatre ideal pour entreprendre une telle recherche. On pourrait remettre en question un 

tel choix, invoquant le fait que la notion de « demesure » est loin d'etre au coeur de la 

philosophie d'Heraclite. En effet, une seule occurrence temoigne explicitement de la 

presence de ce theme chez l'Ephesien : « il faut eteindre la demesure (hubrin sbennunai) 

plus encore que Pincendie » (trad. M. Conche, B 43). La plupart des commentateurs 

n'ont pas attribue une grande importance au propos d'Heraclite concernant cette tendance 

humaine a l'exces, et sa comparaison avec l'incendie n'a pas suscite beaucoup d'interet. 

Mentionnant que l'Ephesien reprend tout simplement a son compte un lieu commun de la 

sagesse pratique grecque, les commentateurs se sont contentes d'un renvoi a cette 

derniere, sans poursuivre un examen des resonances de ce theme dans 1'ensemble des 

fragments qui nous sont parvenus. Aussi certains interpretes invoquent-ils que 

l'expression utilisee par Heraclite, « eteindre la draiesure » (hubrin sbennunai), etait 

consacree dans PAntiquite91. Platon l'utilise au huitieme livre des Lois en affirmant que 

90 
Un exemple Eloquent de cette tendance est la remarque conclusive de G.S. Kirk de son etude du 

fragment B24 : « We know of course that in the sphere of pratical ethics his remarks were occasionally 
indistinguishable from those of other sages of his time, e.g. fr. 43D... » (« Heraclitus and Death in Battle 
(Fr.24D) », The American Journal of Philology, 70 (1949), p. 393). 

M. Conche, op. cit, p. 187. Voyez egalement C.H. Kahn, The art and thought of Heraclitus, op. cit., p. 
241. 
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les travaux exigeants et serviles eteignent la demesure . Herodote relate, au cinquieme 

livre de L 'Enquete, un ecriteau sur un quadrige consacre par les Atheniens a Athena, ou 

ils employerent une expression similaire : «les fils d'Athenes en ont triomphe aux 

travaux de la guerre, ils ont eteint leur fol orgueil (esbesan hubriri) par les fers et la nuit 

d'un cachot » (V, 78). Ces references a Platon et Herodote ne satisfont pas a l'exigence 

d'eclairer la signification du fragment, qui compare Yhubris a l'incendie, a la lumiere de 

l'ensemble de la philosophie d'Heraclite. Qu'est-ce qui nous autorise a donner une 

densite philosophique a ce fragment ? 

Nietzsche a laisse entendre que Yhubris jouait un role central dans la philosophie 

d'Heraclite : « Ce mot dangereux, Yhybris, est en fait la pierre de touche de tout 

heracliteen. C'est la qu'il peut temoigner de sa comprehension ou de sa meconnaissance 

de la doctrine du maitre »93. Bien que sa lecture du role de Yhubris dans la philosophie 

d'Heraclite soit sujette a caution , il n'en denieure pas moins qu'il est 1'un des seuls 

interpretes a mettre cette notion au centre des enjeux relatifs a la comprehension de la 

philosophie de PEphesien. Si nous decidons de prendre au serieux la proposition de 

Nietzsche, et si nous pensons que Yhubris peut offrir une cle de lecture de certains 

aspects de la conception poetique de la condition humaine qu'Heraclite s'approprie, nous 

devons alors faire entendre la resonance de l'enjeu politique de Yhubris au coeur des 

fragments du philosophe d'Ephese. 

92 
835 d, trad. L. Brisson et J-F. Pradeau, Paris, GF, 2006. 

93 
« La philosophie a l'6poque tragjque. des Grecs », CEuyres philgspphiopies completes. 1870-1873, textes 

etablis par G. Colli et M. Montinari, trad, par J-L Backes, M. Haar et M.B. De Launay, Paris, Gallimard, 
1975, p. 235-236. 
94 

L'interpr&ation de Nietzsche du probleme de Vhubris dans la philosophie d'Heraclite est exclusivement 
« metaphysique », et s'interesse particulierement a la distinction et au dialogue pouvant s'etablir entre la 
philosophie d'Anaximandre et celle de l'Ephesien: essentiellement sur la question du « devenir » et de 
1' « eternel retour ». En fait, Nietzsche accorde une grande importance a la presence d'une doctrine de la 
« conflagration du cosmos » (ecpurosis) dans la philosophie d'Heraclite. Cela nous semble errone dans la 
mesure ou cette doctrine est l'apanage d'une interpretation sto'icienne de la philosophie de l'Ephesien. 
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Nous nous appuierons sur le postulat selon lequel le philosophe d'Ephese 

s'approprie en quelque sorte l'experience poetique de Vhubris humaine pour developper 

ses propres idees a ce sujet. Nous pensons qu'il est tout a fait juste d'affirmer, avec H.-G. 

Gadamer, qu'au fond les poetes et les philosophes grecs se rejoignent en ce qui conceme 

le traitement de certains themes relatifs a la condition humaine ; Vhubris est Pun de ceux-

la: «toutes deux [la poesie et la philosophie] cherchent a dire et a maitriser l'experience 

de la demesure, en explorant le domaine des dieux et des heros ou en contemplant les 

vastes etendues du monde stellaire et des phenomenes naturels »95. Dans l'ethique 

grecque en general, le theme de la maitrise de la demesure est ainsi tributaire d'une 

exploration de la condition mortelle, a travers 1'apprehension de domaines « immortels » 

tels que les dieux, les heros et la nature96. 

Heraclite semble affirmer dans la meme veirie une dialectique entre le domaine 

politique, source potentielle d'immortalite parmi les mortels (cf. B 29) , et celui des 

phenomenes naturels, cycliques et par consequent imperissables. En appui a notre etude, 

cependant, nous disposons d'un temoignage ancien, qui affirme que le philosophe 

d'Ephese s'interessait davantage aux conditions de Pequilibre de la communaute 

politique qu'a une pure contemplation de la nature. Dans son etude doxographique, 

Diogene Laerce evoque le temoignage du grammairien Diodote, que nous prendrons au 

serieux pour les besoins de notre etude. Ce dernier affirme «... que l'ecrit d'Heraclite ne 

porte pas sur la nature, mais sur la constitution politique, ce qui est dit sur la nature 

95 
« La piete du non-savoir socratique », Interroger les Grecs. Les Presocratiques, Platon etAristote, 

F.Renaud en collaboration avec C.Collobert (dir.), trad. D. Ipperciel, Montreal, Fides, 2006, p. 173. 
Nous nous appuyons ici sur la remarque de H. Arendt: « Les Grecs se preoccuperent de Pimmortalite 

parce qu'ils avaient concu une nature immortelle et des dieux immortels environnant de toutes parts les vies 
individuelles des hommes mortels » {Condition de I'homme moderne, op. cit, p. 54). 

Ibid, p. 55. 
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n'etant la que sous forme de modele exemplaire » . Bien que ce jugement nous paraisse 

exagere, dans la mesure ou on ne peut exclure la recherche desinteressee qu'Heraclite 

entreprend pour decouvrir la loi cosmique de Pharmonie des contraires, le propos de 

Diodote a le merite de souligner le role ethique et politique que joue la cosmologie 

heracliteenne. Notre etude de 1'appropriation heracliteenne de Yhubris accorde un certain 

poids a la proposition de Diodote, parce qu'elle permet decaracteriser la philosophic de 

PEphesien comme la recherche d'une sagesse pratique, visant a inscrire et limiter l'agir 

humain au sein de Peconomie du tout. 

Aux fins d'eclairer et de preciser notre these, nous retiendrons plusieurs elements 

developpes dans le premier chapitre et en expliciterons la portee dans la philosophic 

d'Heraclite. Dans un premier temps nous envisagerons le lien necessaire entre Perrance 

humaine et Yhubris. En desirant le bien sans le mal, la justice sans l'injustice, la paix sans 

la guerre, la satiete sans le besoin... en excluant ainsi ce qui doit etre pense ensemble, 

Petre humain n'assume pas sa condition mortelle, fragile et ephemere, et commet ainsi 

Perreur de nier le principe constitutif du reel: Pharmonie oscillante (palintropos 

harmonie, B 51) qui se manifeste dans la lutte feconde (era) des contraires. Dans la 

mesure ou la meconnaissance et le refus de la condition mortelle conduisent a ignorer la 

loi qui permet de partager un monde commun, c'est-a-dire un monde dans lequel les 

humains entretiennent des relations viables, Perrance humaine s'avere une condition 

necessaire, quoique insuffisante, a la manifestation de Yhubris. L'errance permet 

d'echapper en quelque sorte a Peconomie cosmique ; elle est en ce sens la condition sine 

98 
IX, 15, op. cit. Pour une defense convaincante de la credibilite du temoignage de Diodote, voyez le 

commentaire de A. Capizzi dans son Eraclito e la sua leggenda: proposta di una diversa lettura dei 
frammenti (Roma, Edizioni dell'Ateneo and Bizzarri, 1979, p. 18-19, 37, 43-44, 49-50, 61-63). Cf. A. 
Capizzi, The Cosmic Republic. Notes for a Non-Peripatetic History pf the Birth of Philosophy in Greece, 
Amsterdam, J.C. Gieben Publisher, 1990, p. 99-100. 
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qua non de Y hubris. Sans cette possibilite d'echapper au cycle des phenomenes naturels, 

l'humain serait en parfaite harmonie avec le mouvement cosmique. 

Nous aborderons dans un deuxieme temps la question du rapport entre l'equilibre 

cosmique et celui de la communaute politique. La conformite des lois humaines a la loi 

de Pharmonie des contraires, qui definit l'equilibre dynamique qui a cours dans la nature, 

represente a notre avis un theme majeur de la philosophic d'Heraclite. L'interpretation de 

ce theme offre une cle importante pour saisir l'enjeu ethique et politique de Vhubris dans 

la philosophie de l'Ephesien, notamment dans son rapport avec le feu toujours vivant 

(pur aeizoon, B 30). La mise en rapport de l'equilibre cosmique avec l'equilibre de la 

communaute politique fournira l'occasion de preciser la notion d'«harmonie 

oscillante ». 

Enfm nous terminerons le chapitre en examinant la maniere dont la problematique 

de Vhubris jette un eclairage nouveau sur la sagesse pratique (phronesis) heracliteenne. A 

partir de l'exigence d'eteindre Yhubris, le philosophe d'Ephese indique son desir de 

mieux apprehender la lutte des contraires au coeur de la condition humaine, afin d'offrir 

un guide pour une conduite prudente des affaires humaines. A l'instar de C.H. Kahn, 

nous pensons qu'Heraclite n'etait pas exclusivement un « physiologue », mais aussi un 

philosophe qui cherchait a saisir la condition de I' excellence de la vie humaine au sein du 

tout". 

C.H. Kahn, « A New Look at Heraclitus », American Philosophy Quarterly, 3 (1964), p. 194. 
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I- De l'errance humaine a Vhubris 

Que la condition humaine soit synonyme pour les Grecs de mortalite, nous avons 

pu le constater au cours de notre examen de l'enjeu ethique et politique de Vhubris chez 

les poetes. II ne s'agit pas seulement d'etre mortel, cela l'etre humain le partage avec tous 

les vivants. A la difference de tous les vivants, cependant, rhumain se sait mortel. II doit 

etre en mesure de reconnaitre et d'assumer cette condition, c'est-a-dire de faire de sa 

finitude un aspect fondamental de la comprehension de la vie. Dans la poesie homerique, 

le heros exprime une tension entre la volonte de transcender sa condition mortelle, pour 

que ses paroles et gestes soient dignes d'une gloire imperissable, et la necessity de 

reconnaitre sa moira (c'est-a-dire la pait a laquelle il a droit, et qu'il ne doit pas 

transgresser, au risque de verser dans une violence injustifiee). Rappelons avec R. Davreu 

que la moira n'est « ...ni fatalite, ni predestination : elle fixe des limites a l'exercice et a 

l'accomplissement de la volonte humaine... »100. Ainsi le destin represente-t-il une sorte 

de principe de realite, qui conduit le heros a faire la double experience des limites de sa 

condition et de la necessite d'orienter adequatement sa vie a l'interieur de ses limites. II 

fait ainsi l'experience du caractere double de Taction decrit plus haut: deliberer en soi-

meme sur l'ordre des fins et des moyens, et parier sur l'imprevisible101. Parce qu'il en 

explore les frontieres en accomplissant de hauts faits, le heros risque d'outrepasser sa 

moira. Dans la philosophie d'Heraclite, comment se caracterise cette tension entre le 

desir de transcender sa condition et la necessite de reconnaitre les limites de ce desir ? 

« Mo'fra », Dictionnaire de la Grece antique, Paris, Encyclopaedia Universalis, Albin Michel, 2000, p. 
852. 
101 , , , , 

Voyez supra, p. 43. 
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a) La tension entre l'ardeur heroique et la condition humaine 

Le heros homerique discerne son aptitude a faire face a Tadversite en eprouvant et 

evaluant sa capacite de garden son sang-froid et d'agir convenablement. C'est en 

s'adressant au siege des emotions et activites intellectuelles que le heros delibere sur les 

circonstances entourant Taction a entreprendre, c'est-a-dire en s'adressant a son thumos 

ou a ses phrenes. Par exemple, au chant XI de Vlliade, Ulysse s'adresse a son thumos 

afin de deliberer rapidement sur la meilleure action a engager face au danger : « Las ! que 

vais-je devenir ? Le mal est grand, si, pris de peur, je fuis devant cette foule ; mais il est 

plus terrible encore si, restant seul, je suis rue [...] Mais qu'a besoin mon coeur de 

disputer ainsi ? » (404-407). Dans un contexte qui exige de deliberer sur sa capacite a 

vaincre un enhemi ou ase vaihcre lui-merrie, la'ibugue'du l'afdeurdu heros, son thumos, 

n'est pas pure passion irreflechie ni pure impulsion. L'ardeur est plutot l'expression d'un 

jugement qu'il porte sur les emotions qu'il eprouve. En ce sens, le thumos peut etre 

caracterise comme l'expression d'une sensibilite, aveugle ou clairvoyante, a l'egard de sa 

condition mortelle. Si le mecanisme de deliberation attache au thumos eclaire la condition 

de la vie humaine, autrement dit le caractere double de Taction humaine, alors comment 

doit-on interpreter le fragment d'Heraclite dans lequel il affirme qu' «il est penible de 

combattre Tardeur (thumo makhesthai), car elle s'achete au prix de la vie (psuches)» 

(notre trad., B 85) ? Quelle est cette difficulte de ce combat et pourquoi Tardeur s'achete-

t-elle au prix de la vie ? 

Plusieurs commentateurs102 ont rapproche le fragment B 43 : «il faut eteindre 

Yhubris plus encore que Tincendie » du B 85 : «il est penible de combattre Tardeur 

102 
Voyez par exemple, J.-F. Pradeau, op. cit, p. 292-295, M. Conche, op. cit, p. 353, C.H. Kahn, op. cit, 

p. 241-242. 
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(thumo), car elle s'achete au prix de la vie (psuches)». La plupart de ceux qui ont lie 

Yhubris au thumos ont oppose la fougue heroi'que au calme de la reflexion philosophique, 

montrant ainsi que Pirrationnel conduit a Yhubris et le rationnel a la sophrosune 

(temperance). K. Axelos distingue le thumos de la psuche, associant les deux notions a 

deux aspects de la vie humaine dramatiquement opposes : thumos est lie a la violence des 

desirs, tandis que psuche represente la purete de l'intellect103. II semble douteux, compte 

tenu du sens qu'avait le vocable thumos a 1'epoque, qu'il y ait une telle opposition dans la 

philosophie d'Heraclite. 

Dans la meme veine, M. Conche opere une distinction entre l'heroisme guerrier et 

l'heroi'sme philosophique. II identifie le thumbs a l'ardeur, voire la colere belliqueuse du 

guerrier. Voici comment il interprete la difficulte de combattre la fougue guerriere : 

« Tache difficile car le feu de la colere se nourrit aux depens d'un autre feu : le feu et la 

vie de l'intelligence »104. Selon ces deux interpretations, le thumos est l'elan irrationnel 

qui porte en germe Yhubris, celle-ci pouvant etre combattue seulement par l'intellect 

modere du philosophe. Selon eux, le thumos viendrait, le cas echeant, corrompre la 

psuche humaine, et la conduire a commettre des actes qui outrepassent les limites de la 

condition humaine. II est toutefois peu probable qu'Heraclite ait distingue aussi 

precisement l'heroisme philosophique de l'heroi'sme guerrier, en rapprochant le second 

de Yhubris. L'ardeur du heros conduit-elle necessairement a l'exces violent qui definit 

Yhubris ? 

Heraclite n'oppose pas tant 1'heroi'sme philosophique a l'heroisme guerrier qu'il 

s'approprie et critique la parole d'Homere sur la tension contenue dans la vie heroi'que. 

Heraclite et la philosophie. La premiere saisie de I'etre en devenir de la totalite, Paris, Editions de 
Minuit, 1962, p. 191. 
104 Op.cit, p. 352. 
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Le combat dont Heraclite parle est le combat au cceur de la vie des mortels. Ce combat 

revele de maniere plus generate Pharmonie des contraires qui regne dans la nature de 

toutes choses, en l'occurrence dans toute action humaine. Nous savons que la lutte (eris, 

B80), la guerre (polemos, B 53 et B 80) et le combat (makhesthai, B 44 et B 85), sont au 

coeur de la philosophic d'Heraclite, puisqu'ils situent Fharmonie de la lutte des 

contraires au sein du reel. Selon le temoignage d'Aristote105, PEphesien blame Homere 

pour avoir fait dire a Achille : « Ah! que perisse la lutte, chez les dieux et chez les 

hommes, ce courroux qui provoque la fureur chez Phomme pourtant raisonnable » (II, 

XVIII, 107)106. D'ou vraisemblablement Pinvective dans laquelle PEphesien chasse 

Homere des concours a coup de baton (B 42). 

Outre les motifs eristiques qui peuvent etre a la base d'une telle invective, on 

trouve une raisonphilosophique pour laquelle Heraclite s'attaque au desir d'une paix sans 

partage, qu'Homere met dans la bouche d'Achille. Voulbir la paix sans la guerre c'est, 

aux yeux d'Heraclite, aussi insense que vouloir la vie sans la mort, puisque qu'un tel voeu 

nie Pharmonie des contraires, et done le mouvement constitutif du reel. Si Heraclite 

s'attaque a Homere, ce n'est pas tant parce qu'il rejette les valeurs heroi'ques que parce 

qu'il corrige Pinconsequence d'Homere en raison de ce qu'exigent ces valeurs. 

Autrement dit, Heraclite s'en prend a Pincapacite du poete « a saisir la structure des 

choses »107 dont il parle. Ce dont il est question ici, c'est de la conduite heroi'que de la 

vie. Achille ne peut etre veritablement un heros, selon Heraclite, que s'il assume la lutte 

Ethique aEudeme, VII, 1,1235a 26. 
1 (\ft 

Au sujet de 1'interpretation a donner a ce reproche qu'Heraclite adresse a Homere, nous nous r6ferons a 
l'article de C. Collobert, «"Que perisse la lutte...", le reproche d'Heraclite au vceu d'Hom6re», La 
philosophie et la paix, Actes du XXVIIIe Congres International de I'Association des Societes de 
Philosophie de Langue Frangaise, t. 1, W. Tega et al. (dir.), Paris, Vrin, 2002, p. 95-101. 
107 

D. Babut, « Heraclite, critique des poetes et des savants », L'Antiquite classique, 45 (1976), p. 471. 
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jusque dans ses consequences ultimes. C'est a traversMa rencontre des guerriers sur le 

champ de bataille, ou dans l'assemblee, que se revele l'excellence du heros. 

Lorsqu'Achille souhaite que perisse la lutte, ce qu'Homere ne voit pas selon Heraclite, 

c'est la tension inherente a l'heroi'sme. Le heros cherit la vie plus que tout (77., IX, 401). II 

cherit aussi la possibilite de se depasser, d'accomplir des actes exceptionnels afin 

d'acceder a une gloire imperissable (kleos aenaori). Or cela exige la mort violente a 

laquelle il est lie par son destin (moira). En fait, dans la lutte entre le desir de vivre 

paisiblement et celui d'avoir une mort glorieuse se joue le combat penible livre contre 

Pardeur heroi'que hesitante. Le heros delibere entre le desir de vivre une vie longue 

indigne de memoire et celui d'acquerir une gloire imperissable, qui s'achete au prix de ce 

qui ne se retrouve pas : sa vie (77., IX, 408). 

Cette tension trouve echo dans la philosophic d'Heraclite : «les meilleurs (hoi 

aristoi) prennent une chose en echange de toutes, la gloire imperissable des mortels 

(kleos aenaon thneton)... » (notre trad., B 29). L'opposition de l'un et du multiple joue 

un role important dans ce fragment. Les meilleurs choisissent une chose en echange de 

toutes. lis ont done la capacite de deliberer et de discriminer parmi tous les biens que la 

plupart des hommes (hoipolloi) cherissent. Ce que les meilleurs choisissent c'est ce qui 

les qualifie pour ce titre, la gloire imperissable des mortels, e'est-a-dire 

Paccomplissement de hauts faits, dignes de durer dans la memoire des hommes. La 

conduite de la vie qui tend vers l'heroi'sme implique cependant la reconnaissance de 

l'unite fondamentale des contraires, notamment celle de la vie et de la mort. 

63 



« Plus grandes les parts de mort, plus grandes les parts de vie qu'elles obtiennent 

108 

en partage (moroi mezones mezonas moiras lagkhanousi) » (trad. M. Conche, B 25) . 

Le verbe « obtenir en partage » (meiromai), et son participe « fixe par le destin» 

(eimarmenos) ont donne les derives mort (mows) et destin (moira)109. 

A travers le lien qu'il etablit entre le choix d'une vie heroi'que et la reconnaissance 

de l'identite du destin et de la mort, Heraclite illustre la lutte des contraires qui s'exprime 

dans la quete de la gloire imperissable parmi les mortels, done d'une quete immortalite 

proprement humaine. La « grande part de vie » que le heros recherche, son destin 

heroi'que, il doit le trouver dans la mort; mais cette part de vie devra etre proportionnee a 

la part de mort. D'ou une certaine valorisation de la lutte et du risque qu'elle engage pour 

la vie. L'immortalite accessible au heros n'est possible qu'a travers sa mortalite, le fait 

qu'il soit un etre fragile et ephemere. Ce n'est qu'en explorant les frontieres de sa 

condition mortelle que Id h&os saisit la simultarieite des coritf aires,'et, par consequent, la 

loi cosmique decouverte par Heraclite. II s'agit done de savoir si l'humain est capable de 

quelque grandeur, s'il est en mesure d'assumer pleinement son destin d'etre ephemere, 

non pas malgre mais en vertu de sa mortalite. 

Nous pensons qu'Heraclite exprime dans ces deux fragments (B 25 et B 29) le 

paradoxe de la vie du heros. Ce dernier lutte pour vaincre sa condition mortelle, tout en 

sachant que cette victoire ne s'acquiert qu'au prix de ce qu'il y a de plus cher a ses yeux, 

la vie (Achille affirmant que rien ne vaut la vie d'un homme ; II, IX, 408). Comment 

1 0 8 . > 

En ce qui concerne ce fragment^ nous suivons en partie l'interpr&ation de M. Conche, qui n'hesite pas a 
Pinterpreter dans le cadre de Paxiologie heroi'que homerique : « On peut songer a Achille, a Hector - aux 
heros d'Homere. Le destin leur assigne indissociablement une part de mort - la mort heroYque [...] et une 
part de vie - une vie heroi'que, mais e'est leur mort qui la fera telle, ou du moms qui fera qu'elle a le plus de 
grandeur, de valeur, de time » (op. cit, p. 128). 
r ° 9 Ibid, p. 127. 
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peut-on transcender sa condition mortelle tout en Fassumant ? Comment reussir du meme 

coup a assumer le caractere double de Taction humaine, c'est-a-dire de deliberer en vue 

du meilleur tout en pariant sur 1' incertitude des consequences ultimes de toute action ? 

b) L'errance humaine et le monde commun 

« A son fils Achille, le vieux Pelee recommandait d'etre le meilleur toujours, de 

surpasser tous les autres (aien aristeuein kai hupeirokhon emmenai allori) » (77., XI, 784). 

En aspirant a 1'excellence, en voulant toujours surpasser tous les autres en se surpassant 

soi-meme, le heros risque d'oublier les limites de sa condition et de verser dans Yhubris. 

La vie heroi'que implique done une certaine errance qui ne conduit pas necessairement a 

Yhubris, mais peut constituer un premier pas vers celle-ci. Tout comme Pathlete defie les 

limites qui definissent la discipline dans laquelle il excelle, le heros fait 1'experience des 

limites de la condition humaine. Or cette experience ne suffit pas a expliquer ce qui 

conduit a l'exces violent qui caracterise l'agent hubristique. Nous pourrions penser, a 

premiere vue, que ce qui conduit a Yhubris consiste seulement dans l'errance humaine : 

c'est-a-dire le fait de ne pas comprendre les limites de sa condition mortelle. L'ignorance 

et la betise humaines ne suffisent pourtant pas a la manifestation de la demesure. 

Uhubris implique de vouloir etre plus que mortel. Elle se fonde sur une ambition 

qui declenche une forme de violence ecrasante a l'endroit des autres etres qui entourent 

l'individu hubristique. Ce dernier peut etre compare a l'athlete qui s'engage dans la 

competition, non pas pour explorer ses propres limites ou pour vaincre loyalement ses 

adversaires, mais pour ecraser tous les competiteurs, afin de faire valoir sa superiorite 

sans partage. Bien que l'homme soit capable du pire et du meilleur, sa capacite a 
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commettre le pire decoule tout autant de la betise qui le rend moins qu'humain, que de ce 

desir de puissance qui vise a le rendre plus qu'humain. Sophocle evoque le caractere a la 

fois merveilleux et redoutable de l'ultime ambition humaine de transcender sa condition : 

«Mais, ainsi maitre d'un savoir dont les ingenieuses ressources depassent toutes 

esperances, il peut prendre ensuite la route du mal tout comme du bien » (364-366). Le 

grand « savoir » que Fhumain se donne pour rusef contre le destin n'est done pas toujours 

« raisonnable ». La part d'errance humaine qui se manifeste dans Yhubris decoule d'une 

tentative de reduire a neant Pimprevisible, d'obtenir une paix ou un bonheur sans partage, 

d'echapper au melange essentiel de biens et de maux, qui constitue le lot de toute vie 

humaine. Pour mieux saisir ce qui caracterise Perrance susceptible de conduire a Yhubris 

considerons deux passages tires de la poesie. 

Au vingt-quatrieme chant de Ylliade, lorsque Achille et Priam s'affligent de leur 

sort respectif, Achille, se ressaisit et invite le vieil homme a en faire autant en lui tenant le 

discours suivant, sur la nature instable des biens et des maux auxquels les humains sont 

exposes: 

Deux jarres sont plantees dans le sol de Zeus : l'une enferme les maux, 
1'autre, les biens, dont il nous fait present. Celui pour qui Zeus Tonnant fait 
un melange de ces dons rencontrera aujourd'hui le malheur, et demain le 
bonheur. Mais de celui a qui il n'octroie que miseres, il fait un etre qu'on 
meprise : une faim devorante le poursuit a travers la terre immense ; il erre, 
meprise des hommes et des dieux (527-533). 

L'extrait met en evidence trois aspects importants de la conception grecque de la 

condition humaine. D'abord la vie exempte de souci est reservee aux dieux 

exclusivement. Ensuite la vie humaine, digne d'etre vecue, est un melange de malheur et 

de bonheur. Enfin, celle qui n'est pas digne d'etre vecue n'est constituee que de 

malheurs. Or, il arrive souvent que l'etre humain juge mal sa condition en souhaitant 
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pouvoir vivre un bonheur sans fm et sans partage. Rappelons a cet egard les deux erreurs 

de jugement evoquees par la reine dans Les Perses d'Eschyle : 

Amis, quiconque a connu le malheur sait que, du jour ou a passe sur eux une 
vague de maux, les hommes vont sans cesse s'effrayant de tout, tandis qu'au 
milieu d'un destin prospere ils croient que le destin qui leur porte bonheur 
souffleratoujours (598-602). 

Entre la couardise et l'insouciance, au risque de se meprendre sur sa condition mortelle, 

etre veritablement humain implique d'assumer de vivre ce melange de biens et de maux. 

Quoi qu'il en soit, nous pensons qu'il y a chez Heraclite un echo de la deuxieme erreur de 

jugement: croire que la bonne fortune soufflera toujours. Cette erreur est justement la 

condition necessaire, bien qu'insuffisante, de la manifestation de Yhubris. 

« Pour dieu, belles sont toutes choses, et bonnes et justes ; mais les hommes 

tiennent certaines pour injustes, d'autres pour justes » (trad. M. Conche, legerement 

modifiee, B 102). Par « dieu», Heraclite ne designe pas un dieu anthropomorphe en 

particulier, il indique plutot « un point de vue en surplomb du tout». Le point de vue du 

divin est caracterise par 1'indifference cosmique pour les couples de contraires qui n'ont 

de sens qu'a l'interieur des affaires humaines. Cette distinction entre la sphere cosmique 

et anthropologique est importante dans la mesure ou elle permet de mieux saisir comment 

Heraclite caracterise la condition humaine. L'etre humain est un animal politique qui 

partage avec autrui des conceptions du bien, du mal, de la justice, de 1'injustice, du beau 

et du laid, de sorte qu'il conduit sa vie en vertu des tensions qui animent ces conceptions. 

L'Ephesien n'evoque nullement la volonte de Zeus dans la conduite de la vie humaine, ni 

ne deplore le melange de biens et de maux qui constitue le lot de la vie humaine. II 

denonce davantage le vceu insense a l'egard de la possibilite d'avoir la paix sans guerre, 

la sante sans maladie, la satiete sans la faim, etc. Dans tous ces exemples, on trouve une 
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resonance du reproche adresse a la parole d'Achille : « que perisse la lutte... ». En disant 

cela, Achille ne saisit pas qu'il nie par le fait meme la condition humaine, et de maniere 

plus pregnante, la condition de tout ce qui se produit dans le monde. Loin de s'affliger de 

la contrariete inherente a la vie, Heraclite eleve la lutte aux racines du monde110 au rang 

d'une loi cosmique qui doit inspirer la conduite de la vie : « il faut savoir que la guerre 

(polemos) est commune (xunori), et la lutte justice (diken erin), et que, toutes choses sont 

engendrees et necessities selon la lutte » (trad. M. Conche, legerement modifiee, B 80). 

La guerre (polemos) est commune (xunori) parce qu'elle rapproche les 

antagonismes, et la lutte (eris) est justice (dike) car elle permet de les maintenir en 

tension. Pour exemplifier cette idee dans le contexte de la vie humaine, Heraclite se 

refere au fait que l'homme ne fait l'experience de la sante que s'il est en mesure de 

connaitre son contraire, la maladie, comme il fait l'experience de la satiete, parce qu'il 

peut contraster cet etat avec son contraire, la faim (cf. B 111). II renvoie egalement au fait 

que Phumain ne connaitrait meme pas le nom de «justice » s'il n'avait fait l'experience 

des injustices qu'il deplore (cf B 23). II exprime ainsi l'equilibre de la vie humaine. 

Pourquoi des lors l'etre humain perd-il de vue cet equilibre ? 

Pour caracteriser la violence propre a V hubris et voir comment elle s'attache a 

une certaine errance, nous analyserons l'opposition h^racliteenne entre monde particulier 

et monde commun. Voici comment Heraclite les oppose: « il y a pour les eveilles un 

monde unique et commun, mais chacun des endormis se detourne dans un monde 

particulier » (trad. M. Conche, B 89). En quel sens l'opposition entre « monde commun » 

J I O • •- i ,"-. •• • ' - -

Mentionnee avec Htesiode au premier chapitre dans la section II du premier chapitre du present travail, 
supra, p. 39. 
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et « monde particulier », et 1'opposition afferente entre « eveilles » et« endormis », peut-

elle nous aider a decouvrir l'errance susceptible de conduire a Yhubris ? 

Nous tenterons de repondre a cette question en rapprochant le fragment 

d'Heraclite de la definition aristotelicienne de Yhubris contenue dans la Rhetorique. Dans 

le deuxieme livre de la Rhetorique, Aristote definit Yhubris comme un dedain qui 

provoque la colere chez celui qui subit Poutrage (traduction possible tfhubris) : 

.. .celui qui outrage dedaigne (ho hubrizon de oligorei); car 1'outrage consiste 
en des actes ou des paroles pouvant faire eprouver de la honte au patient, sans 
autre interet que ce resultat et pour le simple plaisir : rendre la pareille n'est 
pas, en effet, outrager, mais se venger. La cause du plaisir pour ceux qui 
outragent, c'est qu'ils croient, en faisant du mal, mieux affirmer leur 
superiorite (huperekhein). (trad. M. Dufour, 1378 b 23-28) 

Le Stagirite utilise Fexemple de l'outrage envers Achille pour illustrer sa definition de 

Yhubris (1378 b 30-35). II fait ainsi reference explicitement a Yhubris du roi 

Agamemnon, qui affirme une superiorite et deshonore ainsi le heros, ce qui est la cause 

veritable de la colere (orge) d'Achille. L'element central de cette definition c'est le 

« dedain », c'est-a-dire le fait que Yhubris constitue une affirmation de soi contre tous. 

Aristote ne condamne pas necessairement toute affirmation de soi. S' affirmer soi-meme 

face a l'autre implique une certaine attitude face au monde. Uhubris se caracterise par 

une attitude d'irrespect et d'insouciance a l'egard du monde commun dans lequel les 

humains tissent et maintiennent des relations et des experiences. L'individu qui croit 

pouvoir affirmer sa superiorite sans ambages ne reconnait pas le partage des charges et 

des honneurs dans la communaute politique. En faisant valoir sa superiorite au detriment 

des autres, et prenant plaisir a ecraser ceux qui s'y opposent, l'individu qui commet 

Yhubris vit dans un monde qui lui est propre, c'est-a-dire un monde « particulier ». 
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Qu'est-ce qui permet de le comparer a un « endormi» et a quelle espece d'errance 

conduit cet etat de somnolence ? 

«Alors que le discours vrai est commun {tou logou d'eontos xunou), les 

nombreux vivent en ayant la sagesse comme une chose particuliere ( hos idian ekhontes 

phronesin) » (trad. M. Conche, legerement modifiee, B 2). Dans ce fragment, Heraclite 

oppose le discours vrai, celui qui affirme que «tout est un », au discours faux, qui 

consiste a croire seulement en une sagesse « privee ». L'Ephesien a tout l'air de denoncer 

le fait que les humains ne savent pas entendre le discours vrai, celui qui enonce la loi de 

Fharmonie des contraires, et ne font pas, par consequent, l'experience de ce qui est 

commun a tous. La plupart des humains vivent alors en croyant que le monde particulier 

qu'ils se sont constitues en « reve » est le monde, et qu'ils sont en droit de pretendre a 

une sagesse particuliere qui exclut toute autre. Une telle attitude conduit a agir et parler 

en dormeur selon Heraclite, car, comme l'explique M. Conche : « L'ignorance ou ils sont 

du Discours vrai les separe de leur propre agir dans le monde, qu'ils ne comprennent pas, 

les separe de la propre realite de ce monde dans lequel ils vivent comme en un reve » m . 

L'errance des humains a l'egard de rharmonie des contraires, les isole non seulement du 

monde reel, mais aussi les uns des autres, car elle laisse croire en la possibilite d'une vie 

sans conflit avec autrui. Aux yeux d'Heraclite, ce qui est commun a tous c'est la lutte, 

comprise comme tension entre des contraires qui definissent le reel, ce qui inclut la 

sphere anthropologique. II y a un discours qui porte sur les tensions communes a toute vie 

humaine : la vie-la mort, le besoin-la satiete, la fatigue-le repos, la justice-l'injustice, le 

bien-le mal, la paix-la guerre, etc. 

Op. cit., p. 46. 
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La tragedie attique, et en particulier une scene de VAntigone de Sophocle, nous 

permet d'illustrer le propos d'Heraclite, notamment sur la maniere dont l'errance 

humaine a l'endroit de rharmonie des contraires est susceptible d'isoler les humains les 

uns des autres. 

Hemon tente en vain de convaincre Creon de ne pas mettre a mort Antigone. Dans 

son plaidoyer, Hemon fait remarquer a son pere qu'il est insense de se croire seul en 

possession de la verite et qu'il est plus prudent d'ecouter et d'apprendre a voir au-dela de 

sa sagesse particuliere. II reproche ainsi au roi de ne pas savoir apprendre quelque chose 

de celui qui apporte une bonne raison. Voici comment Hemon caracterise ce genre de 

personne : « Les gens qui s'imaginent etre seuls raisonnables (phronein monos dokef) et 

posseder des idees ou des mots inconnus a tout autre, ces gens-la, ouvre-les : tu ne 

trouveras en eux que le vide » (705-709). II est remarquable de constater a quel point ce 

passage semble faire echo aux fragments d'Heraclite dans lesquels il denonce la sagesse 

particuliere (idiaphronesis)xn. Bien que nous n'ayons aucune preuve nous permettant de 

conclure que Sophocle se soit inspire d'Heraclite pour rediger ce passage, il peut etre 

interessant d'illustrer la parole de l'Ephesien a partir de celle du tragedien. En soulignant 

l'erreur de Creon, Hemon note une attitude importante denoncee par Heraclite : le 

manque de prudence qui decoule du fait que l'individu croit detenir en « prive » une 

sagesse pratique infaillible qui exclut toute contrariete. S'imaginer etre le seul 

raisonnable conduit a se fermer a la possibilite qu'il ait des positions contraires qu'on n'a 

pas envisagees. En l'espece, Creon croit que sa conception de la justice est la seule a 

regner et a etre raisonnable, tandis qu'il nie categoriquement la conception d'Antigone, 

112 
Nous ne suivons pas la traduction classique qui insiste exclusivement sur la dimension intellectuelle du 

phronein en le traduisant par « penser ». 
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qui merite considerations. Cette croyance conduit les humains a s'isoler les uns les autres 

dans leur sagesse « privee », qui exclut la possibility d'avoir une sagesse commune, qui 

admet la contrariete, done l'echange avec autrui. 

II semble y avoir une contradiction dans la maniere dont Heraclite denonce 

l'errance de ceux qui croient en une sagesse privee et 1'affirmation selon laquelle les 

humains peuvent avoir en commun le fait d'etre prudent (cf. B 116). Or la contradiction 

est levee si on remarque que meme celui qui croit avoir une sagesse particuliere participe 

a ce qui est commun a tous. Meme en « dormeur », l'humain participe, en tant qu'animal 

politique, au monde commun: «les dormeurs sont ouvriers et co-ouvriers de ce qui se 

fait dans le monde » (trad. M. Conche, B 75). En fait, Heraclite recommit dans ce 

fragment que l'errance humaine, l'etat de somnolence dans lequel se trouvent la plupart 

des humains, ne les exclut pas pour autant du monde. L'individu qui croit avoir une 

sagesse qui lui est propre n'echappe done qu'en apparence a ce qui est commun a tous, la 

loi de l'harmonie des contraires. Pour agir et parler avec succes, il doit necessairement se 

conformer a cette loi, bien qu'il n'en ait pas pleinement conscience. Dans ce contexte, 

comment Perrance est-elle susceptible de conduire l'individu a vouloir depasser les 

limites de sa condition ? 

« Pour les hommes, que se produise tout ce qu'ils souhaitent n'est pas mieux » 

(trad. M. Conche, B 110). L'accent doit d'abord etre mis sur le tout (hokosa), afin de 

signifier clairement ce dont il est question: la volonte de satisfaire tous ses desirs. A la 

lumiere de ce dont nous avons parle jusqu'a present, ce fragment permet d'indiquer que 

l'errance humaine doit se comprendre en lien avec l'aveuglement de l'individu qui 

cherche a plier la realite a la realisation de tous ses desirs. Heraclite semble dire ici qu'il 

72 



existe des plaisirs dont la jouissance ne conduit pas a l'excellence. Par exemple, le plaisir 

pris a deshonorer autrui pour affirmer son apparente superiorite ne rend pas l'individu 

meilleur. 

Toutefois, Heraclite ne nie pas qu'il y ait quelque plaisir noble a atteindre certains 

desirs, le desir de verite ou de justice par exemple (cf. B 112). II affirme la necessite de 

penser P« agreable » relativement aux tensions inherentes a la vie humaine. Cela est 

rendu manifeste dans les exemples qu' Heraclite livre dans le fragment suivant: «la 

maladie rend la sante plaisante et bonne, la faim la satiete, la fatigue le repos » (trad. M. 

Conche, B 111). Selon C.H. Kahn, ce fragment, et celui qui dit qu'il n'est pas mieux que 

se realise tout ce que Phumain souhaite, doivent etre lus et interpretes ensemble. De sorte 

que la tension des contraires, qui s'exprime au sein du reel, et la conduite de la vie, qui 

exige la reconnaissance de la lutte qui se joue au coeur de la vie humaine, soient pensees 

ensemble . 

Bien qu'Heraclite embrasse la condition humaine, avec les tensions qui la 

definissent, le philosophe deplore et denonce l'alienation de la plupart des hommes. La 

plupart des humains errent et sont etrangers aux tensions qui animent leur vie, et, par 

consequent, aux conditions de leur propre vie qu'ils partagent avec tous : « ce avec quoi 

ils sont en relation le plus continument, de cela ils s'ecartent, et les choses qu'ils 

rencontrent chaque jour, ces choses-la semblent leur etre etrangeres » (trad. M. Conche, 

B 72). L'homme rencontre chaque jour la fatigue, la faim, la maladie, la guerre, et 

pourtant il souhaite eliminer definitivement ces choses qui font en sorte qu'il aspire au 

C.H. Kahn, op. cit, p. 182. 
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repos, a la satiete, a la sante et a la paix. La plupart des hommes dissocient ce qui doit 

etre pense ensemble. En quoi cela est-il une condition propice a 1'hubris ? 

C'est qu'en s'ecartant de ce qui est commun a tous, c'est-a-dire en excluant les 

contraires qui definissent Pequilibre de la vie, ils deviennent en meme temps etrangers a 

leur condition mortelle. Ils risquent de vouloir actualiser tous leurs desirs. Insatiables, ils 

sont susceptibles d'affirmer une souverainete anomique au detriment de la communaute 

politique. Comme nous n'avons cesse de le repeter, il ne s'ensuit pas necessairement de 

l'errance humaine une attitude qui verse dans Yhubris. Bien que l'errance, que nous 

avons cherche a caracteriser, soit une condition necessaire a 1'apparition d'une telle 

violence. 

Le desir de puissance illimite est une erreur susceptible de conduire l'individu a 

vouloir plus que son destin : comme Cresus qui se croyait Phomme le plus heureux au 

monde, en raison de son immense richesse114. II avait oublie qu'une telle condition faisait 

de lui un homme chanceux mais pas necessairement heureux. On peut rappeler aussi 

l'arrogance du Cyclope ou celle d'Agamemnon : deux figures poetiques qui font valoir ce 

qu'ils croient constituer leur superiorite, sans se soucier des autres individus qui les 

entourent. Le frere d'Hesiode, Perses, peut etre cite parmi ces personnages ayant pris la 

voie de Yhubris. Comment la loi cosmique de Pharmonie des contraires peut-elle inspirer 

une ethique ou meme une politique qui s'oppose a Yhubris ? Sur quel modele 

s'appuieront les lois humaines pour indiquer la voie qui permettrait de limiter l'errance 

susceptible de conduire a Yhubris ? 

Herodote, I, 34 : « Solon parti, la vengeance divine frappa durement Cresus, sans doute parce qu'il 
s'etait cru l'homme le plus heureux qui fut au monde ». 
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II- De l'equilibre cosmique a l'equilibre politique 

Au livre IX, Diogene Laerce cite deux fragments de PEphesien, l'un a la suite de 

l'autre : « II disait aussi qu' " il faut eteindre la demesure plus encore que l'incendie ", et 

qu' " il faut que le peuple se batte pour la loi, pour celle qui se fait, comme pour un 

rempart" »115. Cette juxtaposition est significative pour deux raisons. D'abord elle met 

en parallele deux comparaisons qui nous aident a reflechir sur le theme de 1'hubris dans 

la philosophie d'Heraclite. La demesure comparee a l'incendie d'un cote, de l'autre la loi 

comparee au rempart. II est egalement possible de croiser les notions pour degager la 

pregnance d'une telle parataxe : la loi doit repousser la demesure comme le rempart 

contient l'incendie a Pexterieur de la cite. La deuxieme raison pour laquelle cette 

juxtaposition merite qu'on s'y attarde tient a la resonance d'un theme qui deviendra 

central dans la philosophie politique des 5ieme et 4ieme siecles av. J.-C. II s'agit du lien 

qu'etablit Heraclite entre 1'intelligence d'une loi immanente au devenir de toutes choses, 

la loi cosmique, et l'equilibre des affaires humaines dans la cite. Dans le fragment B 114 

il affirme ceci: 

Ceux qui parlent avec intelligence (xun nod) tirent leur force, necessairement, 
de ce qui est commun a tous (to xuno ponton), comme la cite de la loi et 
beaucoup plus fortement. Car toutes elles sont nourries, les lois humaines, par 
une seule loi, la divine : car elle domine autant qu'elle veut, et elle suffit a 
toutes, et a toutes elle survit (trad. ML Conche). 

Ce qui est commun a tous c'est la loi de l'harmonie des contraires, loi sur laquelle porte 

le discours vrai, susceptible d'etre entendu par certains. Cette loi, qui regit Pensemble du 

Diogene Laerce, IX, 2. Contrairement a la traduction de 1'Edition que nous utilisons, nous gardons les 
mots suivants contenus dans les manuscrits BPG et nous suivons alors la traduction de J. Bollack et H. 
Wismann, qui traduisent huper tou ginomenou par « pour celle qui se fait ». Ces commentateurs insistent 
ainsi sur le caractere en « devenir » de la loi et 1 opposent cons^quemment a Pidee d'une communaute" qui 
se fonderait sur une loi statique, . 
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reel, est done rendue intelligible grace a un discours vrai (logos), qui rend compte des 

« mesures », determinant les transformations et successions des etres. C'est a partir de la 

saisie de la loi cosmique de rharmonie des contraires que doit s'orienter la conduite des 

affaires humaines. Ainsi la conformite a la loi cosmique permet-elle la discrimination 

entre les vaines et les pieuses esperances, du moins quant a 1'aspiration a 1'excellence. 

Dans la mesure ou la saisie de la loi cosmique permet de repondre a la question « que 

peut-on esperer ? », et parce qu'elle offre un etalon de mesure pour les lois humaines, elle 

sert a l'etablissement de l'equilibre au sein de la communaute politique. 

a) La these du flux perpetuel et l'harmonie cosmique 

Dans sa Theogonie, Hesiode fait naitre le monde a partir de Chaos (116). Homere 

fait du fleuve « Ocean » l'origine de tous les etres (Okeanou, hos per genesis pantessi 

tetuktai, II., XIV, 246)116. Dans le Theetete de Platon, Socrate mentionne le vers 

d'Homere ou il affirme que les dieux sont issus de l'union entre Ocean et Tethys. Aussi 

Socrate illustre-t-il a partir de ce vers la these du flux perpetuel: « c'est dire que toutes 

choses ne sont que produits du flux et du mouvement (panta eireken ekgona rhoes te kai 

kineseos) » (trad. A. Dies, 152 e 6-7). Platon erige la these du flux perpetuel en 

archetype, pour illustrer la pensee archaique et etablir une parente entre Homere et 

Heraclite. Rhoes, traduit par «flux», est le genitif du nom rhoe, qui designe 

1' « ecoulement » et qui pourrait etre afferent a rheos pour le courant d'un fleuve. Nous 

partirons de cette these du flux perpetuel pour interpreter les tenants et aboutissants d'une 

conception de l'equilibre cosmique qui doit, selon la philosophic d'Heraclite, permettre 

Pour une interpretation du sens de la cosmologie hom&ique, qui fait de l'Ocean l'origine de la vie, 
voyez C. Collobert, « La metaphore de la nature chez Homere », Revue philosophique de la France et de 
!'etranger,l(\996),p.23-29. 
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Pequilibre de la communaute politique. Ce faisant, nous clarifierons la place qu'occupe la 

demesure humaine au sein de Pequilibre cosmique. 

Panta rhei, tout s'ecoule, cette formule caracterisait 1'opinion des « heracliteens » 

dans l'Antiquite . II nous semble que la these du flux perpetuel peut etre interpreted 

comme ay ant un impact majeur sur la maniere de concevoir la place des affaires 

humaines dans le devenir du cosmos. « Tout cede rien ne tient bon » (trad. M. Conche, A 

6) constitue une autre formulation, negative cette fois-ci, qui laisse mieux entrevoir le 

sens dramatique de la conception heracliteenne du monde : l'etre humain peut-il sonder 

rharmonie inapparente d'un monde ou regne l'ecoulement incessant de toutes choses ? 

Malgre ces formules lapidaires, illustrant la these du flux perpetuel, il ne faut pas en 

conclure qu'Heraclite concoiye le monde comme un chaos, ou absolument rien ne tient, 

et ou Ton ne peut rien dire et faire quant a la saisie du tout et, par consequent, 

l'amelioration de notre condition mortelle. 

Comme le resume J.-F. Pradeau, la these heracliteenne du flux perpetuel consiste 

a concilier deux hypotheses, qui semblent contradictoires a premiere vue : « d'une part 

que tout se meut et change, d'autre part qu'il existe un monde un et ordonne, soumis a 

une loi comme a une mesure »118. Penchons-nous un moment sur le fragment qui 

permettra peut-etre de saisir ce dont il est question, et qui exprime ce qui est au cceur de 

la conception hieracliteehhe de fequilibre du tout": «ce monde, le meme pour tous, ni 

dieu ni homme ne l'a fait, mais il etait toujours, il est et il sera, feu toujours vivant, 

s'allumant en mesure et s'eteignant en mesure » (trad. M. Conche, B 30). 

Cf. Platon, Cratyle, 440 c. 
Op. cit, p. 61. 
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« Ce monde, le meme pour tous » (kosmon tonde, ton auton hapamtori). En 

affirmant cela, sa conception ne diverge pas de celle des poetes. Que ce monde soit le 

meme pour tous ne fait que reiterer l'idee selon laquelle 1'ensemble des etres partage leur 

vie au sein d'un meme arrangement. L'idee d'un ordonnancement, d'un monde partage 

par tous, est implicitement presente dans Ylliade. Les dieux partagent le meme monde 

que les heros, meme s'ils sont d'une autre espece, c'est-a-dire de celle des immortels. 

Bien que les Troyens et les Acheens soient en guerre, Homere presente les antagonistes 

comme partageant les memes dieux, la meme langue et les memes valeurs hero'iques. II 

n'y done pas d'au-dela du monde ou de surnature, car le divin, l'humain et la nature 

interagissent sur un meme plan. Meme si les dieux et les forces de la nature surpassent 

celles des humains, il n'y a pas de rupture radicale parmi ces differentes especes d'etres. 

« Ni dieu ni homme ne l'a fait» (oute tis theon oute anthropon epoiesen), cette 

parole ne surprendrait point non plus un grec de l'epoque d'Heraclite, habitue par la 

poesie d'Homere et d'Hesiode a considerer la production du monde a partir du Chaos ou 

de 1'Ocean, et non selon une creation ex nihilo. Sans demiurge, le cosmos advient par un 

principe qui rend intelligibles les mouvements successifs et reguliers de laphusis, c'est-a-

dire de tout ce qui nait, croit et meurt. Cependant, la ou le propos d'Heraclite semble 

innover, e'est dans le dernier membre du fragment: « ...il [le cosmos] etait toujours, il 

est et il sera, feu toujours vivant, s'allumant en mesure et s'eteignant en mesure (en aei 

kai estin kai estai, pur aeizoon, haptomenon metra kai aposbennumenon metra) ». Nous 

pensons que cette proposition permet de mieux saisir le sens heracliteen du flux 

perpetuel, et finalement sa consequence pratique quant a l'enjeu de la demesure humaine. 
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A la lecture de ce fragment, le lecteur est conduit a s'interroger sur le role du feu 

dans l'economie du tout. Essayons de comprendre comment le feu rend compte d'une 

intelligence possible de l'harmonie inapparente qui gouverne l'ecoulement de toutes 

choses. Herodote, dans son Enquete, relate une conception egyptienne du feu qui est en 

porte-a-faux avec 1'image heracliteenne du principe igne : «le feu est une bete vivante 

qui devore tout ce qu'elle touche et, rassasiee, meurt avec sa proie... »119. Cette 

conception du feu rapproche sensiblement le feu de Y hubris, en ce sens que l'exces peut 

etre assimile a la tendance a devorer tout ce qui l'entoure, sans egard pour les limites ou 

les balises qui jalonnent la vie. Dans la mesure ou il est «toujours vivant» (aeizoori), 

done jamais completement rassasie, le feu heracliteen revet une autre connotation. Loin 

d'etre une bete qui devore tout sur son passage, il est le symbole meme de l'equilibre de 

laphusis : « ...s'allumant enmesure (me'tra) et s'eteignant enrhesure (metra) » (trad. M. 

Conche, B 30). Ainsi le « feu toujours vivant » (pur aeizoori) est-il ce principe qui rend 

compte de la «mesure » des transformations. Heraclite pointe dans cette direction 

lorsqu'il affirme que « du feu, en echange toutes choses, et de toutes choses, le feu, 

comme de Tor, en echange les marchandises, et des marchandises, l 'or» (trad. M. 

Conche, B 90). Le principe igne est place au centre de tout echange. II est le pivot des 

echanges, et done du mouvement. Le feu est le corps le plus incorporel qui soit. Etant 

pure mobilite, il est ce qui preside a Pensemble des transformations et successions des 

etres dans le monde. Or l'echange ne s'opere pas a l'improviste, il n'est pas chaotique, 

mais mesure. Les mesures du feu ne sont pas precisees par Heraclite. Vraisemblablement, 

il faut entendre le terme « mesure » comme une limite imposee au mouvement, ou plutot 

L 'Enquete, III, 16. Cf. Ce passage est cite aussi par M. Conche, op. cit, p. 294. 
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une borne susceptible d'orienter le mouvement. Les transformations s'operent done selon 

certaines regies, bien que celles-ci ne se laissent pas apprehender immediatement. 

Comment le feu rend-il compte de Pajustement des contraires qui constitue le reel 

? Autrement dit, de quelle facon 1'analyse de ce principe permet-elle d'offrir une vue 

synoptique de Pharmonie du mouvement cosmique ? Si le feu est dit «toujours vivant » 

(aeizoori), s'il s'eteint et s'allume selon une certaine « mesure » (metrd), e'est parce qu'il 

unit et separe tout a la fois. II permet de penser la tension constante qui maintient 

Pequilibre du tout en ce qu'il dissocie et assemble les contraires selon un mouvement 

equilibre. II joue le role d'une instance qui fait voir que les echanges doivent etre 

gouvernes par certaines normes. Nous parlons du feu comme«instance» parce 

qu'Heraclite Passimile, dans Pun de ses fragments, au double processus de «juger » et de 

« se saisir » de tout: « le feu, survenant, jugera et saisira tout (panta to pur epelthon 

krinei kai katalepsetai) » (trad. M. Conche, B 66). Comme le mentionne M. Conche, ce 

fragment a fait songer au jugement dernier des chretiens ou a la doctrine de 

Pembrasement periodique du monde (ecpyrosis) des stoi'ciens. Nous sommes plutot 

d'accord avec lui: il n'y a pas de doctrine eschatologique ou & ecpyrosis dans la 

philosophic d'Heraclite. Bien que le verbe krinein puisse effectivement designer dans un 

contexte juridique P« action de juger », et le verbe katalambanein, « condamner », ils 

peuvent aussi respectivement signifier « separer ou diviser» et « saisir ou mettre 

ensemble »120. Le verbe krinein renvoie chez Heraclite au fait que le feu separe les 

contraires en rendant manifeste la « mesure » ou la norme qui les unit. Le cadre normatif 

du gouvernement cosmique n'est jamais precise clairement dans les fragments 

Cf. H.-G. Ga3amer, « £1x1(568 Hlracliieeniies >>, Interroger les 'Grecs,bp' cii.',\>.99. 
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d'Heraclite qui nous sont parvenus. Mais la notion d'« harmonie » permet de rendre 

compte d'un aspect essentiel de la these du flux perpetuel. Comment se caracterise, dans 

la philosophic d'Heraclite, Pharmonie inapparente du monde auquel les humains doivent 

s'eveiller ? 

II convient d'mterpreter la notion heracliteenne d'harmonie a travers l'analyse de 

le fragment qui stipule que « Pharmonie non apparente est meilleure que l'apparente 

(harmonie aphanes phaneres kreittori) » (notre trad., B 54). Tout en qualifiant l'harmonie 

d' « oscillante » (palintropos, litteralement « qui revient sur ses pas »), Heraclite la 

compare a l'arc et a la lyre : «ils ne comprennent pas comment ce qui s'oppose a soi-

meme s'accorde avec soi: harmonie oscillante (palintropos harmonie) comme Tare et la 

lyre » (trad. M. Conche, legerement modifiee, B 51). Ce fragment est tres dense et merite 

par consequent une analyse precise. 

En general, l'harmonie renvoie aux notions d' « accord », de « bel, arrangement », 

de « consonance », de stabilite ou bien de mouvement equilibre et gracieux. L'usage de la 

notion a souvent une connotation esthetique ou ethique assez forte. Quelqu'un dira qu'on 

trouve que les couleurs sont en harmonie, ou bien qu'on est en harmonie, done en accord 

avec telle ou telle personne. Or, dans le cas d'Heraclite, il ne faut pas entendre Pharmonie 

au sens musical, ni au sens purement esthetique de bel arrangement, mais au sens 

d'ajustement de plusieurs composantes qui s'opposent: comme deux pieces de bois 

taillees pour s'ajointer Pune dans Pautre. On parle egalement sur le plan politique 

d'harmoniser telle legislation avec la constitution d'un regime politique. L'usage de 

l'expression «harmonie oscillante» dans la philosophic d'Heraclite renvoie plus 

particulierement a la dynamique des forces en tension dans Pajustement de differentes 
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composantes qui s'opposent. Mais ce que la plupart des hommes ne comprennent pas 

c'est que la condition necessaire de toute harmonie reside dans la contrariete, et par 

consequent dans la tension que cree ce mouvement inapparent d'actions en sens contraire 

que les Grecs nomment palintropos. 

Les exemples de l'arc et la lyre rendent compte a la fois de la tension qui 

constitue l'harmonie et du mouvement « inapparent» qui lui est consubstantiel. Dans la 

corde tendue de l'arc, il y a effectivement un ajustement dynamique en sens contraire qui 

n'apparait reellement que lorsqu'on tire la corde pour y installer une fleche. Tout comme 

dans l'inertie apparente des cordes tendues de la lyre se cache la dynamique qui permet 

d'unir les graves et les aigus pour jouer de la musique. A. Petit affirme a juste titre a 

propos de la notion heracliteenne d'harmonie que « la vertu des aphorismes d'Heraclite 

est de nous faire concevoir que Pajointement ou ajustement, qui est la signification la 

plus courante du terme harmonie, peut exister jusque dans la precarite qu'implique pour 

lui la persistance du conflit des opposes »121. C'est alors dans la « persistance » de la lutte 

des contraires qu'on doit chercher Pequilibre du flux perpetuel. Mais pourquoi 

1'harmonie inapparente est-elle meilleure que l'apparente ? Qu'est-ce qui justifie cette 

hierarchie ? !' •''"'• " ' ' ''c'' * ' ! , i - : : " ' ' ••> -

L'harmonie inapparente est celle qui rend compte de l'economie equilibree du 

monde, qui se maintient dans un echange constant et regulier entre les contraires sous 

tension. Cette harmonie, qui fait echo a l'image du feu, est meilleure que l'harmonie 

apparente, car elle permet de comprendre 1'accord-discordant (diapheromenon 

homologeei, B 51) au sein de toutes choses, c'est-a-dire la lutte des contraires qui se joue 

121 
« Harmonie pythagoricienne, harmonie heracliteenne », Revue de philosophie ancienne, 1 (1995), p. 

66. 
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meme au sein de ce qui semble le plus stable. Elle rend compte egalement du fait que la 

fragilite et la precarite des affaires humaines se manifestent sur fond d'une persistance de 

Fequilibre dynamique du feu cosmique toujours vivant. 

L'hubris humaine ne peut ebranler Pharmonie inapparente sous-jacente au 

mouvement cosmique. La demesure humaine met en peril neanmoins la maniere dont la 

communaute politique est susceptible de s'harmoniser avec le gouvernement du feu 

cosmique. II y a une consequence pratique a la conception heracliteenne de l'liarmonie 

cosmique. A l'instar de M. Conche, nous pensons que la tension a Fceuvre dans 

l'ajustement des affaires humaines a la loi cosmique, selon la philosophic de FEphesien, 

est la suivante : 

Face a Fhomme, en qui se cache une terrible menace, la nature apparait 
comme un systeme, malgre F opposition des contraires, profondement calme, 
qui se perpetue indefiniment par autoregulation, alors que Favenir de 
Fhomme est incertain.122 

Cette constatation est a lier au fait que Yhubris est susceptible de rendre Favenir de 

Fhomme encore plus incertain. En effet, celui qui a une propension a Pexces risque de 

faire fi du fait qu'il ne maitrise pas toutes les conditions de son devenir au sein du tout. 

Que ce soit envers les dieux ou envers la communaute, Findividu, dans la mesure ou il se 

croit invulnerable, entretient une presomption insensee (atasthalia) a Pegard de sa 

puissance reelle. II croit faussement en une harmonie qui n'est qu'apparente, celle d'un 

ajustement qui semble inerte, sans contrariete. II se meprend sur le caractere precaire et 

instable de la vie humaine. Or comme Paffirme Ulysse dans YOdyssee : «la terre ne 

nourrit rien de plus fragile que Fhomme [...] Car les pensees des hommes sur la terre 

changent selon les jours que leur alloue le Pere des vivants » (XVII, 130 et 136-137). Ce 

122 
M. Conche, op. cit., p. 189. 
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lien entre la fragilite de la vie humaine et Pinstabilite des pensees des hommes agit en 

contrepoint dans la philosophic d'Heraclite, simultanement et independamment comme 

une sorte d'accompagnement. L'homme sombre done la plupart du temps dans une 

espece d'illusion a l'endroit de sa condition mortelle, car il a tendance a vouloir que se 

realise absolument tout ce qu'il souhaite ; il ne comprend pas que ce qui s'oppose parfois 

a sa volonte s'accorde avec sa condition. Mais comment au juste s'opere dans la 

philosophic d'Heraclite Pharmonisation d'une cosmologie avec une politique qui viserait 

a contenir 1'hubris humaine ? 

b) L'ajustement des lois humaines avec la loi cosmique 

Chez les poetes archai'ques, les dieux sont les gardiens des lots. lis garantissent 

Yeunomia, comme l'indique le passage suivant de YOdyssee : « Car les dieux, sous 

l'aspect d'un homme d'autres lieux, prenant toutes les formes, font parfois le tour des 

villes pour sonder la violence {hubris) ou l'equite (eunomia) des hommes » (485-487). 

Les dieux rabaissent done toujours ce qui depasse la mesure, et maintiennent ainsi 

l'equilibre du tout. 

Selon Heraclite, etcontre une idee repandue parmi les poetes, V hubris humaine ne 

met pas en danger un equilibre qui serait garanti par les dieux, mais comporte un risque 

pour la communaute politique, parce qu'elle empeche d'ajuster la conduite des affaires 

humaines a la loi de l'harmonie des contraires. Dans le contexte de la philosophic 

d'Heraclite, l'equilibre du « feu toujours vivant» sert de paradigme pour regler les 

echanges dans la cite, et commander la repartition equitable des parts entre les citoyens 
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(eunomia). Le feu unit et separe. II gouverne les tensions entre les contraires et il rend 

possible la transformation et la succession des etres. En s'harmonisant avec la loi de 

Pharmonie des contraires, comment les lois humaines sont-elles susceptibles de limiter 

Phubris ? 

II convient ici de revenir a la juxtaposition operee par Diogene Laerce : « II disait 

aussi qu' " il faut eteindre la demesure plus encore que l'incendie ", et qu' " il faut que le 

peuple se batte pour la loi, pour celle qui se fait, comme pour un rempart" » . Suivant 

cette parataxe, l'analogie qui nous semble la plus probable est la suivante : la loi doit 

repousser la demesure comme le rempart contient l'incendie a Pexterieur de la cite. M. 

Conche124 mentionne que le nomos chez Pindare designe l'ordre traditionnel, tandis que 

du cote d'Herodote il designe plutot la « coutume », reine du monde, alors que du cote 

d'Heraclite la loi doit se penser a Paune de la nature (phusis). Cette idee de penser les lois 

humaines dans leur rapport a la nature aura une grande posterite, notamment chez les 

stoi'ciens, et avant eux chez Platon125, pour qui cette exigence est au coeur de leur art de 

vivre. Pour mieux saisir comment Pajustement entre la loi de Pharmonie des contraires et 

les lois humaines repond a Penjeu politique de 1'hubris, il faut analyser plus 

profondement la double analogie entre d'une part, la loi et le rempart, et d'autre part, 

Vhubris et l'incendie. 

C'est parce que, tout comme un rempart qui delimite Pespace de la cite, la loi cree 

un systeme de relations entre les hommes, qui offre une limite ou une mesure a leurs 

actions, qu'Heraclite enonce Pexigence pour le peuple de se battre pour la loi comme 

123 

Diogene Laerce, IX, 2. 
124 Op. cit, p. 219. 
125 Cf. Les Lois, 716 a-716 d. 
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pour un rempart. La loi humaine contient un caractere double, tout comme Taction 

humaine. D'un cote elle cherche a contenir, a Tinterieur de certaines limites, les desks de 

puissance sans borne des, hommes, et de T autre, la. loi parie sur le fait que les hommes 

seront convaincus de sa pertinence et la tiendront en respect. Elle parie done sur 

Timprevisible. A cet egard, nous pensons que H. Arendt a raison lorsque, pour definir le 

role de la loi chez les Grecs, elle commente l'analogie d'Heraclite : « La loi est pour ainsi 

dire ce a partir de quoi une polls a commence sa vie ulterieure : elle ne peut la supprimer 

sans renoncer a sa propre identite, et l'enfreindre equivaut a outrepasser la limite assignee 

a l'existence et done a Yhybris »126. La loi est ce qui legitime un certain partage des 

charges et des honneurs dans la cite. Elle delimite le terrain sur lequel doit s'operer et se 

maintenir ce partage"ihitiaL La loi" deterrhihe aihsi Tequilibre dynamique de la 

communaute humaine. Elle creeTespace ou les humains entrent en relation, mais elle ne 

peut determiner entierement les consequences ultimes de Taction humaine. Dans cette 

perspective, la loi humaine (nomos) semble etre une sorte de traduction politique de la 

moira, du lot echu a chacun. Mais de quelle maniere la loi permet-elle de repousser 

Vhubris a la maniere d'un rempart ? 

Le rempart constitue un agencement de pierres qui, assemblies les unes aux 

autres, protegent la cite contrejes intemperies naturejles ou Jiumaines provenant de 

Texterieur de la cite. Prets a prendre les armes povir proteger le rempart de la cite, pour 

renforcer cette protection, les hommes sont done prets a lutter pour ce qui garantit en 

apparence Tharmonie de la cite. En revanche, lorsque TEphesien exige que le peuple se 

batte pour la loi, il se refere a la lutte pour preserver ce qui garantit Tharmonie 

Qu'est-ce que la politique ?, trad. S. Courtine-Denamy, Paris, Seuil, 1995, p. 160. 
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inapparente, celle qui unit les contraires. Ce qui est inapparent, c'est effectivement 

l'equilibre fragile et precaire que la loi permet de conserver entre des factions aux interets 

opposes, qui vivent a l'interieur des remparts de la cite : les pauvres et les riches, les 

aristocrates et les democrates, etc. Si les hommes oublient le besoin de concourir 

ensemble a une telle harmonie, l'injustice et la corruption risquent de s'installer. L'hubris 

risque alors de miner la structure des relations qui permet aux humains de cohabiter. Sans 

une telle concorde, garantie par la loi, la protection du rempart ne sert a rien. Heraclite 

enjoint la plupart des hommes de reconnaitre la valeur des tensions que garantit la loi, car 

il observe que les hommes se ruent pour la defense du rempart de la cite, pour leurs 

interets immediats, tandis qu'ils laissent la loi sans defense. Ainsi les hommes negligent 

ce qui constitue la veritable assise de la communaute politique, c'est-a-dire les lois 

humaines, qui doivent s'appuyer sur la loi naturelle de Pharmonie des contraires. 

A fortiori, s'il faut eteindre la demesure plus encore que l'incendie, c'est parce 

que le risque non evident de Yhubris est plus dangereux encore que celui immediat de 

l'incendie. L'incendie trouve sa limite naturellement, lorsqu'il n'y a plus rien a bruler, 

tandis que Vhubris humaine tend vainement vers l'illimite, ce qui provoque la 

catastrophe, consequence ultime de Vhubris. L'enjeu consiste par consequent a offrir une 

instance qui tente de pallier ce probleme. Si l'humain est cet etre susceptible de tendre 

vers l'exces, alors la communaute humaine doit trouver un moyen de contenir sa 

tendance a la transgression. Elle doit entretenir une autolimitation des desirs de puissance 

des citoyens et meme de son propre desir de puissance. 

Heraclite sernble vouloirv eveiller les hommes a l'importance de l'harmonie 

inapparente contenue dans la loi, sans pour autant nous indiquer le contenu precis et 
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approprie de la loi qui permettrait la realisation de Pajustement equilibre des relations 

dans la cite. Bien que l'Ephesien semble laisser ouverte cette question, il preconise 

neanmoins, a travers certains fragments, une conception de la loi de Pharmonie des 

contraires comme guide de' la constitution des lois1 Mmainesf €?§st dans Pun des plus 

longs fragments qui nous soient parvenus qu'Heraclite affirme a la fois ce qui est au coeur 

de sa sagesse pratique et ce qui doit guider la reflexion sur Pequilibre de la communaute 

politique : 

Ceux qui parlent avec intelligence (xun nod) tirent leur force, necessairement, 
de ce qui est commun a tous (to xuno panton), comme la cite de la loi (hosper 
nomoi polls) et beaucoup plus fortement. Car toutes elles sont nourries, les 
lois humaines (hoi anthropeioi nomoi), par une seule loi, la divine : car elle 
domine autant qu'elle veut, et elle suffit a toutes, et a toutes elle survit (trad. 
M.Conche,B114). 

II est interessant de constater que le vocable ionien xunos (« ce qui est partage »), utilise 

dans ce fragment, est afferent au nom commun attique sunetos, qui designe « P intelligent, 

Pavise ou le prudent», s'il accompagne un verbe a la voix active, et refere a 

« Pintelligible, ce qui est facile a comprendre », s'il accompagne un verbe a la voix 

passive. On trouve aussi une correlation avec le verbe suniemi ou xuniemi qui signifie : 

«mettre ensemble, Pun contre P autre, d'ou: mettre aux prises» et egalement 

«rapprocher par la pensee, c'est-a-dire faire attention a, comprendre, se rendre 

compte » . En referant a ce que designe le terme xunos, le sens de P explication 

qu'Heraclite donne de la loi divine nous apparaitiplus elair. Elle domine,; elle suffit et elle 

survit a toutes les lois humaines parce qu'elle fonde Pequilibre du tout, et rend compte du 

fait qu'une loi humaine ne joue veritablement son role de loi qu'en renvoyant au monde 

que tous les humains partagent, d'ou Pinsistance de l'Ephesien sur la puissance du xunos. 

127 
A. Bailly, Dictionnaire Grec-Frangais, Paris, Hachette, 1955. 
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Malheureusement, nous n'avons pas beaucoup de temoignages de la vie 

d'Heraclite qui nous permettraient d'inferer quoi que ce soit sur le type de constitution 

qui s'ajusterait le mieux a la loi de Pharmonie des contraires. Que ce soit la democratic, 

1'oligarchic ou la monarchic, aucune trace tangible d'une reference heracliteenne sur la 

question du meilleur regime. On suspecte que sa philosophie place le probleme a un 

niveau de generalite plus eleve : quelle est la condition minimale pour qu'il y ait un 

equilibre dans la communaute politique ? Si on se permet de suppleer a la parole 

d'Heraclite sur cette question, on pourrait offrir la reponse suivante : il doit y avoir des 

hommes capables d'instituer des lois qui harmoniseront les contraires au sein de la cite. 

Autrement dit, les hommes qui parlent avec intelligence rendent compte du monde 

commun a travers leur legislation, parce qu'ils saisissent la loi de Pharmonie oscillante, 

qui rend compte du reel. 

Une anecdote philosophique, portant sur la vie politique d'Heraclite, nous 

permettra peut-etre de mieux comprendre de quoi il s'agit ici. Dans son traite intitule Du 

bavardage12 , Plutarque relate un recit, vraisemblablement fictif, concernant une lecon 

silencieuse qu'Heraclite aurait livree a ses concitoyens ephesiens qui Pinvitaient a dormer 

son avis au sujet de la concorde civique (homonoia, terme qui s'oppose a la discorde, 

stasis). Bien que la scene se tienne dans le cadre d'une assemblee, Heraclite ne prononce 

pas un seul mot. II se munit d'une coupe dans laquelle il met de Peau et de la farine 

d'orge, pour ensuite agiter le melange, le boire et finalement quitter les lieux, toujours 

silencieusement. La recette d'Heraclite correspond a une boisson des mysteres d'Eleusis, 

nommee le kukeon. Cette boisson tire peut-etre son nom du verbe grec kukao (« agiter »). 

128 17, 51 lb-c (trad. J. Duiribiiier, ^aris^Belles Lettres, 1975^ 
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Le breuvage a besoin d'etre constamment agite, sinon la farine d'orge et l'eau se separent 

et il perd ainsi son unite. Plutarque voit dans la modestie du breuvage une lecon de 

sagesse politique : Heraclite aurait enseigne aux Ephesiens de se contenter de ce qu'ils 

ont, plutot que de chercher les richesses sans fin. 

Pour les besoins de notre etude, nous mettrons davantage 1'accent sur la 

confection du kukeon, et sur le fait que l'anecdote traduit en gestes ce qu'Heraclite met en 

mot dans le fragment suivant: « le cyceon aussi se dissocie s'il n'est pas remue » (trad. 

M. Conche, B 125). La lecon politique d'Heraclite est a correler a la le9on generate de la 

loi de l'harmonie des contraires : le flux perpetuel et les tensions qui animent la vie 

constituent l'equilibre cosmique. De sorte que ce sera egalement dans une forme 

d'agitation que la cite trouvera le sien, dans une Concorde dynamique, et non pas 

statique129. A1'inverse de la Concorde dynamique, qui maintient certains tensions dans la 

cite, Yhubris, au lieu d'unir les contraires, les dissocie. Dans le cadre de notre 

problematique, nous dirions que Yhubris conduit a la stasis, c'est-a-dire a la separation 

des factions qui composent la cite. Cette separation ruine Yeunomia et desequilibre 

radicalement le mouvement qui doit animer la communaute politique, un mouvement qui, 

a l'instar de celui qui remue le cyceon, doit correspondre a une agitation qui unit les 

contraires dans une harmonie, qui ne conduit pas a la discorde civile. Heraclite n'est pas 

un « agitateur » insouciant de la concorde necessaire a la marche de la cite. II est un 

philosophe qui prone la pratique de Part de maintenir l'equilibre entre les forces en 

tension, en empechantTune d'empieter sur les autres. Cet art, qui regne dans les affaires 

129 
Pour une analyse politique 6clairarite de ce fragment, voyez la section intituled « Le kukeon, le 

mouvement et la division » dans N. Loraux, La cite divisee. L 'oubli dans la memoire d'Athenes, Paris, 
Payot, 2005, p. 108-111. 
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cosmiques comme dans les affaires humaines, porte le nom de justice (dike). Quelle est 

par ailleurs la sagesse pratique qui permettra a certains hommes politiques de parler avec 

intelligence {xun nod), ce qui signifie dire et appliquer la loi de l'liarmonie a la conduite 

de la vie humaine ? 

Ill- La prudence contre Vhubris 

L'un des traits les plus constants de la sagesse hellenique est sans doute 

l'invitation a aimer la prudence (phronesin agapa)m. Dans ce contexte, le « connais-toi 

toi-meme » n'est certes pas une exhortation a trouver en soi-meme le fondement de toutes 

choses, mais un rappel du besoin d'etre conscient de sa condition mortelle : il s'agit d'une 

formulation de la prudence grecque, c'est-a-dire d'une sagesse des limites. Un tel 

programme s'exprime neanmoins differemment d'un philosophe a l'autre. 

Qu'il y ait une telle invitation a la prudence dans la philosophic d'Heraclite ne 

semble guere evident a la premiere lecture des fragments. Pourtant, nous trouvons a 

quelques reprises des indices qui nous laissent entendre une certaine resonance de ce 

theme central de la sagesse grecque qui oppose l'invitation a la moderation (sophrosune) 

a l'exces violent qui caracterise Yhubris. Nous avons vu que chez les poetes, notamment 

chez Hesiode et Eschyle, l'apprentissage consistant a discerner les limites de sa condition 

s'operait par Pexperience (pathei mathos). 

Dans son Agamemnon Eschyle affirme que les voies de la prudence s'ouvrent aux 

mortels par Pexperience et, au premier chef, par Pexperience des limites de leur 

P. Aubenque, La prudence chez Aristote, op. cit, p. 165. 
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condition . Contrairement aux poetes, Heraclite constate l'insuffisance de l'experience 

car, bien que l'humain souffre des consequences de son errance et de 1'ignorance des 

limites de sa condition mortelle, il demeure neanmoins inexperimente et etranger a ce 

qu'il cotoie chaque jour132. Pour Heraclite, l'humain n'arrive pas a apprendre par 

l'experience, contrairement a ce que semblent pretendre Hesiode et Eschyle. 

Pour contrecarrer 1'errance qui risque de conduire a 1'hubris, il ne suffit pas 

d'attendre que les hommes apprennent a leurs depens a reconnaitre les limites de leur 

condition. La prudence ne s'acquiert pas a travers l'epreuve du temps, mais elle exige 

plutot 1'acquisition difficile d'une disposition intellectuelle et affective tendue a la fois 

vers l'ecoute de la nature, et la volonte de s'y conformer dans la conduite de sa vie. 

a) La vertu de prudence et l'ecoute des tensions 

La tension entre le besoin et la satiete est un exemple significatif de la maniere 

dont la cosmologie d'Heraclite informe la conduite de la vie humaine. Selon 

Hippolyte , un citateur d'Heraclite, l'Ephesien nomme le feu par ce couple d'opposes : 

« besoin et satiete » (B 65). II s'agit vraisemblablement d'une explication de la nature du 

feu heracliteen ou, plus precisement, du principe vital qu'il symbolise. Si le couple 

« besoin-satiete » permet d'affirmer quelque chose sur la nature du feu, c'est alors en 

vertu de sa qualite d'etre toujours vivant (aeizoori) qu'il faut l'etablir. Le besoin signifie 

pour le feu son manque de combustible pour le maintenir a flot, tandis que la satiete 

equivaut a la mort du feu car, ayant tout devore et se trouvant rassasie, il s'eteint faute de 

131 
Tonphronein brotous hodosanta, topathei mathos thenta kurios ekhein (176-178). 

132 
« ...Heraclitus alludes to Hesiod's commonplace only to contradict it: experience, even suffering, 

teaches nothing at all. They do not have the wit to recognize (ginoskeiri) what is happening to them » (C.H. 
Kahn, The Art and Thought of Heraclitus, op. cit, p. 103). 
133 

Refutation detoutes les heresies, IX, 10,7: 

92 



pouvoir s'alimenter a nouveau. Ainsi devons-nous entendre la tension interne du feu 

toujours vivant cornme une tension entre besoin et satiete, dans laquelle le feu cosmique 

puise sa norme et ne s'eteint jamais. Maintenant, qu'est-ce qui autorise le transfert de la 

signification de cette tension dans le contexte des affaires humaines et de la precarite qui 

les accompagne ? 

En premier lieu, nous pensons que la reconnaissance de Pharmonie oscillante 

entre les contraires exige de l'humain qu'il reconnaisse qu'on ne peut pas vouloir 

pleinement la vie sans la mort: comme on ne peut vouloir convenablement la satiete sans 

son contraire, le besoin. La recherche de la satiete qui exclut le besoin, et vice versa, 

conduit Phomme a vouloir rompre avec la dynamique qui definit Pequilibre du tout. 

L'irrespect de cette economie est justement ce qui caracterise la demesure. En effet, 

Phubris contredit une telle conception, puisqu'elle implique le refus de la tension et de la 

transformation des contraires. A ce propos, comme nous Pavons mentionne, Heraclite 

invoque une experience banale, mais essentielle, qui plaide en faveur du maintien de la 

tension: «la maladie rend la sante plaisante et bonne, la faim la satiete, la fatigue le 

repos » (trad. M. Conche, B 111). La conduite saine et equilibree de la vie humaine 

exige, pour Heraclite, la reconnaissance de Punite des contraires qui definit Pequilibre 

dynamique de la vie, et ce, afin que l'humain ne s'illusionne pas sur le cours de sa vie. 

L'illusion consiste a croire qu'il est souhaitable d'assouvir tous ses desirs, sans exception, 

c'est-a-dire d'atteindre un degre de satisfaction qui eliminerait la tension. Comme nous 

Pavons mentionne precedemment, on trouve effectivement chez Pindare et Solon, par 

exemple, Pidee d'une filiation entre Yhubris et la satiete (koros)134. La parente entre 

Voyez supra, p. 5. 
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l'exces et la satiete repose sur une tendance humaine a vouloir combler tous ses besoins, 

jusqu'a leur elimination. Aux yeux d'Heraclite, la quete de la satiete absolue est 

chimerique parce qu'elle refuse les limites de la condition humaine : il n'y a point pour 

les mortels de satiete viable sans partage avec quelque besoin. La satiete qui exclut tout 

besoin implique la fin des desirs qui motive l'agir. Mais comment la reconnaissance de 

cette tension entre besoin et satiete conduit-elle a la vertu de prudence ? 

Essayons d'abord de clarifier le fragment d'Heraclite ou se trouve evoquee la 

vertu de prudence. « Etre prudent {sophronein), la vertu supreme, et la sagesse : dire la 

verite et agir selon la nature, a l'ecoute » (notre trad., B 112). La plupart des interpretes 

traduisent le verbe sophronein par « bien penser ». lis insistent ainsi sur la dimension 

purement intellectuelle de la sagesse d'Heraclite. Or le verbe a l'infmitif sophronein 

refere vraisemblablement a l'idee d'une sagesse pratique, qui embrasse tout autant le 

registre des emotions que celui du jugement rationnel135. Ce verbe a sans doute une 

parente avec le terme grec sophrosune, qui designe la temperance. Plusieurs vocables 

grecs ont pour ratine phren. Le verbephrontizo signifie «je me soucie de », par exemple. 

Ce verbe, construit a partir de la racine phren/phron, designe generalement 1'intelligence, 

l'esprit de sagacite ou bien la prudence. Dans la famille de sophrosune nous avons 

egalement phrono f-eo] qui evoque le « fait de reflechir », ainsi que le nom phronimos, 

faisant reference au « reflechi», c'est-a-dire a la personne sensible et sensee, done 

prudente. Cette racine contient une polysemie interessante. Le phren designerait, de 

Nous suivons ici la le9on de W. Jaeger : « On n'a pas assez pr£te attention au fait que Parmenide 
emploie constamment les mots noein et noema, mettant ainsi l'accent sur l'activite de l'esprit 
philosophique, tandis qu'Heraclite prefere le mot phronein, traditionnelleihent employe en grec pour 
designer la pens^e droite et l'intuition juste - en reference explicite a la conduite pratique de l'homme » (A 
la naissance de la theologie. Essai sur les presocratiques, Paris, Editions du Cerf, 1966, p. 123). 
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maniere plus generate, le siege de la reflexion viscerale . Prenons par exemple 

F expression ekphrenos qui signifle « du fond du coeur » ou encore celle se rapportant a 

la fois a F intelligence et aux ^motions, kata phrenq.haik0a:thumpn(<< en son esprit et en 

son ccEur »). Ainsi, la richesse de la racine du sophronein evoque la capacite de garder 

son sang-froid et de preserver son « bon sens » face aux vicissitudes de la vie. On peut 

penser au personnage d'Ulysse qui se distingue par sa ruse et sa capacite a faire preuve 

d'expedients dans des situations critiques. 

Aux yeux d'H. North, Heraclite est le premier philosophe a reprendre 

explicitement le rapprochement implicite, que Fon retrouve deja chez Homere, entre la 

connaissance de soi et la notion de sophrosuneUl'. Ce lien implicite se trouve dans 

YOdyssee, au moment ou le jeune Telemaque se tient devant Menelas, frere 

d'Agamemnon revenu de Troie. Le fils de Nestor qui accompagne Telemaque., Pisistrate, 

fait remarquer au heros que le fils d'Ulysse est « modere » (saophron), de crainte d'etre 

impertinent devant un si grand homme138. Telemaque fait preuve de discernement 

puisqu'il a conscience de sa place, de sa posture de jeune homme sans experience, qui 

doit faire ses preuves avant de pouvoir s'adresser d'egal a egal a un roi tel que Menelas. 

Dans la mesure ou Telemaque reconnait sa place au sein d'un ensemble qui le depasse, en 

F occurrence le reseau complexe de relations qu'etablissent les lois de Fhospitalite dans la 

culture decrite par Homere, sa circonspection est le signe d'une sagesse pratique qui 

s'approche de la vertu de prudence. 

Au fragment B104, Heraclite pose la question suivante : « tis gar auton noos ephren;... » (qu'est leur 
intelligence que pensee viscerale?). 
137 

« By self-knowledge Heraclitus seems to mean a searching examination into the soul to discover the 
universal law common to man and the cosmos » (Sophrosyne: Self-Knowledge and Self-Restraint in Greek 
Literature, Ithaca, Cornell University Press, 1966, p. 27). 
138 Od., IV, 156-160. 
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Comment Heraclite explicite-t-il cette idee dans le cadre de sa philosophic ? Nulle 

part le philosophe ne parle de reserve (aidos) ou de maitrise de soi, qui tirerait sa source 

d'une appreciation de sa place dans la hierarchie sociale. Le philosophe d'Ephese 

explicite le lien entre la prudence et la connaissance de soi en se referant a la sagesse de 

celui qui se met a l'ecoute de la nature. Le « fait de faire preuve de prudence » 

(sophronein) est cite comme Pexcellence (arete), vertu supreme qui consiste a dire la 

verite et a agir selon la nature. Alors que chez Eschyle le remede a Yhubris consistait a 

faire 1'experience des limites de sa condition, et ainsi a discerner le reel, chez Heraclite, 

cette condition s'avere insuffisante : les humains n'apprennent pas a discerner par 

Pexperience, ils demeurent aveugles, en d£pit de ce qu'ils eprouvent. Si l'humain sombre 

dans la demesure, cela decoule en partie de son ignorance de la loi qui gouverne le reel. 

D'ou l'idee d'elever la prudence au niveau d'une sagesse qui cherche et decouvre la loi 

qui permet d'agir selon la «nature », c'est-a-dire selon le mouvement du devenir 

qu'implique la lutte des contraires. La tache du philosophe consiste done a saisir la 

simultaneite des contraires dans le changement, et a secouer le sens commun et irreflechi 

de ceux qui pretendent avoir une sagesse particuliere (idian phronesin, cf. B 2), c'est-a-

dire une sagesse qui ignore que « tout est un ». 

La saisie des limites de la condition humaine reside dans la recherche d'une verite 

relative au devenir dans son ensemble. L'agir humain se nourrit de cette sagesse pratique. 

La capacite de saisir la simultaneite inapparente des contraires dans le changement est 

cependant tributaire de la maitrise d'un langage qui la fasse apparaitre, qui devoile, 

autrement dit, l'ajustement mesure de la totalite en devenir. Dans cette perspective, le 

discours philosophique d'Heraclite se caracterise par la tentative de persuader l'humain 
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de se reconnaitre comme un evenement local dans l'ensemble du devenir cosmique. 

L'Ephesien effectue, a notre avis, une mise en rapport entre la saisie des donnees 

sensibles, offertes par 1'experience, et la maitrise d'un discours qui temoigne de la loi 

cosmique. 

Un fragment suggere une analogie entre la cecite et la surdite des hommes, et leur 

incapacite a saisir 1'harmonie inapparente par le seul recours a l'experience sensible: 

« Mauvais temoins pour les hommes, les yeux et les oreilles de ceux qui ont des ames 

barbares » (trad. M. Conche, B 107). Le terme « barbares » fait reference a l'onomatopee 

qui designait a l'epoque ceux qui ne parlaient ni ne comprenaient la langue grecque. 

Selon 1'interpretation courante de ce fragment, l'experience des donnees sensibles est 

necessaire, mais insuffisante a la comprehension du reel. L'idee sous-jacente a 

1'affirmation de cette insuffisance tient au fait que 1'ame (psuche), principe de la vitalite, 

necessite une formation pour que les yeux et les oreilles deviennent de meilleurs temoins. 

L'acquisition de la faculte de discerner les limites de sa condition exige done une 

recherche soutenue, qui passe par un discours (logos) qui exprime la loi cosmique 

commune a tous . Ceux qui ont 1'ame barbare ne sauront peut-etre jamais faire preuve 

de prudence, parce qu'ils ne pourront jamais se mettre a l'ecoute de la nature. Ne sachant 

ni voir ni entendre convenablement, ils s'apparentent a des hommes ivres conduits par un 

enfant (cf. B 117). 4̂ contrario l'ecoute et le regard des eveilles s'activent en vertu de 

cette sagesse pratique qui exige de se mettre au diapason des tensions qui animent 

l'equilibre du tout. Ecouter ses besoins et son niveau de satiete, et savoir apprehender la 

139 
Cf. E. Hussey, « Epistemology and Meaning in Heraclitus », Language and Logos: Studies in Ancient 

Greek Philosophy Presented to G. E. L. Owen, M. Schofield et M. C. Nussbaum (dir.), Cambridge, 
Cambridge University Press, 1982, p. 33-59, C.H. Kahn, The Art and Thought of Heraclitus, op. cit, p. 
117, M.C. Nussbaum, « Psuche in Heraclitus », Phronesis, 17 (1972), p.1-15 et 153-170. 
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dynamique au coeur du mouvement d'aller-retour entre le manque et la plenitude, cela 

caracterise la prudence selon Heraclite. Mais a quel type d'homme le prudent 

s'apparente-t-il ? Que peut cette prudence pour la cite ? 

b) L'homme prudent et le gouvernement de la cite 

Dans un passage du Promethee enchaine d'Eschyle, Promethee decrit l'errance de 

l'humanite avant son intervention salutaire : « Au debut ils voyaient sans voir, ils 

ecoutaient sans entendre, et pareils aux formes des songes, ils vivaient leur longue 

existence dans le desordre et la confusion » (447-450). Heraclite oppose, pour sa part, les 

eveilles aux endormis de la maniere suivante : « il y a pour les eveilles un monde unique 

et commun, mais chacun des endormis se detourne dans un monde particulier » (trad. M. 

Conche, B 89). Contrairement au Titan, PEphesien fait preuve de plus de clairvoyance, 

dans la mesure ou il juge que le feu prometheen n'eveille pas tous les humains. Le 

combat d'Heraclite ne se caracterise pas comme une lutte acharnee qui viseraiit a sauver 

1'humanite. Sa tache est beaucoup plus modeste. II s'agit plutot de secouer quelques-uns, 

qui sauront contenir la fougue aveugle de la foule : «il faut, oui tout a fait, que les 

hommes epris de sagesse (philosophous) soient les juges (istoras)140 des nombreux » 

(trad. M. Conche, B 35)141. Ici le philosophe designe rhomme politique prudent qui fait 

140 
Nous choisissons la traduction de M. Conche plut6t que celle plus traditionnelle de C. Ramnoux : « II 

faut que les apprentis en sagesse sachent vraiment une multitude de choses » (Heraclite ou l'homme entre 
les choses et les mots, Paris, Les Belles Lettres, 2ieme ed., 1968, p. 122). Le terme istor designe chez 
Homere et chez Hesiode le « juge », celui qui connaft la norme pour delibeYer adequatement sur le juste. Cf. 
IL, XVIII, 501 ; Les Travaux et les Jours, 792. 
141 

En ce sens, nous croyons que la remarque de J.-F. Pradeau concernant un rapprochement du projet 
ethique et politique d'HeYaclite avec celui de Platon est fort a propos : «Dans la mesure ou cet 
ordonnancement [c'est-a-dire celui de l'articulation de la loi humaine avec la loi de la phusis] d6finit le 
projet ethique et politique que Platon nommera « philosophic », on peut a bon droit faire d'Heraclite un 
philosophe, l'un des premiers » (op. cit, p. 74). 
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preuve de discemement dans la recherche du meilleur pour le gouvernement des affaires 

humaines. Bien que nous ayons tres peu de temoignages sur la vie politique d'Heraclite et 

sur ses allegeances, nous pouvons neanmoins nous rapporter a deux fragments, ou 

PEphesien fait Peloge de deux hommes ayant marque l'histoire politique de son epoque : 

Bias et Hermodore. Nous exploiterons le peu que nous savons sur la vie de ces deux 

personnages, afin de mieux degager la figure de Phomme prudent selon Heraclite. 

« A Priene naquit Bias, fils de Teutames, dont le discours depasse celui des 

autres » (trad. M. Conche, B 39). II est maintenant reconnu que ce fragment ne porte pas 

sur la renommee de Bias, qui figurait parmi les Sept Sages, mais davantage sur la sagesse 

qui se reflete dans son «logos »142. Les elements qui nous sont parvenus de sa sagesse 

sont parcimonieux et diffus, mais eclairants en ce qui a trait au lien intime qu'ils peuvent 

entretenir avec la conception heraeliteenne de la condition humaine. Bias convient que la 

plupart des hommes sont mauvais, qu'il est difficile de supporter noblement une 

deterioration de sa situation et que Pesperance est douce143. Jusqu'a maintenant, rien de 

tres significatif pour la presente etude. Outre ces breves maximes, Bias declare 

« infortune celui qui ne supporte pas Pinfortune, et c'est une maladie de l'ame de desirer 

les choses impossibles et d'etre oublieux des malheurs d'autrui »144. La reconnaissance 

de P incertitude des affaires humaines et le besoin de deliberer sur ce qui est opportun ou 

non constituent des elements cles d'une invitation a la prudence. Cela n'explique guere 

encore pourquoi Heracliie fait Peloge d'un tef persbhnage. Le recit de son conseil 

politique adresse aux Ioniens nous offre une piste de reponse. 

142 

Cf. M. Conche, op. cit p. 138-139, C.H. Kahn, op.cit.,p: 176-177, J.-F. Pradeau, op. cit, p. 312. 
Diogene Lagrce, I, 86. 
Ibidem. 
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Harpage, le general du roi..perse Cyrus, soumet l'lonie. Deux cites, Phocee et 

Teos, prennent le parti de laisser leur patrie plutot que de devenir esclave des Perses. 

Herodote raconte que « ces peuples sont les seuls Ioniens qui aient abandonne leur pays 

pour Mr la servitude »145. Ne sachant que faire, ies Ioniens ne cessaient de se reunir pour 

deliberer en assemblee. Lors de l'une de ces assemblies, Bias de Priene leur aurait donne 

un conseil qu'Herodote qualifie d'excellent: s'ils l'avaient suivi, dit-il, ce conseil aurait 

fait des Ioniens les plus heureux des Grecs. Quel est ce conseil ? Bias propose aux 

Ioniens de former une expedition commune et d'aller fonder une cite unique pour tous les 

Ioniens en SaidaigneT<< delivfes de Pesclavage, ils'vivraientheureux dans la plus grande 

de toutes les iles, et corrimanderaient a d'autres ; s'ils restaierit en Asie, leur dit-il, il ne 

les voyait plus jamais libres »146. Le conseil de Bias intervient vers 544. Depuis cet avis, 

la nouvelle revoke d'lonie (499) avait commence a Milet et abouti a la destruction de 

cette cite en 494, ce qui consacrait la soumission de l'lonie au nouveau roi perse, Darius. 

Le lien entre Bias et Heraclite, quant a ces evenements de la vie politique d'lonie, tient 

essentiellement a 1'attitude des Ephesiens dans le cadre de ces revokes. M. Conche 

l'indique a juste titre : « Heraclite pouvait constater que ce resultat [c'est-a-dire la 

soumission de l'lonie aux Perses] etait du a la desunion politique, les cites ayant mene, 

chacune, sa politique »147. Dans son Histoire grecque, E. Curtius rappelle un aspect 

important de 1'attitude d'Ephese : « dont les habitants ne se souciaient aucunement de 

toutes ces luttes engagees pour l'independance »148. Durant les revokes ioniennes, les 

Ephesiens ont en effet brille par leur neutralite : ils ont ete les premiers a se soumettre a 

L'Enquete, I, 169. 
146 Ibid., I, 170. 
147 Op. cit.,p. 139. 
148 

Trad. J. Lagneau, dans Bouche-Leclercq, t. II, V. Cite par M. Conche, op. cit., p. 139. 
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Cresus, ils n'ont fait que guider 1'expedition d'Aristagoras de Milet contre la cite de 

Sardes, et nous n'avons pas de temoignage d'une implication active de leur part dans 

P ensemble des turbulences politiques ayant anime les Perses et les Grecs durant les 

guerres mediques. 

Un fragmenypg^apojsrypjie; a teneur bien herac;lite>nne, cependanti49, permet de 

mieux saisir en quoi l'estime d'Heraclite envers les conseils prudents de Bias a comme 

corollaire le peu d'estime que l'Ephesien a envers ses concitoyens : « que la richesse, a 

vous, ne fasse pas defaut, Ephesiens, afin que vous soyez convaincus d'etre des 

miserables » (trad. M. Conche, B 125a). Pour bien apprecier l'ironie de ce fragment, il 

convient de se referer a 1'attitude des Ephesiens decrite precedemment. Le conseil de 

Bias aux Ioniens les obligeait a quitter le confort dans lequel ils se complaisaient afin de 

s'unir ailleurs et de consolider leur force avec les autres cites d'lonie. Preferer la rigueur 

de la liberie, qui exige de seTbattre: ensemble, plutSt'que la vie pa'isible de l'esclavage, 

voila a quoi conduisait le conseil de Bias. Or les Ephesiens ont choisi l'esclavage pour 

preserver le statu quo, du moins c'est ce que suggere le peu que nous avons de leur 

histoire politique et des invectives heracliteennes dirigees contre eux. Leur erreur, que 

denonce Heraclite, est d'avoir refuse de se mobiliser pour mieux defendre la liberie 

politique de l'lonie. Ils ont plutot choisi de proteger leur propre richesse : preferant 

l'esclavage dore a la lutte pour la liberie, la richesse devient ainsi le temoin le plus 

credible de leur vie miserable, d'esclaves des Perses. Les Ephesiens n'ont pas su saisir la 

prudente lecon de Bias ; ils ont en consequence incarne ceux qui ne savent pas supporter 

l'infortune. L'errance humaine se manifeste alors avec eclat dans ce cas particulier, ou 

149 
Cf. M. Conche, op. cit, p. 141, C.H. Kahn, op. cit, p. 339, n. 436 
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l'histoire politique fait echo a la philosophic d'Heraclite qui denonce Paveuglement et la 

surdite de ses concitoyens*^0*Bien que les Ephesiens furent presents lors du discours de 

Bias, ils ne Font pas vraiment entendu, meme si son discours depassait celui de tous les 

autres. 

Une invective d'Heraclite contre ses concitoyens permet de degager un autre 

exemple d'homme prudent qui n'est pas ecoute par la multitude. « II serait a propos, pour 

les Ephesiens adultes, de se pendre tous et de laisser la cite aux enfants, eux qui ont banni 

Hermodore, l'homme d'entre eux le plus capable, disant: que pas un seul de nous ne soit 

le plus capable, ou, s'il est quelqu'un de tel, que ce soit ailleurs et parmi d'autres » (trad. 

M. Conche, B 121). Nous savons que l'institution de Postracisme fut etablie par 

Clisthene a Athenes vers 509 et que cette procedure fut vraisemblablement dirigee contre 

Hermodore. Dans la mesure ou nous n'avons presque aucun temoignage de la vie 

d'Hermodore, cette invective heracliteenne contre la decision des Ephesiens d'ostraciser 

celui qui, selon Diogene Laerce, se presente comme l'ami (hetairos)151 d'Heraclite, 

demeure obscure. La legende lui attribue la redaction des Douze Tables ayant forge le 

droit romain . II aurait done ete une sorte de legislateur. En depit du flou legendaire du 

personnage, nous sqmmej certains qtn'ilJut un hprnme politique apprecie d'Heraclite, et 

que son ostracisme fut ressenti par 1'Ephesien comme une erreur majeure qui allait miner 

la constitution d'Ephese. A l'instar de celui de Bias, on peut estimer que l'eloge 

d'Hermodore a comme corollaire la betise des concitoyens d'Heraclite, qui ne 

comprennent pas comment harmoniser la loi cosmique a la conduite de leur vie politique. 

« Sans intelligence, quand ils ont ecoutes, a des sourds ils ressemblent; le dicton, pour eux, temoigne : 
presents, ils sont absents » (trad. M. Conche, B 34). 

Diogene Laerce, IX, 2. 
152 

Cf. Pline, Histoire naturelle, XXXIV, 21. Cite par M. Conche, op. cit., p. 143, n. 1. 
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Le probleme avec Hermodore, selon les Ephesiens, est qu'il s'est trop distingue des 

autres par sa capacite a gouverner. II est devenu ce que les Grecs appelaient un hubrizon, 

c'est-a-dire un individu qui, en depassant tous les autres, doit etre ostracise parce qu'on 

1 S-J 

craint qu'il metre a mal la constitution de la cite . 

Heraclite denonce autant l'imprudence que 1'inconsequence de Postracisme. 

Forcer Hermodbre aT'exil consist a'condamner Ephese a etre mal gouvernee, puisqu'il 

etait «le plus capable » parmi 1'ensemble de ses concitoyens a donner une constitution 

convenable aux Ephesiens. Par ailleurs, la maxime des Ephesiens qui stipule « que pas un 

seul de nous ne soit le plus capable », contient une inconsequence dramatique : en 

voulant eliminer le plus capable jusqu'au dernier, ils embrassent un principe egalitaire 

niveleur qui s'apparente a l'attitude du tyran. Dans YEnquete d'Herodote, Thrasybule, le 

tyran de Milet, donne une le9on silencieuse a Periandre, son homologue corinthien, qui 

lui envoie un heraut pour apprendre a gouverner en tyran. Au lieu de repondre 

directement aux questions de 1'envoy e <ie Periandre, Thrasybule, en marchant au milieu 

d'un champ de ble, tranche les epis qui depassent tous les autres afln d'egaliser la recolte. 

Herodote relate ainsi la reception du message de Thrasybule: « Periandre comprit le 

geste de Thrasybule et vit bien qu'il lui conseillait de mettre a mort les premiers des 

citoyens ; des lors, sa cruaute ne connut plus de bornes... »154. Qu 'il soit conduit au nom 

du tyran ou de la multitude, l'ostracisme sert a miner dangereusement les tensions qui 

doivent animer la marche de la cite : celle notamment entre les differentes factions qui se 

partagent les charges et les honneurs. Le tyran elimine les meilleurs citoyens pour regner 

J53 
Pour une analyse sociologique et historique de cette institution, voyez L. Gernet, Recherche sur le 

diveloppement de la pensee juridique et morale en Grece, op. cit, p. 402-417. 
L 'Enquete, V, 92. 
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sans partage, tandis que la multitude les elimine pour qu'il n'y ait pas de tyran. Dans les 

deux cas, le resultat est le meme : on risque de sombrer dans la violence, en raison de la 

crainte de ce qui excesde la vertu de la plupart des citoyeris. '- -

Aristote semble avoir bien vu le probleme qui se presente dans le cas d'hommes 

comme Hermodore, qui Pemportent par 1'excellence. Dans Les Politiques, il explique la 

difficulte et la solution qui lui semble la plus naturelle dans le cas d'individus qui 

excedent la mesure par leur vertu : « ...rien n'indique qu'il faille exiler et bannir un tel 

homme, car ce serait comme si les hommes voulaient commander a Zeus en partageant 

avec lui les magistratures. Reste done ce qui semble naturel: que tous obeissent de bonne 

grace a un tel homme,, de sorte que les gens de son espece soient toujours rois dans leurs 

cites »155. C'est egalement ce que semble suggerer Heraclite lorsqu'il qualifie Hermodore 

d' « homme le plus capable d'entre eux » {andra heouton oniston). Le terme grec onistos 

est a rapprocher du verbe oninemi qui signifie « etre utile, profitable, avantageux a 

quelqu'un». En choisissant particulierement ce mot, Heraclite met en evidence 

l'incongruite de la decision des Ephesiens et de la maxime generate qu'ils en tirent. Leur 

volonte de bannir tous les hommes politiques, susceptibles de depasser la multitude par 

leur excellence, consiste a desirer l'exil de tout ce qui pourrait leur etre le plus profitable, 

lis ne comprennentdbnctpas quede devenir de la cite repose sur la tension essentielle qui 

doit s'etablir entre ceux qui sont les plus capables de gouverner et la plupart des hommes, 

qui ne savent pas se gouverner eux-memes. L'imprudence des Ephesiens est de vouloir 

eliminer les hommes politiques prudents, susceptibles de trouver l'harmonie discordante 

qui presiderait a l'equilibre de la communaute politique. 

155 Trad. P. Pellegrin, III, 13, 1284b 30-34. 
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Outre l'eloge que leur adresse Heraclite, Hermodore et Bias ont en commun le fait 

que la plupart des hommes (hoi polloi) ne les ont guere ecoutes. S'ils figurent parmi les 

hommes prudents, selon Heraclite, comment alors expliquer leur incapacite a se faire 

entendre ? La voix de l'homme politique prudent est-elle condamnee a etre une voix de 

Cassandre ? Cet ecueil represente peut-etre ce qui oblige 1'homme prudent a gouverner a 

l'aide de lois humaines, qui se fondent sur la loi cosmique de l'harmonie des contraires, 

plutot que sur des conseils qu'il adresse directement a ses concitoyens. C'est peut-etre ce 

qu'a compris Heraclite lorsqu'il declare qu' «il est sage que ceux qui ont ecoute, non 

moi, mais le discours, conviennent que tout est un» (trad. M. Conche, B 50). Pour 

veritablement convaincre les hommes d'assumer leur condition mortelle, il faut d'abord 

les convaincre de se mettre a l'ecoute de ce qui les depasse et definit leur devenir. Est-ce 

la qu'ont echoue Hermodore et Bias, malgre leur prudence ? 

Selon la legende, les Ephesiens demanderent a Heraclite d'etablir des lois pour 

leur cite. Le philosophe refusa sous pretexte que leur constitution etait deja trop 

corrompue156. Ce passage peut etre invoque autant pour illustrer la misanthropie 

d'Heraclite ou sa sagesse pratique puisque, en refusant de remplir un defi insurmontable, 

il fit peut-etre preuve d'une grande clairvoyance. Si on doit accorder une credibilite a 

cette anecdote, c'est plutot du cote de l'echec de la persuasion du discours vrai qu'il 

faudrait chercher. Bien que l'liomme prudent, selon Heraclite, soit celui qui comprend et 

tente d'appliquer la loi de l'harmonie des contraires, il n'est pas necessairement celui qui 

reussira a persuader les hommes de suivre ses conseils. Une partie du fragment, qui 

Diogene Laerce, IX, 1. 
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vraisemblablement se trouvait au debut de l'oeuvre d'Heraclite, temoigne du fait que 

l'Ephesien avait conscience de ce probleme : 

« De ce discours, qui est toujours vrai, les hommes restent sans intelligence, 
avant de l'ecouter comme du jour qu'ils l'ont ecdule. Car, bieh que tout arrive 
conformement a ce discours, c'est a des inexperts qu'ils ressemblent 
s'essayant a des paroles et a des actes tels que moi je les expose, divisant 
chaque chose selon sa nature et expliquant comment elle est» (trad. M. 
Conche, B 1). 

Si, pour Heraclite, la parole et Taction represented ce qui permet de reveler la loi qui 

gouverne le devenir de toutes choses, l'ecoute de la loi constitue de son cote la condition 

necessaire a l'etablissement d'un espace politique ou les humains puissent vivre en 

assumant ensemble leur condition mortelle. L'Ephesien avait done conscience du fait que 

la verite qu'il exposait n'6tait pas persuasive, ni didactique ; d'ou son insistance sur la 

necessite d'avoir des lois humaines qui soient conformes a la loi cosmique de rharmonie 

des contraires. 

Les conseils de Bias et d'Hermodore ont echoue non pas parce qu'ils etaient 

imprudents, mais parce qu'ils n'arrivaient pas a persuader leurs concitoyens d'ecouter le 

« discours vrai » plutot que leur pretendue sagesse « privee », tourner non pas vers la 

condition humaine, mais vers leur monde propre, isole de tous les autres. Voila pourquoi 

la possibilite d'eteindre Vhubris passe necessairement par des lois humaines qui se 

conforment a la loi cosmique decouverte par Heraclite, afin d'obliger les humains a 

entendre « qu'il est sage de convenir que tout est un ». « Convenir que tout est un » 

consiste a s'accorder sur le fait qu'il y a un monde commun a partager, et que ce monde 

contient une loi qui gouverne le devenir des affaires humaines, et done leur avenir. 
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Conclusions 

Pour conclure ce chapitre, il convient de brievement revenir sur les deux 

specificites de la philosophic d'Heraclite, que nous avions soulignees en introduction du 

present travail: la problematique de l'articulation de la loi de la cite avec celle du cosmos 

et P elevation de la vertu de prudence au niveau de la vertu politique par excellence. En 

quoi ces deux specificites sont-elles liees a Penjeu politique de Yhubris ? Comment 

Heraclite s'approprie-t-il cet enjeu, mis en lumiere par les poetes ? 

L'Ephesien partage avec les poetes une conception de la condition humaine qui 

insiste sur la fragilite et la precarite des affaires humaines. II partage egalement une 

conception de la vie heroi'que, bien qu'il critique 1'inconsequence d'Homere, lorsque ce 

dernier fait dire a Achille : « que perisse la lutte... ». Heraclite denote aussi un probleme 

majeur quant a l'errance humaine. L'etre humain meconnait sa place dans le cosmos, et 

cela le conduit a agir et parler en dormeur, c'est-a-dire en n'ayant pas conscience du 

caractere double de toute action humaine : la deliberation sur l'ordre des fins et des 

moyens et le pari sur' Tiniprgvistible. A Tinstar des tragiques, Heraclite, reconnait done 

l'erreur de jugement de la plupart des hommes, qui croient, en raison de leur sagesse 

particuliere, pouvoir affirmer leur desir de puissance de maniere illimitee et sans 

contrariete. 

En vertu de ses constatations, et en prenant ses distances avec les poetes, 

Heraclite propose deux moyens pour limiter l'errance susceptible de conduire a Yhubris. 

Les lois de la cite qui s'inspire de la loi cosmique de l'harmonie des contraires, et 

1'acquisition, par quelques-uns, d'une prudence qui reconnait les tensions inherentes a la 
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totalite en devenir, sont les deux points sur lesquels il faut insister, si nous voulons saisir 

la signification de 1'exigence heracliteenne d'eteindre V hubris. Contraireraent aux poetes, 

Heraclite ne prend pas au serieux la croyance selon laquelle les dieux sont les gardiens de 

l'equilibre cosmique et civique. II y a plutot, selon l'Ephesien, un principe garant de 

l'equilibre cosmique, le feu toujours vivant, et les hommes doivent s'en inspirer pour 

constituer un equilibre des affaires humaines qui repose sur les lois. Par ailleurs, 

Heraclite ne croit pas qu'il suffise aux hommes de faire Pexperience des limites de leur 

condition mortelle pour acquerir la vertu de prudence. Les hommes n'apprennent pas de 

leur experience : ils ont Tame « barbare ». Ainsi, le gouvernement de la cite doit etre 

laisse entre les mains de quelques eveilles qui tentent d'instituer des lois qui respectent la 

loi de rharmonie des contraires, permettant ainsi d'induire un mouvement equilibre aux 

affaires de la cite. 

Cependant, a l'instar de Taction humaine, la loi et la vertu de prudence sont 

condamnees a un pari sur l'imprevisible, car rien ne peut garantir qu'il n'y aura pas de 

transgression un jour ou l'autre des lois de la cite et rien ne peut absolument garantir que 

les hommes prudents seront ecoutes par la plupart des hommes qui vivent dans leur 

monde propre. La tension a l'oeuvre dans la philosophic d'Heraclite est caracteristique 

d'une volonte de maitriser la demesure humaine, en cherchant ce qui garantit la 

transformation et la succession incessantes des etres dans le monde, «le meme pour 

tous»(B30). 
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Conclusion 

Comme nous l'avons vu, Heraclite affirme d'une part qu' «il faut eteindre la 

demesure plus encore que l'incendie» et, d'autre part, que la sagesse et la vertu 

consistent a « faire preuve de prudence » (sophronein): ce qui signifie dire la verite et 

agir selon la nature (kata phusiri) » (notre trad., B 112). Deux remarques conclusives 

s'imposent a la suite de notre etude et a la relecture de ces fragments. D'abord 

l'obligation d'eteindre Yhubris se comprend a l'aune d'un symbole important: 

l'incendie. C'est bien Fun des seuls, endroits dans Fensemble des fragments ou le feu 

recoit une connotation negative157. Le feu, dans la philosophie d'Heraclite, est le principe 

de l'equilibre du changement dans l'economie cosmique. A travers ce principe, le 

philosophe illustre sa these de la simultaneity des opposes dans le changement . Le feu 

permet ainsi l'autoregulation du cosmos, comme l'enonce le fragment suivant: « Ce 

monde, le meme pour tous, ni dieu ni homme ne l'a fait, mais il etait toujours, il est et il 

sera, feu toujours vivant, s'allumant en mesure et s'eteignant en mesure » (trad. M. 

Conche, B 30). Nous saisissons ici d'une part, que le cosmos n'est pas une creation, mais 

plutot une manifestation de la totalite en devenir/et^d'autre part, que l'ordre du devenir se 

maintient dans l'autoregulation des mouvements equilibres du « feu toujours vivant». 

Une telle conception du cosmos est analogue a celle des poetes et des philosophes 

Milesiens. En ce sens, Platon a raison de regrouper les ecrivains anciens, d'Homere a 

C.H.Kahn, op. cit, p. 241. 
158 ' 

Les etudes heracliteennes de Gadamer soulignent cet aspect essentiel du feu. Voyez «Etudes 
Wracliteennes (1990) »,Jnterrpger les Grecs, op. cit., p. 126. 
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Heraclite, qui embrassent la these du flux perpetuel . Au sein de cette conception 

intervient un contraste important entre la regularite du mouvement cosmique et 

l'instabilite des affaires humaines. En depit de la regularite du mouvement cosmique, 

1'existence de la communaute humaine, quant a elle, demeure vulnerable et incertaine, en 

raison de l'errance humaine susceptible de conduire a Vhubris. Les ephemeres n'arrivent 

pas a saisir les tensions mherentes au mouvement cosmique, qui leur permettrait 

d'apprehender leur condition. lis agissent et parlent en dormeurs. 

Nous avons vu que les poetes thematisent l'errance humaine. lis en illustrent les 

symptomes qui indiquent le risque de la dissolution de ce qui permet a la communaute de 

conserver son equilibre fragile : l'equite, la vergogne, l'indignation publique, ainsi que 

l'apprentissage par l'experience, sont tous des elements qui visent a contenir la tendance 

humaine a Yhubris. Ce sont egalement, a l'inverse, des aspects de la vie communautaire 

qui sont mis a mal par Yhubris. Cependant les poetes n'engagent pas leur parole sur la 

voie des sources de Yhubris, du moins pas au-dela d'une explication qui fait intervenir la 

folle presomption des humains a l'egard de la suffisance de leurs moyens pour faire face 

a Padversite. 

Par contre, Heraclite s'enquiert des sources de l'errance humaine susceptible de 

conduire a Yhubris. Replies dans des conceptions « privees » du monde, les humains se 

desolidarisent du reel et s'enferment chacun dans leur monde particulier. Goitre dans son 

monde particulier, l'homme ne reflechit pas a la place qu'il occupe dans le monde, il ne 

cherche pas lui-meme a questioriner ni a comprendre son rapport au tout. II prefere les 

reponses toutes faites qui voilent le reel. La purpart des humains sont alors sans 

159 
Theetete, 152e 6-7, ou Socrate cite le vers d'Homere qui affirme que l'Oc6an est gen6rateur des dieux, 

il ajoute ce que nous nommerons la doctrine du flux perpetuel: panta eireken ekgona rhoes te kai kineseos. 
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intelligence du monde communement partage. lis errent, et risquent par consequent de 

depasser les limites ausein desquelles l'agir humain trouve-sa fecondite, e'est-a-dire les 

« mesures » qui permettent d'oeuvrer au sein du lot imparti par loi de rharmonie des 

contraires. Uhubris se compare done a l'incendie en ce qu'il s'agit d'une usurpation 

brutale des mesures prescrites par le feu cosmique : l'equilibre dynamique et regulier de 

laphusis s'oppose a la violence destructrice de Vhubris. 

L'autre remarque qui s'impose porte sur le dernier membre du fragment B 112, ou 

le sophronein est cite comme Pexcellence {arete), vertu supreme qui consiste a dire la 

verite et a agir selon la nature. S'il y a un remede a Yhubris, e'est alors dans une forme de 

sagesse pratiquequ'iF faW fe" criercrier. Mors que"pour' Escnyle ce'fernede consistait a 

faire 1'experience des limites de sa condition, et d'apprendre ainsi a discerner sa place 

dans le tout, pour Heraclite cette condition s'avere insuffisante: les humains 

n'apprennent pas a saisir leur condition mortelle par F6preuve, ils demeurent aveugles a 

la loi de Pharmonie des contraires en depit de leur experience. Le philosophe d'Ephese 

exige done de savoir regarder, de savoir ecouter, de savoir parler ainsi qu'un savoir faire, 

comme conditions essentielles a la realisation de cette prudence, qui rend possible la 

saisie et 1'acceptation de sa condition160. 

La tache du philosophe consiste done, selon Heraclite, a saisir rharmonie des 

contraires dans le changement, et a secouer le sens commun et irreflechi de ceux qui ont 

une sagesse particuliere (idian phronesin). La capacite de saisir rharmonie inapparente 

des contraires dans le changement est tributaire de la maitrise d'un langage qui la fasse 

« Sans intelligence, quand ils ont 6coute, a des sourds ils ressemblent; le dicton, pour eux, temoigne : 
presents, ils sont absents » (B 34) ; « Ne sachant pas ecouter, ils ne savent pas non plus parler » (B 19) ; 
« Ce dont il y a vue, oui'e, perception, e'est cela que, moi, je prefere » (B 55) ; «II ne faut pas agir et parler 
comme en dormant» (B 73) (trad. M. Conche). 
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apparaitre ; qui devoile, autrement dit, Pajustement mesure de la totalite en devenir. Dans 

cette perspective, la sagesse pratique d'Heraclite se caracterise par la tentative de 

persuader les humains de reconnaitre la contrariete dans 1'ensemble du devenir cosmique. 

Nous pensons que les philosophes grecs furent soucieux de chercher au sein de 

Peconomie du cosmos la source d'une mesure (metrori) pour la conduite de la vie 

humaine. Citpns deujCsgrajades theses qui illustrenti'importance de ce probleme dans la 

philosophic hellenique. D'abord Protagoras qui postule que « l'homme est la mesure de 

toutes choses »161, ensuite Platon qui exprime dans les Lois une these concurrente : le 

- . . •" ' ••'••"' • i fry ; : - • 

divin, et non l'homme, est mesure de toutes choses . Ces deux theses ont en commun le 

desir de fournir une mesure qui permet de comprendre le reel dans son ensemble, done un 

principe qui permettrait de saisir l'equilibre du monde pour offrir aux etres humains des 

normes pour maintenir l'equilibre dans les affaires humaines. Dans le Gorgias, Socrate 

explique a Callicles que des sages affirment 1'existence d'une communaute (koinonid) du 

ciel et de la terre, des dieux'et des humains, qui repose ;sururi equilibre precaire dont le 

lien tient a Pamitie (phllia), au respect de Pordre (cosmiote), a la temperance 

(sophrosune) et au respect de la justice (dikaiotes) ; e'est pourquoi on parle, conclut-il, 

d'un tout bien ordonne (kosmori) . La conviction de Pexistence d'une telle communaute 

nourrit-elle Paspiration de la philosophie grecque a chercher constamment les conditions 

propices au maintien de conduites viables pour la communaute politique ? 

Le temoignage le plus"pr6gnantJde cette'these se retrouve dans le Theetete^dePlafori :panton khrematon 
anthropon metron einai (160 d 9). 

« ...pour nous, e'est dieu qui doit §tre la mesure de toutes choses, et cela au plus haut point et beaucoup 
plus, je suppose, que ne peut l'etre l'homme, comme le disent certains » {Lois, IV, 716 c, trad. L. Brisson et 
J.F. Pradeau). 
163 Gorgias, 507 e 7-508 a 3. 
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