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Avertissement

Un tel ouvrage réclamait une initiative dans trois domaines :

* Dans le choix des mots et\l'importance des notices qui leur sont
consacrées. La langue philosophique des Grecs, employée par de nombreux
auteurs de Thales a Proclus, et abordant une abondance encyclopédique de
thémes, réclamait des notices nombreuses et longuement développées ; le
volume qui l'accueille ici lui offre 144 pages : le quart de ce que j'aurais
aimé lui consacrer ; mais aussi ce que l'éditeur peut proposer de plus
raisonnable.

Pour un vaste travail, on pouvait envisager 500 mots. Dans ce cadre
exigu, j'en sacrifie 130, tous appréciés de purs spécialistes, mais que leur
étroite technicité ou leur rareté me permettent d'écarter sans remords. Pour
les grandes notices, je sélectionne 88 mots, ceux qui a la fois se rencontrent
le plus souvent dans les textes, et offrent la plus abondante matiére a
développement ; pour de courtes notices, simplement définitoires, avec un a
trois exemples tirés des auteurs représentatifs, j'introduis 118 mots,
importants, certes, mais d'un usage moins fréquent ; enfin, je glisse a
l'intérieur des grandes notices mention explicite de 164 autres mots, qui
completent celui qui est développé. A ce compte, nous obtenons 370 mots,
soit indispensables, soit désirables par le complément qu'ils apportent aux
premiers.

* Dans la translittération. La majorité des éleves qui sortent de nos
lycées ne sachant pas lire le grec, il est nécessaire, pour leur usage, de faire
précéder le mot originel de sa translittération frangaise. Or, il existe une
translittération classique du grec, celle qui a été adoptée par les latins, et
observée ensuite dans la confection des mots francgais ; mais, si cette
méthode était phonétique pour les latins, elle ne l'est pas exactement pour
nous. Par exemple, le U (upsilon) grec devient y dans notre langue, et la
diphtongue ou des Grecs devient u, ce qui rend pour nous d'autres sons.
Ainsi, pour d'autres diphtongues : at = @ = € ;€1 = i; 01 = c¢. Il a fallu
ici appliquer des équivalences qui, tout en étant le plus possible phoné-
tiques, s'écartent le moins possible de l'usage. Voici ces correspondances,
outre celles des diphtongues, qui sont exclusivement phonétiques :




0 = th. = théos (on écrit en effet théologie)
X == ch. (dur) = arché (on écrit en effet charisme)
y = g. (dur) = génos

Par contre (pour garder la prononciation gutturale)
% => k = kinésis

Indication des voyelles longues par 'accent circonflexe : ;
a=a;n=28;i=1;w=>0;00 = ol .

*» Dans lindication des références. Pour celui qui n'est pas usager de
Platon, il est laborieux de se familiariser avec G = Gorgias, Ph = Phédon,
etc. On a donc franscrit entierement le nom de l'ouvrage, sauf celui de
République = Rep. De méme, pour les autres noms d'ouvrages courts, pour
ceux qui sont faciles a deviner, ou encore pour ceux qui ne sont indiqués
qu'une ou deux fois, le nom de l'ouvrage est en entier. Pour quelques
auteurs, abréviations usuelles, qui sont celles des titres latins.

Aristote :
Anal. Pr. = Analytica Priora (Premiers analytiques)
Anal. Post. = Analytica Posteriora (Seconds analytiques)
De an. = De anima
De caelo = (Du ciel) ~
Cai. = Catégories
Eth. Eud! = Ethique eudémienne
Eth. Nic.? = Ethique nicomachéenne
Eth. mag. = Ethica magna (Grande éthique)
De gen. = De generatione et corruptione
De gen. an. = De generatione animalium
De int. = De interpretatione
Met. = Métaphysique
Phys. = Physique
Poet. = Poétique
Pol. = Politique
Rhet. = Rhétorique
Soph. el. = Arguments des sophistes
Top. = Topiques '

I. Seule traduction convenable : I'ouvrage n'est ni adressé a Eudeéme, ni écrit par
Eudeme : Eudéme en est I'éditeur. Le titre grec est Eudémeta.

2. Seule traduction convenable : I'ouvrage n'est ni dédié a Nicomaque, ni écrit par
Nicomagque : Nicomaque en est I'éditeur. Le titre grec est Nikomachéia.

Cicéron

Acad. Post = Academica posteriora

De nat. deor. = De natura deorum

Tusc. = Tusculanes

De fin. = De finibus
Sextus Empiricus ~

Adv. log. = Contre les logiciens

Adv. math. = Contre les mathématiciens

Adv. mor. = Contre les moralistes

Adv. phys. = Contre les physiciens

Hypot. = Hypotyposes pyrrhoniennes
Stobée

Ecl. = Eclogues

Anth. = Anthologie (Florilége)
Xénophon

Mem. = Mémorables

Pour certains auteurs, qui n'ont publié qu'un seul ouvrage connu et
fréquemment cité, le titre est sous-entendu : Aétius : Placita (morceaux
choisis des philosophes) ; Diogéne Laérce (mentionné D. L.) : Vies, doc-
trines et sentences des philosophes illustres ; Plotin : Ennéades ; Athénée :
Déipnosophistes. Tout ce qui est indiqué fr. (= fragment), sans précision, se
réfere a Diels : Fragmente der Vorsokratiker.

Références a la Méraphysique d'Aristote :
: grand alpha = livre I
: petit alpha = livre II
- béta = livre 11

: gamma = livre IV

: delta = livre V
:epsilon = livre VI

: dzéta = livre VII

: éta = livre VIII

: théta = livre IX
I:i6ta =livre X

K : kappa = livre X1

A : lambda = livre XII
M : mu = livre XII1

N :nu =livre XIV
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}(ﬁkia (he) / adikia (1), l'injustice. v. dixaiosuné.

agathon (to) / ayaBév (16), le Bien. Latin : bonum.

Neutre substantivé de I'adjectif agathos / ayaB4dc¢ : bon. Au superla-
tif, to ariston / TO (p10ToV : le Souverain Bien. Latin : summum bonum.

Le Bien est, dans la philosophie grecque, I'objectif offert a tout
homme pour réussir sa vie. It est la source du bonheur (euda’l'lponia),
quéte incessante de 'ame. Mais seul le sage peut atteindre le Bien, car
seul il sait user convenablement de la raison. Cependant, aucun philo-
sophe (ce qui justifie le sens de ce mot : « celui qui aime la sagesse »,
mais qui la cherche sans l'avoir trouvée) ne semble parvenu au bout d? sa
quéte, car ils sont tous en désaccord sur la nature du Bien. D? }a la
richesse de la philosophie grecque sur ce théme. « La science supérieure
a toutes les autres, et A laquelle elles sont subordonnées, €crit Aristote
pour résumer l'avis général, est celle qui connait la fin pour laquelle se
fait toute activité, et qui est en chaque &tre son bien, et, pour tous, le
Souverain Bien (to ariston) dans la nature universelle. » (Mer. A, 2,
982b)

La recherche de la naturg du bien est relativement tardive. Les
Premiers penseurs sont préoccupés de la nature et de I'origine du.r’nonde' :
Pan, holon. C'est Pythagore qui place le Bien au sommet de la hle.rarchle
des &tres, l'identifiant a Dieu, a I'Esprit et a la Monade génératrice deg
8tres (Aétius, I, VII, 18). Ainsi s'établit une tradition phi]o'sophiqug qui
fait du Bien un principe non pas moral ou économique, mais essentnellg—
ment métaphysique ; il inclut certes le bien comme valeur morale, mais
aussi la Beauté, la Vérité et le bonheur ; plus exactement, il transcende
ces valeurs secondes et leur donne de valoir : il est la valeur absolue et
originaire. .

Archytas adopta une attitude plus modeste et plus populaire avec son
livre Traité de I'homme bon et heureux, cité abondamment par Stobée.
Pour Euclide de Mégare, éleve tour a tour de Parménide et de chréte,
« le Bien est I'Etre qui est un » (Cicéron, Acad. Post., 11, 42) ; Diogene
Lagrce offre une autre formule : « Le Bien est I'un, quoique on le nomme
aussi par d'autres noms : la Pensée, Dieu, 'Esprit. » (I, 106?

Pour Platon, « I'Essence du Bien est l'objet de la science la plus
élevée » (Rep. VI, 505a). Le Bien, en effet, « est cause de ce qu'il y a de

juste et de beau » (Rep. VII, 517c¢) ; dans le monde sensible, « il a créé la
lumiére et le seigneur de la lumiére », c'est-a-dire le soleil ; et dans le
monde intelligible, « c'est lui qui préside a la vérité et a I'intelligence. »
(Rep. VI, 508c-509a). Il est « I'absolument parfait (téléotaton) et il
surclasse tous les étres » (Philébe, 20d). « Il est trés au-dela de 'Essence
par sa majesté et sa puissance » (Rep. VI, 509b). Du coup, il est ineffable
(Rep. VI, 505a-506b) ; on ne peut s'en faire un concept : il faut l'atteindre
au terme d'une ascension (anabasis) de l'esprit (Rep. VII, 519¢-d). Chez
I'homme, «c'est en vue du Bien que sont faites toutes les actions »
(Gorgias, 468b), et sans lui, tout ce que nous possédons est inutile (Rep.
VI, 505a).

Chez Aristote, le Bien s'identifie au Premier Moteur (Mer., K, 1), a
1'Etre nécessaire, au Principe, a la Pensée autonome, 3 I'Acte subsistant
qu'est Dieu (ibid., A, 7). Pour I'homme, l'objet premier de la volonté
raisonnable, c'est le Bien (ibid.). De sorte que tous les arts et toutes les
sciences sont dirigés vers le Bien (Eth. Nic. 1, 1, 1) ; et le Souverain Bien
(ariston) est la fin derniere, tant de I'individu que de I'Etat (ibid. I, 11, 1-
7). I1 adopte donc de nombreux aspects. « It comporte autant de catégo-
ries que I'Etre : en tant que substance, le Souverain Bien s'appelle Dieu et
I'Esprit ; en tant que qualité, les vertus ; en tant que quantité, la juste
mesure », etc. (ibid. 1, VI, 3). Il est aussi la fin unique et parfaite qui,
possédée, constitue le bonheur ; ce qui fait qu'on doit le rechercher pour
elle-méme et pour rien d'autre (ibid. I, VII, 3-5). Et par une inversion des
termes, Aristote en conclut que le Souverain Bien, c'est le bonheur
(eudaimonia) ; et il précise : « le bien propre & I'homme est I'activité de
I'ame en conformité avec la vertu » (ibid. I, VII, 8-15; VIII, 8).
Finalement, ce Bien-bonheur consiste « a vivre conformément 2 la partie
la plus parfaite de nous-mémes (ibid. X, VII, 8), qui est le principe divin
de la raison contemplative (épistémonikon).

Pour Epicure, le bien est peu métaphysique ; car le bien premier et
connaturel (agathon proton kai sungénikon), c'est le plaisir : hédoné /
ndovr (D. L., X, 128-129). C'est encore un Souverain Bien trés subjectif
que proposent les stoiciens. Certes, ils en font un absolu, qui est préfé-
rable a tout et n'est comparable a rien (Stobée, Ecl, 1I, 6). Il est, selon
Diogene de Babylone, « l'absolu par nature : natura absolutum »
(Cicéron, De fin., 111, 10). En fait, d&s qu'il faut donner un contenu a cette
définition formelle, on trouve des précisions plutét décevantes : « La
perfection, selon la nature d'un homme raisonnable, en tant qu'il est




raisonnable » (D.L., VII, 94). « Ce qui est utile » (ibid., Sextus
Empiricus, Adv. mor., 11, 10 ; Hypot., III, XXII, 169). Ou encore, selon
Hécaton et Chrysippe, la Beauté (D. L., VII, 100-101 ; Marc Aurele, II,
1 ; Cicéron, Tusc., V, VII, 18; XV, 45; XXX, 84). Pour Zénon de
Cittium, c'est la vertu (Sextus Empiricus, Adv. mor., II1, 77 ; Cicéron, De
fin., III, 11) Pour Herillos de Carthage, le Bien, c'est la science
(épistémé) (Clément d'Alexandrie, Stromates, 11, XXI, 129 ; Cicéron, De
fin., 111, 9 ; D. L., VIL 165, etc.).

C'est Plotin qui confére au Bien l'importance métaphysique la plus
considérable, au point qu'il est partout présent dans son ceuvre abon-
dante. Principe de toutes choses, le Bien est identique a I'Un (hén),
premiére Hypostase (IL, 1X, 1). Tout en étant le meilleur des étres (to
ariston ton ontén) (VI, VII, 23), il est au-dela de 1'Etre et de la Pensée
(III, 1X, 9), au-dela de la Beauté supréme (I, VI, 9). Tout ce qu'on peut
dire de lui, c'est qu'il est la Volonté (boulésis / BobAnoig), car c'est sa
propre volonté qui lui donne l'existence (VI, VIII, 13), et qui est la puis-
sance de toutes choses (V, 1V, 1). Ce qu'il engendre spontanément et
directement, c'est I'Esprit, seconde hypostase, et son premier acte (I, VIII,
1 ;1L 1X, 1), Image du Bien, qui pense le Bien, car le Bien ne pense pas
(V, VI, 4 ; VI, VII, 40). Tous les étres participent du Bien (I, VIL, 1) ;
toutes choses recoivent de lui la beauté et la lumiere (VI, VII, 31) ; il est
le Désiré vers lequel tendent toutes les ames (I VI,7;V,V,13; VI, VII,
25) et le lot du sage, auquel il suffit (I, IV, 4).

Proclus, a la suite de Plotin, affirme que « le Bien est le principe et la
cause de tous les €tres », et que, principe d'unité, il est identique a I'Un
(Théologie, 12-13). De méme, pour Hermes Trismégiste, le Bien et Dieu
sont deux termes interchangeables (II, 38).

Dans la Politique (I, 1, 1), Aristote appelle le Souverain Bien (de la
communauté) to kuriotaton / kvpiroTatov, de kurios / xvptog (transl.
usuelle : kyrios) : le maitre, le souverain (dans la liturgie chrétienne : le
Seigneur = Dieu).

agénétos / ayévnTog : sans commencement.

C'est le cas, chez Platon, de l'essence (eidos) (Timée, 52a!) et de 'ame
humaine (Pheédre, 245¢) ; chez Aristote, de 1a matiére (Phys. 1, 9).

. Ici, orthographe : agennétos : cyévvnroc.

aidios / aidiog : éternel.

aionios / alwvidg : éternel.

aei / aei, éternellement. Employé souvent comme adjectif.

Ces termes rendent compte d'une durée illimitée en arriére et en
avant : I'étre éternel n'a pas commencé et ne finira pas.

Le substantif aién (ho) / cuddv (6), dont est dérivé I'adjectif aidnios, a
un sens indécis : le plus souvent durée (d'une vie, d'un siécle), mais aussi
éternité. C'est dans ce sens qu'on le trouve chez Héraclite : logos aion :
le Logos-éternité (fr. 50).

Pythagore parle du Dieu éternel : aidios théos (Aétius, IV, VI, 5
Pseudo-Plutarque, Epitomé, IV, 7). Mais son disciple Philolaos préfére
recourir & aei: Dieu est 1'éternellement subsistant (Philon d'Alex.,
Création du monde, 23) ; le monde se meut éternellement en cercle
(Stobée, Ecl.,, XX, 2). Diogene d'Apollonie considére l'air comme un
corps éternel (aidion s6ma) (fr. 7, 8). Héraclite utilise une formule origi-
nale et pléonasmique : 'univers (kosmos) était, est, et sera toujours (aei)
un feu « éternellement vivant », en un seul mot : aeizéon / aeilwov (fr.
30). Pour Anaxagore, « I'Esprit (noiis) existe éternellement », aei esti /
agl €0T1 ; on peut traduire aussi : « est éternel ». Mélissos recourt a deux
formules : I'Un est éternel : aidion (Simplicius, Phys., III, 18) ; mais
aussi il existe éternellement : aei esti (ibid.). Platon emploie d'une part
aidios, quand il invoque la Substance éternelle (aidiés ousia!) ou les
dieux éternels (aidioi théoi) (Timée, 37e, c) ; d'autre part aionios, quand
il définit le temps (chronos / xpovo¢) comme une image mobile de
I'éternité (aidn / aiwv) : le modele du monde sensible est alors éternel
(aidnios), mais aussi un Vivant éternel (zoon aidion) (ibid. 37d).

Aristote utilise aidios, notamment quand il traite de l'éternité du
mouvement (Phys. VIII, 1-2), et surtout du premier Moteur: « Le
premier Moteur est nécessairement un et éternel » : ananké einai hén
kai aidion to proton kinoun: avdykn eivatl €v kol aidiov 10
TPWTOV KIvouv (ibid., VIII, 6). Affirmation semblable dans le De caelo
(1, 12) : ce qui est sans génération et sans corruption est éternel. Et l'acte

1.

En grec, les adjectifs composés, comme a-idios, a-somatos, a-thanatos, prennent un
féminin semblable au masculin.



de Dieu, c'est la vie éternelle : z6€ aidios / Lwn) didiog (ibid. 11, 3). Clest
i peu pres le méme langage dans la Métaphysiquf (A, 7) : Dieu est un
Vivant éternel parfait : zdon aidion ariston / Lwov aidiov dpioTov,
une substance éternelle : ousia aidios / ovoia aidiog

Plotin a composé un traité intitulé De l'éternité et du temps: Péri
aionos kai chronou / [Tept aiwvog xat xpdvov (IIL, VID), ou il fait de
I'éternité un Etre de méme nature que les Intelligibles.

aisthésis (hé) / aioBnoig (1)), la sensation. Transl. usuelle :

esthésis. Latin : sensus.

Le mot a deux sens :

— faculté de sentir : sensibilité ;

— acte de sentir : sensation.

En outre, il contient non seulement ce que nous appelons sensation

. (connaissance sensorielle d'une qualité), mais encore ce que nous appe-
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lons perception (connaissance sensorielle d'un objet).

Aristote distingue nettement les deux sens : le terme, dit-il, peut
signifier soit sentir en puissance (avoir la faculté), soit sentir en acte.
Dans 'acte, on constate une action du semblable sur le semblable : I'eeil
voit le visible, l'oreille entend I'audible (De an. I1, 5). Cet objet qui regoit
T'action, c'est le senti : aistétov (orioBnTov). Cest de ce mot que vient le
frangais esthétique ; c'est d'une philosophie de la connaissance sensible
que Kant traite dans son Esthétique transcendantale (Transzendentale
Aesthetik), premiére partie de la Critique de la Raison pure.

Dans les systémes de la connaissance, la sensation occupe le rang le
plus bas. Dans la République (VI, 508b, 511c) et dans le Théététe (186b-
187a), Platon y oppose la sensation, connaissance du corps, 2 la science,
connaissance de 1'dme. Au début de la Métaphysique (A, 1), Aristote
constate que la sensation est commune a 'nomme et a I'animal, alors que
le raisonnement et la technique appartiennent 4 'homme seul. Par contre,
pour Epicure, toutes nos connaissances proviennent des sensations ; et la
connaissance sensorielle demeure un critére de vérité dans son ordre, car
la raison ne peut la réfuter (D. L., X, 31-32). Dans son petit traité De la
sensation et de la mémoire (IV, VI), Plotin s'attache 2 montrer, contre la
conception matérialiste d'Aristote et des stoiciens, que la sensation n'a

rien d'une empreinte dans le sujet, mais est due a une faculté active de
I'ame. —
aisthésis koiné / aioOnoig xoiv, le sens commun. \
A pour objet les sensibles communs : ta koina aisthéta / Ta koiva
oacdnta.

> aitia (hé) / odtia (1)) : la cause. Transl. usuelle : étia. Latin :

causa. Plus rarement : aition (to) / aitiov (16)

Ce substantif féminin et cet adjectif neutre substantivé, en usage chez
les philosophes a partir de Platon, dérivent du qualificatif aitios (a'inqg),
qui signifie « auteur de » : un homme de bien est auteur d'pne action
vertueuse, un général d'une victoire. C'est de ce terme que vient le mot
frangais étiologie : recherche des causes.

Selon son habitude, Aristote a tenté beaucoup de définir les causes
plutdt que la cause. Dans la Physique (I1, 7, 198a), il aboutit au célebre
quatuor qui sera adopté au XIII® siecle par les scolastiques : -

— La matiére (hylé), c'est-a-dire ce dont la chose est sortie ; par

exemple l'airain pour la statue.

— La forme (eidos), c'est-a-dire la nature méme de la chose ; par
exemple la figure de la statue.

— Le moteur (kinésan), c'est-a-dire l'auteur du changement ; par
exemple le sculpteur. .

- La finalité (to hou hénéka), c'est-a-dire ce pourquoi s'opere lc\a
changement ; par exemple la raison qui pousse le sculpteur a
sculpter. .

Aristote récidive dans la Métaphysique, en accordant a aitia une
mention dans son apergu historique (A, 3), puis une notice dans son
vocabulaire philosophique (A, 2), enfin dans le livre VIII sur la n}aflere
(H, 4). Alexandre d'Aphrodise reprend cet exposé dans son traité Du
destin (I1D).

La notion de cause premiére (aitia proté) tient une place importapte
chez les philosophes grecs. Elle se confond avec gelle de prinrftpe
(arché), mais apparait sous différentes formes. Ainsi, dans le th(?On
(97¢), Socrate espere-t-il trouver « la cause de toutes choses » .(altlon
pantdn). Dans le Timée (29a), Platon estime que le monde, qui est la
plus belle des choses, requiert un auteur qui est la plus parfaite des
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causes (ariston toén aition). Il distingue alors deux sortes de causes :
celles qui, par l'action de l'intelligence, produisent ce qui est bon et
beau ; et celles qui, privées de rationalité, agissent par hasard (48a).

De méme, Aristote constate que le philosophe devra, pour expliquer
l'ensemble des causes secondes, remonter jusqu'a une cause efficiente
premigre, qu'il appellera le premier Moteur (Phys., 11, 3, 195b) ; lequel,
se confondant avec !'Intelligence et le Bien, est en méme temps la cause
finale derniere. A ce double titre, Dieu est le premier Principe (Met., A 6-
7, 1071b-1072b).

Plotin rejoint en partie Aristote quand il affirme que tout arrive par
des causes, et des causes naturelles ; et que cet ordre et cette raison
s'étendent aux plus petits détails (IV, III, 16). Mais il en differe dans sa
classification des causes : il faut distinguer d'abord entre la cause des
étres et la cause des événements. En ce qui concerne la premiére, il y a
deux sortes d'étres : ceux qui n'ont pas de cause, parce qu'ils sont éter-
nels, et ceux qui ont leur cause dans ces étres éternels (III, I, 1). Quant
aux événements, ils sont de deux sortes : ceux qui sont produits hors de
nous, par des causes extérieures a notre volonté, et font donc partie de
l'ordre naturel, et ceux qui procédent de notre intériorité (III, I, 10).

akinétos / axivntog, immobile.

De kiné : je meus, et a privatif. Le terme est chez Philolaos : « I'Un
est éternellement immobile » (dans Philon d'Alexandrie, Création du
monde, 23); chez Platon, I'Etre~ est a la fois immobile et mobile
(Sophiste, 249d) ; chez Aristote : le premier Moteur est immobile
(Physique, VIII, 5).

akon / dxwv : involontairement, malgré soi.
akousios / akodvoiog, involontaire.
« Ceux qui font le mal le font toujours malgré eux » (Platon, Gorgias,

509¢). « Chacun peche involontairement » (Epictete, Entretiens, I, XVIiI,
14).

aléthés / aanBrg : vrai, véritable.
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aléthéia (hé) / aarBera (1) : la vérité. Latin : veritas.

On entend par aléthés ce quiest incontestable soit dans les faits (réel,
véritable), soit dans les paroles (évident du point de vue de la logique,
véridique du point de vue du sujet qui affirme).

La philosophie a pour objet ultime d'atteindre la vérité. Le philo-
sophe, selon Platon, est « amoureux de I'Etre et de la vérité. » (Rep., VI,
501d) ; son programme, c'est de pousser 1'ame a atteindre la Vérité en
elle-méme (ibid. VII, 526b). Pour Aristote, la philosophie est « la science
de la vérité » : épistémé tés aléthéias / Emotriun ™G oAnBeiag (Met.,
a, 1, 993b). Pour Plotin, le désir fondamental de I'dme, c'est de trouver,
au-dela de toutes les autres formes de 1'Etre, « ce qui est plus vrai que le
vrai » (VL, VII, 34).

o Vérité ontologique. Pour Parménide, il y a deux voies a la recher-
che : I'opinion, qui conduit au non-étre, et la pensée (noéma/ vonua),
qui conduit a I'Etre, c'est-a-dire 2 la vérité (fr. I, 30, II, 1-8, VIII, 39-40,
50-52). Chez Platon, la Vérité nous est souvent présentée comme ce qui
existe au-dela des sens et du monde sensible. L'dme « atteint la vérit€ »
quand, grice au raisonnement, elle voit se dévoiler les Etres (ta onta / T&x
Svta) (Phédon, 65-be) ; et c'est ce désir de la vérité qui la lance ala
chasse des Etres (ibid., 66a) ; car l'objet de nos profonds désirs, c'est la
vérité (ibid., 66b). Aussi, celui qui oriente ainsi sa recherche est le
véritable philosophe ; textuellement : « le véritablement philosophe » :
aléthés philosophos / aAnfwc p1adoodog (ibid., 64b, €). De méme, il y
a une opinion vraie, aléthés doxa / aAnng d6a, qui nous conduit au
bien réel a pratiquer en ce monde (Ménon, 98c) Pour Aristote, la vérité
consnste a connaitre I'Etre en soi : to on auto / 70 0v avT6 (Met., ©, 10).
Pour Eplcure le critere de la vérité, ce sont les sensations (D. L., X, 31)
Pour Plotin, la vérité s'accomplit dans la vision du Bien : to agathon / 10
ayaB46v. (VI, VII, 34).

o Vérité logique. Platon nous montre Socrate prét a relancer la discus-
sion, demandant 2 ses auditeurs d'avoir souci de la vérité (Phédon, 91c¢).
Selon Aristote, I'étude des catégories est de distinguer le vrai du faux
(Cat., IV) ; c'est aussi l'objet du traité De l'interprétation (De int., 1).
Dans la Metaph)sique (E, 4) et dans le traité De l'interprétation (1), il
aborde le sens de I'Etre comme vrai, opposé au non-étre comme faux
(pseudés / wevdnc) ; et plus loin (@, 10), il demande d'examiner I'Etre et
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le non-étre, qui correspondent au vrai et au faux, selon les différences
especes de catégories ; puis (K, 8), il fait de la vérité de 'Etre un exercice
de la pensée. Pour Epictéte, « la nature de notre raison est d'acquiescer 2
la vérité. » (Entretiens, |, XXVIII, 4)

* La négation de la vérité. Aristote rapporte que, selon Héraclite,
« tout est vrai et tout est faux » (Met., T, 8) et, selon Démocrite, « rien
n'est vrai ; ou bien la vérité ne nous est pas accessible » (Mer., I, 5). Au
contraire, Protagoras soutient que « tout est vrai » (Sextus Empiricus,
Adv. log., 1, 60). Quant a Sextus lui-méme, il raisonne ainsi : Si je dis
« tout est faux », j'entends que cette proposition est vraie ; de méme si je
dis : « Rien n'est vrai ». Ainsi, on affirme a la fois le vrai et le faux
(Hypot., 1, 7). Finalement, il n'y a aucun critere de la vérité (ibid., 11, 4).

alloiosis (hé) / aAroiwaic (1)): I'altération.

De allos / &\hog: autre. L'une des formes du changement
(uetaPoAn) chez Aristote. Définition : « Un changement dans les affec-
tions d'un substrat (hupokeiménon) qui demeure identique et percep-
tible. » (De gen. IV) Aristote en traite aussi dans la Physique (VII, 3).
Platon en fait, avec la translation (phora), l'une des deux espéces du
mouvement (Théététe, 181a, 182c¢).

anamnésis (hé) / avapvnoig (1) : la réminiscence.

Dans un passage célebre du Ménon (82a-86c¢), Socrate, interrogeant
habilement un jeune esclave ignorant, lui fait trouver le principe pytha-
goricien de la duplication du carré. Il en conclut que « la vérité existe
depuis toujours dans notre dme » (86b). Finalement, « tout savoir est
réminiscence (81d) ; ce qui permet, dans le Phédon (72e-78a), un argu-
ment en faveur de I'immortalité de 'dme. Théorie adoptée par Plotin (IV,
I, 25 : V, IX, 5).

anankeé (hé) / avayxt (1)) : la nécessité. Latin : necessitas.

Primitivement : « décret inexorable des dieux » (Empédocle, fr. 125
et 126).

~ Employé ensuite dans un sens philosophique (Platon, Aristote,
Epicure, les stoiciens).

Aristote consacre une notice a I'ananké dans son lexique philoso-
phique, (Met., A, 5) sous la forme du qualificatif neutre anankaion /
avaykaiov : le nécessaire. Et il en fournit cing sens :

— La condition (sunaition / ovvaitiov). Ex. : la nourriture pour le

vivant, qui ne peut subsister sans elle.

— La contrainte (bia/ pia).

— L'impossibilité qu'il en soit autrement : c'est la mére des nécessités.

— La nécessité logique, tirée de la démonstration ; c'est l'apodeixis /

andderlic

— La nécessité métaphysique. Aristote dit : le simple (to haploun/

70 Gmhovv)

En effet, c'est 1a le fait des &tres éternels et « immobiles » (c'est-a-dire
sans changement). On trouve ailleurs cette nécessité dans l'opposition de
lI'étre nécessaire, toujours semblable, et de 1'étre par accident, voué au
changement (Met., E, 2). Ainsi pour trouver l'existence du premier
Moteur ; tout est mQ par un autre que lui-méme ; or, de mil en moteur
(d'effet a cause), on ne peut remonter a 'infini ; « il est donc nécessaire
de s'arréter ». C'est le fameux ananké histasthai / avaykn ioracBon
(Phys. VIII, 5).

Platon, selon son habitude, n'offre pas d'exposé didactique sur ce
terme. Il 'emploie dans les sens les plus divers : de destin, pour le sort
des ames (Phédon, 86c) ; d'inclination entre les sexes (Rep. V, 458d), de
contrainte politique (Rep. V, 519¢) ; de déterminisme cosmique (Phédon,
97e ; Pol. 269d ; Timée, 46e) ; de nécessité métaphysique (Phédon, 76 d-
e ; Pheédre, 246a ; Timée, 42a). Aristote distingue la nécessité mathéma-
tique (la somme des angles du triangle égale a 2 droits), qui est d'ordre
rationnel, et 1a nécessité physique, qui est d'ordre sensible (Phys. II, 9).

Les stoiciens utilisent abondamment la notion d'ananké, puisque,
dans leur systéme, tout est nécessaire ; et d'une nécessité a la fois méta-
physique et cosmique, puisque, Dieu étant en méme temps le monde, la
nécessité de son existence appartient aux deux ordres. « Tout ce qui
arrive, écrit Marc Aurele, est nécessaire (II, 3) ». L'Intelligence univer-
selle a pris une seule décision, et tout en découle par voie de consé-
quence (V, 10; VI, 9; VIIL 5 ; IX, 28). Le sage est « celui qui a la vertu
de se soumettre 2 la nécessité. » (Epictéte, Manuel, LII1, 2)

Epicure a bati sa sagesse sur la distinction des plaisirs : les uns sont
naturels et nécessaires, d'autres naturels mais non nécessaires, d'autres
enfin ni naturels ni nécessaires (Maximes, 29).
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andréia (hé) / avdpeia (1) : le courage. Latin : fortitudo.

Féminin substantivé de l'adjectif andréios / avdpelos : masculin,
viril, Iui-méme dérivé de anér / avip (gén. andros) : 'homme masculin.
L'andréia est d'abord le courage du guerrier, la bravoure, la vaillance. Il
devient ensuite la vertu intérieure de force pour le bien.

La plupart des moralistes grecs ont rangé le courage parmi les princi-
pales vertus, considérant que le bien n'est pas facile a faire, et qu'il exige
de la part d'un sujet, de quelque sexe qu'il soit, un effort d'acquisition et
un effort de résistance au mal. v. aréte.

Platon, tout en admettant le courage parmi les principales vertus
(Protagoras, 329c-e, 361b ; Phédon, 67b, 68b-¢), lui attribue un role tres
précis, qui est celui du sens initial : il est la vertu des gardiens de la Cité ;
cependant, il le situe dans une hiérarchie des vertus, entre la sagesse au-
dessus et la tempérance au-dessous, lui donnant pour fonction propre a
l'individu de régler le cceur : thumos (v. ce mot), si¢ge du sentiment et
de la colere (Rep. IV, 430b-c, 442b-c).

Aristote fait entrer le courage dans son tableau des vertus, montrant
qu'il est un juste milieu entre la crainte et la témérité (Eth. Nic., 11, V11,
2), et en distinguant six sortes de courage (Eth. Nic. I, VI-IX ; Eth. Eud.
IIL 1, Eth. magn. 1, XX). Zénon de Cittium place, a l'imitation de Platon,
le courage parmi quatre vertus principales (Plutarque, Les Contradictions
des stoiciens, VII), et est en cela imité par les autres stoiciens (D. L., VII,
92).

anthropos (ho) / avBpuimog () : I'homme.

Comme espéce, opposé 2 I'animal (opposé a la femme, se dit anér /
Gvrp ; gén. : andros). Chez Aristote, substance composée, dans laquelle
« 'ame est cause et principe du corps vivant. » (De an., II, 4) et a
laquelle s'ajoute une ame intellectuelle (ibid., 111, 4, 10, 11).

antikeiménos / dvTiKeIPEVOG : Opposé. Plur. antikeimina
(avTixeipeva), neutre substantivé.

De keiménos, participe du verbe keimai / KELLQL : je suis posé, et
anti / avti, en face. Les opposés constituent une catégorie logique
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étudiée par Aristote dans les Catégories (X) et dans la Métaphysique (A,
10). Il en distingue quatre sortes : les relatifs (pros ti/ TPOG T1), comme
le double et la moitié ; les contraires (énantia / EvoavTia), comme le mal
et le bien ; la privation (stérésis / aTépnoic) et la possession (héxis/
¢E1c), comme la cécité et la vue; l'affirmation (kataphasis/
xatddaoic) et la négation (apophasis / amédpaoig).

antiphasis (hé) / avtidaoic (1) : la contradiction.

Logique. « Opposition d'une affirmation (kataphasis) et d'une néga-
tion (apophasis) » (Aristote, De int., VI).

antithésis (hé) / avrifeoic (1) : I'opposition.

Logique. Dans les Catégories (X), Aristote distingue quatre sortes
d'oppositions : la contradiction (antiphasis), la contrariété (énantidsis),
la relation (pros ti) et la possession-privation (hexis / €E1c ; sterésis/
OTEPTOLG).

aoristos / &8p1LaTog : indéterminé.

Le mouvement est quelque chose d'indéterminé (Aristote, Phys., III,
2). La matiére est indéterminée (Plotin, II, IV, 14).

apathés / aradrig : impassible, insensible. Latin : impatiens.

De pathos / 1a80g, la passion, le fait de subir ; et le préfixe privatif
a- : sans passion.

Le terme a deux sens :

— métaphysique : Impassible = qui ne peut recevoir aucune affection.

— moral - Insensible = délivré des passions. Cet état est alors
l'apathéia / araBeia, I'impassibilité.

« Sens métaphysique. Parmi les présocratiques, « Anaxagore, €crit
Aristote, est le seul 2 affirmer que 1'Esprit est impassible » (De an., 1, 2 ;
III, 4). Aristote lui-méme enseigne que l'intellect séparé (noiis
chéristos / vob¢ xwp10ToC) est impassible (ibid., 111, 5). Plotin a écrit
un traité De l'impassibilité des incorporels (asémata) (IIL, VI); il y
défend cette théorie que la matiere sensible, comme substrat des corps,
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est un incorporel, puisqu'elle devance le corps pour faire deA lui un
composé ; elle est donc impassible (III, VI, 7). De méme, I'dme du
monde est impassible (IL, IX, 18).

« Sens moral. On le trouve particulierement chez les stoiciens
(stoique, en frangais, signifie impassible). Le philosophe est devenu un
sage quand il est délivré des passions (Epictete, Entretiens, I, X111, 11 ;
Manuel, 111, XXIX, 6-7). Plotin estime que les démons peuvent patir par
leur partie irrationnelle ; le sage, lui, parvient a l'insensibilité (IV, 1V, 43).

apeiron (to) / &merpov (16) : I'indéterminé, I'informe. Transl.
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usuelle : apiron.

Neutre substantivé d'apeiros : indéterminé. C'est le négatif de péras,
la limite, le terme, qui dérive de pérad, achever, mener a sa fin, a sa
perfection. L'apeiron est donc métaphysiquement l'idée d'un é&tre
informe ou inachevé, et, logiquement, celui d'un indéterminé, indéfini et
indéfinissable, sans contenu propre.

Les premiers penseurs grecs, ioniens, emploient le terme dans un sens
cosmologique. L'apeiron est la matiére Erimitive indéterminée, qui n'est
aucun élément précis, mais dont sortiront tous les éléments. 11 faut donc
éviter de traduire le terme par mélange, car un mélange est a posteriori,
tandis que le chaos originel est potentiellement multiple, mais actuelle-
ment simple. Le deuxi¢éme chef de I'école milésienne, Anaximandre,
successeur de Thales, fait de 'apeiron l'origine de tous les autres étres
(Aristote, Phys., 1, 4, 187a; D. L., II, 1). Apres lui, Anaxagore pose
comme principe originel les homéoméres, particules toutes semblables,
indifférenciées et indiscernables, qu'il qualifie lui-méme d'apeiron (fr. 1
et 4), et parfois de mélange : summixis (fr. 4).

Les penseurs grecs italiques, bien qu'ioniens d'origine, donnent au
terme un sens métaphysique. Chez Pythagore et ses disciples, la catégo-
rie fondamentale de l'ontologie est le couple péras-apeiron, c'est-a-dire
achevé et inachevé, parfait et imparfait ; le premier terme convient a la
Monade, ou Un primitif ; le second & la Dyade, ou étre second engendré
par le premier ; nous avons donc ici, a l'inverse des loniens, un apeiron
dérivé et non originel.

Platon est dépendant de Pythagore. Dans le Philéebe (15b-27e), les
choses en devenir sont indéterminées et inachevées, tandis que le monde
intelligible est achevé.

A la suite de ces divers penseurs, Aristote consacre 2 la notion
d'apeiron cinq chapitres de sa Physique (111, 4 2 9) pour tenter de tirer
des diverses notions préexistantes une notion commune ; mais, s'il arrive
a formuler convenablement les théories des Ioniens, il échoue a trouver
une définition commune, et en fournit six contestables.

Nos contemporains, a la suite de Hermann Diels (Doxographi Graeci,
1879 ; Fragmenta der Vorsokratiker, 1903), traduisent habituellement
apeiron par infini (all. unendlich!). C'est un lourd contresens, qui rend
les textes inintelligibles. Voici quelques-unes de ces incongruités. « Pour
Anaximandre, le premier principe était l'infini, sans préciser toutefois si
c'était l'air, l'eau ou autre chose. » (traduction de Diogéne Laérce (II, 1)
dans les Penseurs grecs avant Socrate (Garnier, 1941). Quel rapport ?
Or, Aristote explique qu'Anaximandre « fait sortir tout du chaos :
migma » — c'est-a-dire du mélange primitif. Autre inconséquence : Pour
Anaxagore, « il y a une infinité d'homéomeéres » et « il tient pour l'infi-
nité qui fait poser le mélange primitif » (traduction de la Physique
d'Aristote, I, 4, dans I'édition des Belles-Lettres). Quel rapport ? Encore
une autre : Anaxagore « admet des principes en nombre infini. Presque
toutes ces choses sont formées, dit-il, de principes semblables. »
(traduction de la Méraphysique d'Aristote, A, 3, chez Vrin). Quel
rapport ? Plotin (I, VIII, 3 ; IL 1V, 13) pose une équivalence entre
apeiron et aoriston, qui veut dire indéfini. Dans un autre domaine,
Aristote, opposant l'art et la science, constate que l'art, qui a pour objet
les réalités singulieres, est apeiron, indéfini, parce qu'il ne comporte pas
de définitions ; tandis que la science, qui a pour objet 'universel, formule
des définitions (Rhét., L, 11, 6).

En fait, les Ioniens, héritiers d'une tradition grecque fort pauvre dans
ce domaine, et voyageurs chez leurs voisins mésopotamiens, phéniciens
et égyptiens, y ont trouvé les mythes du chaos primitif, communs aux
vieilles civilisations de la Méditerranée orientale.

aphthartos / &pBaptog : incorruptible. Transl. usuelle :

aphtartos. Latin : incorruptus.

Composé de phthartos : corruptible, et du suffixe primitif a / a.
Caractere des étres indestructibles.

Cependant, Nietzsche traduit correctement : das Unbestimmte .
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Ce caractére est lié a I'éternité. Les €tres dont la substance n'a jamais
été touchée par le changement, et existent depuis toujours, ne peuvent
périr. Ce sont donc ceux qui sont hors du monde sensible, les étres
sensibles étant sujet a la corruption.

« Pythagore et Platon, écrit Aétius, enseignent que 1'dme raisonnable
(to logikon / TO Aoytk6v) est mcorrupuble » (IV, V11, §). « Le premier
Moteur (to proton kinodin / 10 mpwtov kivovv), dit de son coté
Aristote, est sans génération et sans corruption. » (Phys., VIII, 3). Et
autre part (De caelo, 1, 3), le ciel «est inengendré et incorruptible »
(méme affirmation I, 10; 11). Chez les stoiciens, le monde est une
divinité incorruptible (D. L. VII, 137).

apodeixis (hé) / ardédeilic (1) : la démonstration.

Logique. Syllogisme scientifique, qui doit partir de prémisses vraies
(Aristote, Anal. Post., 11, 1).

apophansis (hé) / ardpavoig () : la proposition.

Logique. Enoncé d'un jugement, qui affirme ou nie qu'un prédicat
(katégoréma) est attribué a un sujet (hypokeiménon). Aristote, dans le
De interpretatione (V-VIII), passe en revue les diverses sortes de
propositions.

apophasis (hé) / ardépaoic (1) : la négation.

Logique. « Déclaration qu'une chose est séparée d'une autre chose. »
(Aristote, De int., VI). Plus exactement, affirmation qu'un prédicat
(katégoréma) n'est pas inclus dans un sujet.

arché (hé) / apxn () : le Principe. Latin : Principium.

La cause originelle, la Réalité premiére dont procédent les autres dans
l'univers. Le mot peut avoir deux sens :
~ cosmologique : le Principe est alors un corps matériel (les préso-
cratiques) ;
- métaphysique ; le principe est alors une Réalité impersonnelle, qui
peut prendre le nom de Monade (Pythagore), d'Un (Parménide,
Plotin), d'Essence (Platon).
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Platon, qui emploie abondamment le mot arché, en donne une défini-
tion dans le Phédre (245c-d): « Le Principe, c'est I'Inengendré
(agénéton) ; car il est nécessaire que tout ce qui vient de I'étre y vienne a
partir d'un principe, c'est-a-dire de ce qui ne procede de rien. » C'est donc
ce qui est en premier dans l'existence, et engendre la suite des autres
étres.

Aristote a défini le Principe, mais d'une fagon assez vague. Dans la
Méraphysique (A, 1), il consacre au mot la premiere de ses notices. Et il
lui attribue cinq sens :

— le point de départ (d'une ligne, d'une route). Il y a alors un principe

symétrique, le point d'arrivée ;

~ le meilleur commencement (art pédagogique) ;

— ce qui est premier et immanent dans le devenir (les fondations

d'une maison) ;

- la cause non immanente qui précede (le pere et la mere pour

I'enfant) ;
la volonté libre d'un étre raisonnable (principe des événements).

Dans la Physique (I, 1, 184a), procédant a l'histoire des théories,
Aristote attribue aux éléments premiers, chez les loniens (les
Physiologues), le nom de principes. Dans la Méraphysique (A, 5), il
l'attribue aux grandes réalités originelles de certains philosophes anté-
rieurs 2 lui : le Nombre chez Pythagore, I'Un chez Xénophane, I'Etre
chez Parménide.

Chez les premiers Ioniens, appelés par Aristote les Physiologues, le
Principe est un élément cosmique.

Le premier d'entre eux, Thalés de Milet, déclare que c'est I'Eau
(Aristote, Met. A, 3 ; Cicéron, De nat. deor. I, X. 23 ; Ps-Plutarque,
Placit. 1,3 ; D. L. 1, 27). Aristote attribue cette « découverte » a I'obser-
vation, tout en rappelant que la premiére mythologie grecque place
Océan a l'origine du monde ; Nietzsche déclare que c'est 1a un trait de
génie. En fait, c'est un simple héritage des cosmogonies orientales.
Thales était d'origine phénicienne, et connaissait bien les mythes sémi-
tiques. La Cosmogonie chaldéenne, livre sacré de la tradition babylo-
nienne, dont Damascius et Bérose nous ont gardé des fragments,
affirme : « A l'origine, la totalité des territoires était mer. » L'Enuma EIis,
autre récit babylonien de la création : « Lorsqu'en haut le ciel n'était pas
nommé, lorsqu'en bas la terre n'avait pas de nom, de I'océan Apsou, leur
peére, et de Tiamat la tumultueuse, leur mére a tous, les eaux se
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confondaient en Un. » Le Livre des Morts, qui est le plus ancien texte de
'Egypte : « Au commencement, il n'y avait que Noun, I'abime de I'eau
primordiale » ; or, la Phénicie a dominé culturellement l'I:Zgypte des le
[1I¢ millénaire ; de toute fagon, Thalés a fait un séjour en Egypte, ety a
suivi les enseignements des prétres (D. L. 1, 27).

Le successeur de Thalés a la téte de 'Ecole de Milet, Anaximandre,
choisit pour Principe originaire l'indéterminé (apeiron / &we1pov). v. ce
mot. Le troisieme chef de 1'école, Anaximeéne (1526), établit pour
premier principe l'air (aér / &rip). C'est la encore un vieux mythe phéni-
cien. On retrouve cette théorie chez Diogene d'Apollonie (V¢ siecle).
Enfin, Hippase de Métaponte (VI¢ siécle) et Héraclite d'Ephése (1480)
adoptent pour premier Principe le feu (pir, TOP).

Les Italiques, philosophes d'origine ionienne, mais installés en Italie
du Sud (Grande Grece), offrent des Principes métaphysiques. Pour
Pythagore, c'est le Nombre, mais plus précisément la Monade (v. ce
mot), Unité originelle de I'étre. Pour Xénophane (VI¢ siecle), I'Un
premier est un Dieu unique et incorporel ; pour Parménide, son disciple,
c'est 'Etre, qui est 'Un cette fois au sens d'Unique, car il n'admet aucun
autre ; pour Anaxagore, le Principe originel est double : une matiere
informe inerte et un Esprit absolu dynamique qui en fait sortir l'univers
dans sa variété. Pour Empédocle, ce sont I'amour (philotés / PIAOTNG) et
la haine (néikos / ve1voc) mais en tant qu'ils unissent et désunissent les
éléments préexistants, qui sont les quatre classiques. v. stoichéia. Platon
n'a pas de position ferme : les Essences, prises collectivement, dans le
Phédon ; I'Etre dans le Sophiste ; le Bien dans la République ; Dieu dans
les Lois. Chez Aristote, le Principe est le premier Moteur, qui se confond
avec I'Intelligence et le Bien (Met. A, 6-7). Mais, en ce qui concerne les
gtres de la Nature (ta phusei onta / Ta $pvogr 6vta), il retient trois prin-
cipes : la matiére (hulé / UAn), la forme (morphé / popdr) et la
privation stérésis / 0Tépnoig) (Phys., I, 7). Chez Plotin, le Principe est
1'Un, qui est en méme temps le Bien.

archétupos (ho) / apxérvmog (0) : le modele, I'archétype.

v. paradéigma.

archon (ho) / &pxwv (6) : le gouvernant, I'archonte.
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Participe présent substantivé du verbe archd : je commande.
Philosophie politique : chez Platon, les archontes forment une classe

sociale précise, avec sa formation propre et sa vertu (la sagesse). (Rep.,
VII, 540d-541a ; V, 428b-429a ; VI, 504d-506a ; VIII, 543b ; Lois, 1V,
715¢). Employé par Solon (Apophtegmes, 34), par Chilon (Apopht., 17),
in Plutarque, (Banquet des sages), et par Anacharsis (Apopht., 20, in
Stobée, Ant., XI, VIII, 47).

arété (hé) / apetr (1)) : la vertu. Latin : virtus.

Le terme, comme en latin virfus, posséde un double sens : physique,
moral. C'est pourquoi certains étymologistes le font dériver de arés qui,
nom propre, est le dieu de la guerre (le Mars des Latins) et, nom
commun, est le combat et le courage. La racine ar- a donné haristos /
ap1otoc : vaillant, valeureux, mais aussi arsén / aponv : male, viril, et
de 13, fort, courageux ; et sans doute arché / &pxw, commander, détenir
la puissance ; et ard / dp&) . semer, féconder (de la: instruments
aratoires). La vertu est donc, au sens moral, la force de I'dme tendue vers
le bien.

Comme l'a souligné Aristote, la vertu n'est pas une suite ou une
répétition d'actes, quoique 'action soit la marque d'un sujet moral. Elle
est « une disposition (hexis / €£1¢) acquise volontairement » (Eth. Nic.,
II, VI, 15). Entendez par 12 que, d'une part, en tant qu'acquise, elle n'est
pas le fruit de bonnes dispositions naturelles, mais d'un effort ; et, en tant
que disposition, elle est I'état d'un sujet qui est continiiment disposé a
agir moralement.

Les Ioniens n'étaient pas préoccupés par le théme de la vertu. Il est au
contraire trés développé chez les pythagoriciens. Selon Pythagore, elle
est harmonie de 1'ame comme la santé est I'harmonie du corps (D. L.,
VIII, 33), et les néo-pythagoriciens Théages et Métope rédigerent l'un et
l'autre un traité De la vertu (Péri arétés / mept dpetng). Xénophon nous
montre Socrate poussant ses disciples a pratiquer la vertu (Mem., I, VII,
1), mais plus par son exemple que par son enseignement (ibid., I, 1, 3).

Platon offre d'abord dans le Ménon (97b-100b) une vertu de type
socratique pratiquée dans le monde sensible, par l'action, inspirée par une
faveur divine, et définie comme une opinion vraie (v. doxa) ; puis, dans
la Républigue (IV, 429e-441c), il distingue trois sortes de vertus en
fonction 2 la fois des puissances de I'dme et des classes sociales ; en
effet, il y a trois puissances de 1'dme : la concupiscence (épithumia/
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gmOBvpia), qui a son siege dans le ventre et préside a la vie végétative ;
le cceur (thumos / Bupdg), qui a son siege dans la poitrine et préside a la
vie de relation (on pourrait appeler cette tendance « I'élan spontané vers
les valeurs ») ; enfin, la raison (logos / A6y0G) qui a son siége dans la
téte et préside a la vie intellectuelle. L'harmonie de 1'dme comme celle de
la société ont besoin de trois vertus, a la fois spécifiques et hiérarchi-
sées :

— la tempérance (séphrosuné / cwppooidvn), qui regle la concu-

piscence et est le propre des gens du peuple ;

— le courage (andreia / avdpeia), qui régle le ceeur et est le propre

des guerriers ;

- la sagesse (sophia / godia), qui régle la raison et est le propre des

gouvernants.

Une quatrieme vertu, la justice (dikaiosuné / dixooovvn), est
nécessaire a I'ame entiere et aux trois classes, car c'est elle qui assure
I'harmonie dans l'individu et dans la cité.

Ces quatre vertus platoniciennes sont appelées communément
« vertus cardinales ». On en trouve plusieurs ébauches avant la Répu-
blique ; dans le Protagoras (349b) : justice, sagesse, sainteté, courage
sont quatre aspects d'une vertu unique, auxquels il ajoute plus loin la
tempérance (361b) ; dans le Phédon, deux trios apparaissent tour a tour :
courage, sagesse, justice (67b) et tempérance, justice, courage (68b-e).

Aristote a son tour établit deux vertus selon les parties de I'dme ; la
différence est cependant grande avec Platon. Celui-ci donne a I'opinion, &
la concupiscence et au cceur, qui sont infrarationnels, la capacité d'exer-
cer la vertu ; Aristote situe les deux niveaux de la vertu dans I'dme ration-
nelle (v. psuché) ; car si la vertu est acquise, elle I'est rationnellement ;
mais elle est le fruit non d'une raison théorétique, qui tend a la vérité,
mais d'une raison pratique, qui tend 2 I'action (Eth. Nic., VL 11, 1-3).

La partie raisonnable de 1'ame compte deux étages. Le supérieur est
I'épistémonikon / émioTnuovIKGV, qui est 2 Aristote ce que la noésis est
a Platon, c'est-a-dire la raison intuitive ; l'inférieur est le logistikon /
AOY10TIKOV, qui est & Aristote ce que la dianoia est A Platon, c'est-a-dire
la raison raisonnante. La premiere est le siege des vertus dianoétiques,
ou contemplatives ; la deuxieme celui des vertus éthiques, ou actives
(ibid., IL 1), et en tant que telles délibératives (ibid., VI, 1, 6).

La vertu éthique (€thiké / 161xr) se manifeste par les caracteres
suivants : elle est une praxis, habitude acquise rationnellement, qui la
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porte constamment a faire le bien (Eth. Nic., II, VI, 15) ; elle est juste
mesure (mésotés / pecdtng), comme a mi-distance entre deux maux,
l'un par exces, l'autre par défaut ; par exemple, le courage est juste milieu
entre la crainte et la témérité (I, VIII-1X) ; elle est volontaire, objet d'un
choix réfléchi (proairésis / Tpoaipeoig) (ibid., III, 1I-V). De ce fait, la
vertu morale fondamentale est la prudence (phronésis / ¢pdvnoic),
vertu de I'homme affronté aux difficultés humaines (X, VIII, 3), qui
pratique l'habileté dans l'action. Les autres vertus morales sont le
courage, la tempérance, la libéralité, la munificence, la magnanimité, la
douceur, la pudeur, la justice (ibid., III, VI-XIL, IV, I-VIL, V).

La vertu dianoétique (dianoétiké / diaxvonTikt), celle du sage arrivé
au sommet de la connaissance et qui n'est plus tributaire de son corps ni
du monde sensible, consiste dans la contemplation intellectuelle
(thédria / Oewpia), qui lui assure la bonheur (eudaimonia /e
doupovia) (ibid., X, VI-VIII). Contrairement a Platon, Aristote considere
que 'homme public, pour accomplir correctement sa fonction, n'a pas
besoin des vertus de I'homme privé (Pol., 111, 1V, 3).

Chez les stoiciens, la vertu est équivalente au bien (Sextus Empiricus,
Adv. mor., 111, 77), et meéne au souverain Bien (Cicéron, De fin., III, 11).
Elle consiste dans I'harmonie de 1'ame en accord avec l'ordre de I'univers
(Séneque, De vita beata, VIII ; Clément d'Alexandrie, Stromates, 11,
XX1, 129 ; D. L., I1I, 165). La vertu est une totalité : on est entiérement
vertueux ou on ne l'est pas (D. L., VI, 90 ; Cicéron, Acad. post., 1, 10).
Cependant, les stoiciens admettent qu'on puisse y distinguer un certain
nombre de vertus. Zénon reprend les quatre vertus cardinales de Platon
(Plutarque, Les Contradictions des stoiciens, VII). D'autres dislin.guent
les vertus primaires (cardinales) et les vertus secondaires : magnanimité,
maitrise de soi, patience, ardeur, discernement (D. L., VIII, 92).

Plotin a consacré un petit traité aux vertus : le deuxieme de la 1€
Ennéade. La vertu y est définie comme la ressemblance avec Dieu ; et on
y parvient par la katharsis, grice a laquelle 'ame humaine devient pur
esprit. L'auteur applique cette définition a la sagesse, la prudence, la
justice, le courage, la tempérance, qui sont déja €ternellement dans
I'Esprit 2 titre de modeles (I, 11, 7). Il revient sur ce theme dans le 6°
traité de la 3¢ Ennéade, en montrant que la vertu consiste, « pour chaque
partie de I'dme, & se rendre semblable a son essence en obéissant a la
raison » (ITI, VI, 2).
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aristocratia (hé) / aprotoxpartia (1}) : l'aristocratie.

Chez Platon, gouvernement de la raison et de la vertu, réalisé par les
sages (Rep., VIII, 544e, 545d, 547¢). Aristote ne la nomme qu'en passant
(Pol., 1V, 7).

ariston (to) / dpiotov (16) : le Souverain Bien. v. agathon.

Employé par Pittacos (Apophtegmes, 10).

arithmos (ho) / ap1Budc : le nombre. Latin : numerus.
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Notion importante pour les philosophes, car le nombre est une pure

abstraction, obtenue par la raison (le plus souvent dianoia) a partir des
réalités.

L'enseignement de I'arithmétique était trés développé dans les écoles
philosophiques, surtout chez les pythagoriciens et dans 1'Académie
platonicienne ; mais il semble qu'il restait 2 un niveau peu élevé, répétant
les lecons des premiers maitres. C'était surtout la géométrie qui faisait
l'objet de discussions et de progres. A partir du IIIe sidcle A-C, les
mathématiques seront de plus en plus cultivées par de purs savants, sans
intentions philosophiques. 11 faut citer alors les Traités des nombres de
Buthere de Cyzique et de Moderatus de Gadgs, le Traité du Nombre de
Proros de Cyrene (1€ sigcle A-C), I'Introduction a l'arithmétique et les
Recherches théologiques sur les Nombres, de Nicomaque de Gérasa (II¢
siecle) ; le Traité des Mathématiques de Théon de Smyrne (1I€ siécle) ; le
Traité des nombres de Numénius (III€ siecle P-C.) ; les Théologoumenes
de l'arithmétique, du Pseudo-Jamblique ; I'Introduction a | ‘arithmétique,
d'Anatolius d'Alexandrie (III€ siecle), tous néopythagoriciens.

L'intérét du nombre en philosophie vient des pythagoriciens, qui lui
ont conféré un role métaphysique. D'aprés eux, le fondement du réel est
le nombre, c'est-a-dire ce qu'il y a de plus rationnel dans les choses. « Ils
en ont fait, dit Aristote, la substance de I'étre » (Met., A, 5). De méme
que le Nombre universel, celui qui n'est pas tel ou tel nombre, est prin-
cipe de tout le sensible, les différents nombres, dans leur diversité, sont
les principes de toutes les réalités singuliéres. Ainsi comprend-on la
phrase d'Aristoxéne : « Le Nombre est lintelligence de tous les
nombres. » (Stobée, Ecl, I, 6) Et celle de Philolaos : « La nature du

Nombre est la maitresse de la connaissance. » (Stobée, Ecl., Intr.) Ce
caractére transcendantal du Nombre, essence des choses, ne doit pas le
faire confondre avec 1'Un (hén) qui en est le Principe transcendant. C'est
pourquoi il faut bien comprendre Aristote quand il dit que, pour les
pythagoriciens, le Nombre est principe ; il ajoute « comme matiere des
étres » (Met., A, 5).

Pour Platon, l'intérét du nombre est d'étre un agent de mesure et de
beauté, qui en font un élément nécessaire de l’éducati(?n (Rep., VII,
522c ; Epinomis, 990c). Aristote consacre tout le ll.VI-'e N de la
Métaphysique a la critique du nombre chez les pythagquclens et chez
Platon. Plotin s'inspire des pythagoriciens en faisant sortir lg nompra de
la dyade (duas) (V, IV-V) ; et, dans son traité iies Nombres, il va jusqu'a
affirmer que le Nombre en soi est antérieur a I'Etre (VL V1, 9).

asébmaton (to) / dodparov (16) : I'incorporel. Employé

habituellement au pluriel : T& aowpata. Latin : incorporalia.

Etre dénué de corps. Neutre substantivé de V'adjectif asdomatos. De
soma, le corps, et du préfixe a / &, qui signifie la négation.

Le terme, peu employé, est vague, et peut recevoir des significations
variées : les Essences (eidé), I'ame, ou simplement des réalités indéter-
minées.

« Pythagore, écrit Aétius (I, XI, 3), enseigne que les causes premieres
sont incorporelles. » Méme déclaration par Stobée (Ecl., I, XIIL, 1). « Les
étres incorporels, dit Platon, sont les plus beau.x et lef plus g'raqd.s. »
(Politique, 286a). Et ailleurs, il note que l'harmome\de l'f:lme est 1qv1§1ble
et incorporelle (Phédon, 85¢). Dans sa Lettre a Hérodote, Epicure
s'attaque A ceux qui congoivent I'existence d'incorporels (I?. L., X, 67,
69, 70). Méme réaction de la part de Pyrrhon et des sceptiques A(D. L.,
X, 98-99). Plotin emploie le mot plus largement, et consacrimemg un
livre 2 l'impassibilité des réalités incorporelles (111, VI?. « .I‘.ame, dit-il
ailleurs (IV, II, 1), n'est pas un corps, et elle n'est, parmi les mczorpore!s,
ni 'harmonie, ni 'entéléchie (entéléchéia) d'un corps ». Quant a Hem_les
Trismégiste, il déduit que le lieu ol se meuvent les corps est nécessaire-
ment un incorporel (Il B, 3-4).
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ataraxia (hé) / arapagio (1) : la tranquillité, I'ataraxie.
Latin : tranquillitas.

La parfaite paix de I'dme qui nait de la libération des passions.

Propre a la période philosophique hellénistique qui suit Aristote, et
dans laquelle le sage cherche une sagesse paisible a I'écart de 1'agitation.
C'est la raison qui obtient ce résultat. Grace a elle, le sage n'éprouve « ni
douleur, ni colére, ni contrainte, ni entrave. » Il vit sans passion :
apathés / araBric (prctete Entretiens, I11, XII1, 11).

I1 semble que le premier théoricien de l'ataraxie ait été Démocrite ;
«I1 appelle ainsi, dit Stobée, un état de paix, d’harmonie et de symétrie
(intérieures). » (Ecl, II, VII) Cest l'objectif d'Epicure, pour lequel I'ata-
raxie consiste « a étre délivré de toutes les craintes » (D. L., X, 82). Mais
ce sont surtout les stoiciens qui ont fait sans réserve 1'éloge de l'ataraxie :
dans cet état d'« apathie », le sage est inébranlable (D. L., VIIL, 117). Il
est impassible a I'égard de ce qui lui vient de I'extérieur (Marc Aurgle,
IX, 31). I n'éprouve plus aucun trouble de 1'dme (Epictete, Manuel,
XXIX, 7 Cicéron, Tusc., V, VII, 17). Il est une fois pour toutes inca-
pable de chagrin et de crainte (Epictéte, Entretiens, III, XXIV, 117). Le
scepticisme, bien qu'affichant une attitude négative en toutes choses,
professe ici un projet positif ; « son principe et sa cause, selon Sextus
Empiricus, sont I'espoir de l'ataraxie. » (Hypot., 1, 6). Et il obtient celle-ci

grice a I'époche, ou « suspension du jugement sur toutes choses » (ibid.,
I, XIII).

athanasia (hé) / d@avaoia (1)) : I'immortalité. Latin :
immortalitas.

Plotin a rédigé I'un de ses premiers traités (le second selon Porphyre)
Sur l'immortalité de I'dme (Péri athanasias psuchés / ept dBavaoiog
yoxne (IV, VII).

athanatos / aBdvaroc : immortel. Latin : immortalis.

Cet adjectif se compose de thanatos (ho) / Oavatoc (0) : la mort, et
du préfixe a / & qui indique la négation. L'étre athanatos est incapable,
par nature, de mourir.

Cet adjectif s'applique soit a un principe impersonnel, soit aux dieux,
soit a I'dme humaine.

Les pythagoriciens vénéraient « les dieux immortels » (Paroles d'or,
1, 50), et déclaraient que 1'dme humaine était immortelle (Hippolyte,
Contre les hérésies, I, 11, 11) ; mais celle-ci ne pouvait, apres avoir été
prisonniére du corps, accéder a son immortalité qu'apres une purification
grice a laquelle elle se rendait semblable aux dieux immortels. (Paroles
d'or, 70-71). Alcméon de Crotone professait la méme doctrine (Aristote,
De an., 1,2, 405) ; Diogéne d'Apollonie également (fr. 7 et 8), mais I'ame
est pour lui un corps formé d'air. Platon affirme nettement I'immortalité
de I'ame (Ménon, 81b-c), mais aussi d'un Immortel en soi, dont participe
I'ame (Phédon, 106c-e). Pour Aristote, c'est l'intellect agent (noiis
poiétikos), ou dme séparée, qui est immortel (De an., 1II, 5). Pour le
pythagoricien Secundus (Sentences, 3), « Dieu est un esprit immortel :
athanatos noiis. » Epicure admet qu'il y a une nature immortelle et
bienheureuse, qui est celle des dieux (D. L., X, 76-77, 123).

atomos (ho) / dropog (0) : I'atome. Latin : atomus.

Emploi substantivé de l'adjectif a-tomos, qui veut dire non coupé,
indivisible. L'atome est ainsi la plus petite particule de matiere, celle qui
demeure quand on ne peut plus la diviser.

Les philosophes dits atomistes, dont le chef de file est Leucippe de
Milet, batissent au point de départ une doctrine qui n'est pas physique,
mais metaphy51que en réaction contre Parménide et ses disciples, qui
affirment qu'il n'y a pas de non-étre, puisque, par définition, I'Etre est et
le non-étre n'est pas, ils édifient une doctrine selon laquelle le non-étre
est le vide, qui s'associe 2 'Etre plein pour former la nature, et qui sépare
entre eux les atomes, ou particules de matiére, qui constituent 1'étre.

Le premier théoricien de l'atomisme fut Leucippe. Pour lui, les
atomes sont extrémement petits, et se distinguent les uns des autres par
trois caracteres : la forme (schéma / oxnua), I'ordre (taxis / Ta€i¢) et la
position (thésis / 8€01¢). C'est ce qui explique que leur assemblage
forme des objets différents. L'dme, matérielle, est formée d'atomes sphé-
riques ignés (D. L., IX, 30-33) ; c'est un matérialisme (Aristote, De gen.,
I, 8). Démocrite d'Abdere, disciple de Leucippe, développe sa doctrine
(D. L., IX, 34-49). Epicure se montre son adepte. Les atomes sont mus
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par un mouvement perpétuel, qui n'a pas eu de commencement ; leur
rencontre pour former les différents corps n'obéit 2 aucune finalité ; et
ainsi l'univers est le fruit du hasard (tuché / tvxn).

En logique, 'atomon est I'espece derniere, qu'on ne peut plus réduire
en genre et différence (Aristote, Cat., V).

autos / avTdc : lui-méme, en soi. Réfléchi : hautos / adTéc

Grammaticalement, autos signifie a la fois moi-méme, soi-méme, la
chose elle-méme (latin : ipse) ; et le méme, la méme chose : to auto / 170
avTo (neutre) (latin : idem). Platon 'emploie au sens de substance : I'en-
soi ; Aristote au sens d'identique : le méme que soi.

Du double point de vue logique et métaphysique, autos s'apparente a
homoios / 6uo10¢ : semblable.

Il s'oppose a :

— lautre : hétéros / €tepog

— un autre : allos / dAAog

— différent : diaphoros / diadopog

- opposé : antikeiménos / avTikeluévog

— contraire : énantios / EvavTiog

— dissemblable : anomoios / avouo1og

Expression : kath'hauto / ka8 a0T16 : par soi ; qui se donne a lui-
méme l'existence (le a se latin, et non le per se, ou in se = la substance,
ce qui existe de soi-méme, et non par ses accidents).

Platon emploie autos pour qualifier I'Essence (eidos) ; méme signifie
ici I'absolu, comme on dit « il est la bonté méme. » C'est ainsi qu'il
évoque les Essences mathématiques : I'Egal en soi : auto to ison / avT0
70 100V (Phédon, 74a), la Grandeur en soi : auto to mégéthos / adTO TO
uéyeBog (ibid., 102d), les Nombres en soi : autoi koi arithmoi / avTot
o1 ap1Buot (Rep., VI, 525d) ; mais aussi le Juste en soi : dikaion auto /
dixonov adT1d (Phédon, 65d), le Bien en soi (ibid., 76d), la Vérité en
soi : auté hé aléthéia / avTH N aArBeiax (Rep., VII, 526b), et surtout la
Beauté en soi : auto to kalon (Rep., V, 476b : Cratyle, 439c ; Banquet,
2l1le; etc.) Dans le Sophiste (254d-258¢), il expose la théorie du non-
étre comme altérité en opposant le Méme (tauton / Tad TGV, contraction

pour TO abTGV) et I'Autre (thatéron / Odrepov, contraction pour TO
£TEpoV).
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Aristote s'emploie a confronter le Méme a tous ses opposés, mais
aussi a distinguer le Méme selon l'essence (kath'hauto) ; et le Méme
selon l'accident (kata sumbébékos) (Mer., A, 9-10). Dans le traité Des
catégories (X-X1), il traite successivement des opposés et des contraires.

auxésis (hé) / atEnoig (1) : I'augmentation.

L'une des formes du changement (Aristote, Cat., XIV). v. kinésis.

basiléia (hé) / pacireia (1)) : la royauté.

Aristote en distingue deux types : l'absolue, qui tourne a la tyrannie,
et la relative, comme 2 Sparte (Pol., III, XIV-XV). Il reste de 'époque
hellénistique trois traités de la royauté (Péri basiléias) dus a des néo-
pythagoriciens : Ecphante, Diotogene et Sthénidas.

boulé (hé) / BovAd (1)) : la délibération.

Marque de la liberté de choix (proairésis) qui préside a I'action
vertueuse (Aristote, Eth. Nic., IIL 1II). Politique : le Conseil de la Cité
(qui délibere) (id. Pol., V1, 111, IV, VII).

boulésis (hé) / povAnaig (1)) : la volonté.

Volonté spontanée, différente de la volonté délibérée (proairésis).
Clest en quelque sorte un désir affirmé, qui n'obéit pas a la raison
(Platon, Lois, III, 687¢). « La boulésis, dit Aristote, concerne la fin a
attendre ; la proairésis concerne les moyens de l'atteindre. » (Eth. Nic.,
IIL, 11, 9) Plotin a conféré une grande importance a ce terme ; la boulésis
est un acte réfléchi, qui est 'essence méme de I'Un ; celui-ci est 1a Toute-
Puissance, qui est ce qu'il veut étre, et fait toutes choses selon sa volonté
(VL, VIIL : De la liberté et de la volonté de I'Un).

chronos (ho) / xpdévog (6) : le temps.

Avant la vie présente, il y a eu un autre temps (Platon, Ménon, 86a).
« Le temps est une image mobile de I'éternité. » (id. Timée, 37d). « Le
temps est la mesure du mouvement. » (métron kinéséds / pérpov
K1vioEwe, Aristote, Phys., IV, 12) « Le temps est image de I'éternité. »
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(éikon aidnos / eikoV aiwvog Plotin, I, V, 7). « Le temps est la cause de
toutes choses » : aition pantdn. (Périandre, Apophtegmes, 11).

daimén (ho) / daipwv (0) : I'esprit, le « démon ». Transl.
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usuelle : démon. Latin : daemon, genius.

Pur esprit qui n'a pas le statut de dieu, ou est considéré comme un
dieu inférieur.

La notion d'esprits intermédiaires entre 'homme et Dieu, ou entre
I'homme et les dieux célestes, est importée des religions orientales. Les
Babyloniens, chez lesquels Pythagore a résidé plusieurs années, avaient
dressé une table hiérarchique des personnages célestes. Pour les Grecs,
les démons, qui les désignent globalement, rejoignaient la fable des
héros, humains divinisés, et donc intermédiaires entre la divinité et
I'humanité.

Aétius (I, VIIL, 2) attribue globalement a Thalés, Pythagore, Platon et
aux stoiciens la doctrine des démons, « substances douées d'dmes ». En
ce qui concerne Thales, le fait nous est confirmé par Diogene Laérce
(« Le monde avait une ame et était peuplé de démons », I, 27), et aussi
en ce qui concerne Pythagore (VIII, 32). On retrouve le terme dans une
signification vague chez Héraclite (fr. 79), chez Empédocle avec le sens
de héros (fr. 115, 5), chez Démocrite avec le sens de I'dme humaine, ou
plus précisément de ce que 'dme humaine a de divin (Stobée, Ecl., II, 7).

Mais c'est Socrate qui a donné au démon sa réputation. C'est pour lui
un guide attaché 2 sa personne, un ange gardien. « Socrate prétendait,
rapporte Xénophon, qu'il recevait des avertissements d'un démon. »
(Mem., 1,1, 2 : cf. Apol., 12). Le témoignage en vient aussi de Platon
(Alcibiade, 103a, 224¢ ; Apol. 28e, 31d, 32b ; Phédre, 242b). Platon lui-
méme considere que Dieu nous a donné notre dme comme un démon
(Timée, 90a), comme un dieu qui nous habite (ibid., 90c) et qui nous
conduit a notre jugement final (Phédon, 113d). L'idée de l'ange gardien
est reprise par Epictéte : chacun de nous a 2 son cdté un génie qui lui a
été départi par la Providence pour le guider vers la vérité (Entretiens, 1,
XXIV, 12). Plotin l'adopte : le démon qui nous dirige est un dieu d'ici-
bas, non pas une faculté mentale, mais un esprit transcendant a notre me
(ITI, 1V, 3). Lui-méme était assisté, nous dit Porphyre, « par un de ces

démons qui sont proches des dieux. » (Vie de Plotin, 10) Pour Alexandre
d'Aphrodise, le daimon d'un homme, c'est sa nature (Du destin, VI).
Adjectif dérivé : daimonios / datpdviog : divin, démonique, angé-
lique.
Au neutre : to daimonion / 70 dapoviov : I'étre divin, surnaturel.
(Xénophon, Mém., I, 1, 2, 4, etc.) Lysis, cité¢ par Jamblique (Vie de
Pythagore, 76) appelle Pythagore « 'homme divin » : daimonios.

démiourgos (ho) / driptovpyog (0) : I'artisan, le démiurge.

Transl. usuelle : démiurgos. Latin : faber ; creator.

L'ouvrier divin qui fagonne le monde a partir de la matiére primitive.

Le mot est composé de démios / dnjui0g, plébéien, populaire, et de
ergon / £pyov, l'ceuvre, le travail. Le premier sens de démiourgos, c'est :
ouvrier, artisan, fabricant. C'est Platon qui lui a donné un sens philoso-
phique.

Nous trouvons déja dans la République mention de cet ouvrier divin
qui a agencé les mouvements célestes (VII, 530a) et qui nous a donné les
organes des sens (VI, 507c). Mais c'est dans le Timée que nous le voyons
a l'ceuvre : les yeux fixés sur les Paradigmes éternels, il fagonne le
monde 4 leur image (28a-29b). Pour Plotin, I'ordonnance du monde a une
double cause : le démiurge et 'ame du monde (IV, 1V, 10). Pour Hermes
Trismégiste, le démiurge crée le monde par sa parole, c'est-a-dire par sa
volonté (IV, 1) ; cette insistance sur la volonté était déja chez Plotin (IV,
v, 12).

démocratia (hé) / dnpoxpartia () : la démocratie.

Chez Platon, gouvernement du désordre, de la licence et de la lutte
des classes (Rep., VIII, 555b-558c). L'homme démocratique est 'homme
de l'inconséquence et de 'immoralité (ibid., 558¢c-562a). Chez Aristote,
pouvoir partagé entre les différentes classes sociales, et par la-méme
ingouvernable (Pol., III, XI-XIII ; IV, IV).

diagramma (to) / Sidypapua (t6) : la proposition
géométrique (Aristote, Cat. XIl).
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dialektiké (hé) / drarextikt (1) : la dialectique. Latin :
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dialectica.

Adjectif substantivé, dérivé du verbe dialégomai / draréyopan, lui-
méme composé de légo, parler, et de dia, prép. qui indique un mouve-
ment. La dialectique est, au sens premier, un dialogue. Platon, qui adopte
ce terme en philosophie, lui donne le sens d'une ascension spirituelle.
Aristote lui garde son sens logique.

En méme temps que la purification (katharsis) produit la lente sépa-
ration de 1'ame et du corps, la dialectique platonicienne constitue un
exercice progressif de la connaissance, qui part de la plus sensible pour
s'élever jusqu'a la plus intelligible. Alors est révélé dans sa plénitude le
monde des Essences qui provoque la béatitude (eudaimonia). La dialec-
tique aristotélicienne est une discussion pour parvenir 2 la vérité a partir
d'affirmations problématiques.

Chez Platon, l'ascension dialectique est liée aux modes de connais-
sance. (v. psuché) Elle s'accomplit en quatre étapes, décrites au livre VII
de la République (532a-534c), et préparées par l'exposé des modes de
connaissance au livre VI (509d-511e) :

A

épistéme noésis / vonoig raison intuitive = les Principes (intelligibles)

(EmoTiun)

science dianoia / Biavoia raison discursive = les hypothéses (notions)
A

doxa pistis / moTig croyance => les réalités sensibles

(d680)

opinion eikasia / eixaoia  conjecture = les images du sensible

Ces modes de connaissance présentent deux a deux des analogies : le
visible (objet de l'opinion) est I'image de l'intelligible (objet de la
science) ; les images (objet de la conjecture) sont les imitations des réali-
tés sensibles ; les notions (objet de la dianoia) sont les imitations des
Essences éternelles.

Plotin a composé un traité de La Dialectique (Ennéades, I, 111). Elle
est, précise-t-il, la méthode pour aller au Bien intelligible, et part de la
beauté sensible. Le sens est donc tout platonicien.

Chez Aristote. La dialectique est une discussion qui part d'une inter-
rogation soit a propos d'une thése (thésis / 0£01G), ou pensée paradoxale

émise par un penseur éminent, soit en fonction d'une prémisse (protasis /
wpdTAO1E) qui suscite un syllogisme dialectique (Top., 5, 10-11).

« Carnéade disait que la dialectique était semblable & une pieuvre. »
(Démophile, Similitudes, 105, in Stobée, Flor. LXXXII, 13).

dianoia (hé) / Sravora (1) : la pensée. Latin : intellectus,
cogitatio.

Le terme a un sens vague, qui indique habituellement un mode de
pensée moins élevé que noésis.

Classiquement, la dianoia est la connaissance discursive, par raison-
nement. Ainsi, chez Platon, elle est le degré inférieur de la science, qui
s'aide de concepts au lieu de contempler directement les Essences
(v. dialektiké, psuché) ; chez Aristote, elle est pensée raisonnante (Metr.,
T, 7, 1012a). Chez Plotin, elle est connaissance indirecte (V, 111, 3).

Chez les autres philosophes, elle prend un sens indécis. Pythagore
disait qu'il fallait toujours placer Dieu devant sa pensée (dianoia)
(Jamblique, Vie de Pythagore, 175), et qu'il fallait éviter de s'aveugler
soi-méme de sa propre pensée (dianoia) (Aulu-Gelle, Nuits attiques, V1,
1L, 11). Mais un auteur de son école, Brontinos, oppose ce concept a nods
dans le titre-méme qu'il donne & son ouvrage : Péri nod Kai dianoias.
Epicure constate que la dianoia limite les prétentions de la chair (D. L.,
X, 143). Epictéte recommande de travailler a son amélioration (Entre-
tiens, IIL, XXII, 20) ; Marc Aurele reste imprécis (III, 6, 8 ; VII, 68 ;
VIII, 59).

L'adjectif dianoétikos indique chez Aristote une intelligence intui-
tive, propre a la vertu du sage (v. arété) ; mais il concerne chez Plotin la
raison discursive (V, 2).

diaphora (hé) / Siapopd (1) : la différence.

Logique. L'importance de cette notion est exprimée par Aristote dans
la Métaphysique (Z, 12) : comment garder l'unité d'un genre (génos)
malgré ses différences internes ? Le débat est conduit dans les Seconds
analytigues (11, 3-13) et plus sommairement dans les Topiques (I, 16-18).
Porphyre fait de la différence l'un des quatre prédicables : katégorou-
ména (Isagogé, 111, VIII).
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dikaiosuné (hé) / dixanoodvn (1) : la justice. Transl. usuelle : Aristote! se propose de traiter séparément justice morale et justice

dicéosyné. Latin : justitia. politique, I'homme privé et 'homme public exer¢ant des activités diffé-
rentes (Pol., II1, TV, 3-7). Cependant, il ne peut traiter de la premiere, 2
laquelle il consacre tout un livre, sans se référer a la loi : le juste se
définit par l'égalité et la 1égalité, car il n'y a de justice que pour des
hommes qui vivent sous une loi, nécessaire pour régler leurs rapports
(Eth. Nic., V, 11, VI). Cependant, pour qu'il y ait vertu, il est nécessaire
que l'action juste soit accomplie volontairement (ibid., V, I, 1-3; V, 1 ;

Ce terme a une double signification : institution, ou justice politique ;
vertu, ou justice morale. Les penseurs grecs se sont souciés de ces deux
aspects, et au premier rang Platon et Aristote.

Synonymes employés quelquefois : diké / 3ixn ; dikaiotés / dixond—
¢ ; dikaion (to) / dikanov (16) : le juste, ce qui est juste.

La justice est essentiellement mesure (mésotés / uea6TnG ; méson / VIII, 1-4). D'gutre part, Aristote procéde a une .class'ific.atio'n, devenue
uéoov). Et comme ce caractére est celui de la vertu en général (Aristote, : cé!él?fe, des d.1fférentes formes de justice : la lju§tlce'dlstrlbut1ve (ce mot
Eth. Nic., 11, VIII), la justice devient la vertu la plus importante et la plus medleval ne f.1gure pas dans le texte), celle qui repartit I?S honneurs et les
admirable ; et Aristote (ibid., V, I, 15) cite a ce propos un vers de richesses (ibid., V.11 12 1, 7; 1V, 2); la justice contractuelle
Théognis : « Dans la justice est incluse toute la vertu. » D'autre part, 2 (su’nal.lagm’atlke / guvakhayu ‘””‘.”) qm.e.st volontaire et porte sur 'les
partir de Platon, la justice devient l'une des quatre vertus principales, operations €conomiques et commerc1ale§ (’b’d." v, v, 12_13),; la justice
avec soit la tempérance, le courage et la sagesse (Platon, Rep., IV, 429e- ' corrective (diorthotiké / d10pBwrikn), qui est involontaire, et est
441c), soit la tempérance, le courage et la prudence (Zénon, Plotin, I, I, I'ceuvre du juge pour réparer l'injustice. Nous revenons a la loi. Dans la
7). v. arété / peth. Politique, plutdt que de considérer la justice comme institution, Aristote

I'envisage comme vertu civique, qui consiste a servir le bien commun

Les pythagoriciens avaient une grande révérence pour la justice, (1L, v, 1-7).

puisque, dans leur syst¢me, I'harmonie est le principe d'unité cosmique, Pour Archélaos, le juste et I'injuste n'existent pas par nature, mais par
psychique et morale, et que, au dire de Polos le Pythagoricien', « la convention (D. L., II, 16). Aprés lui, Epicure réduit la justice au contrat
justice est 'harmonie de I'ame. » (Athénée, IX, 54). Un vers des Paroles (sunthéké / ovvOnkn) et la fonde sur l'utilité (Maximes, 33, 36, 37).
d'or (13) enjoint de pratiquer la justice. Selon Aristoxéne, Pythagore Plotin se préoccupe peu de la justice ; il existe une justice (diké) univer-
affirmait que I'on devait fonder la justice politique sur « le Principe selle, assumée par I'Ame, et qui coordonne le mouvement des astres (11,
divin » (Jamblique, Vie de Pythagore, 174). Archytas avait écrit un traité 111, 8) ; et pour chaque ame humaine, la justice consiste, au moment de

De la loi et de la justice.

Platon établit un lien étroit entre la justice morale et la justice poli-
tique grace a la notion pythagoricienne d’harmonie. Moralement,
chacune des trois autres vertus concerne une partie de 1'dme humaine ;
aussi semblent-elles autonomes ; c'est la justice qui fait I'accord entre les
trois ; politiquement, chacune des trois autres vertus concerne une classe
sociale spécifique ; c'est la justice qui établit 1'accord entre les trois, car
c'est par elle que chacune des classes accomplit une fonction qui
concourt au bien commun de la Cité (Rep. IV, 435b-443¢). A l'inverse,
I'injustice (adikia / adikia) est un désaccord entre les trois parties de
I'ame et les trois classes de la société (Rep., IV, 434b-c ; 444b-d).

son incarnation, a choisir le corps qui lui convient (IV, III, 13).

diké (hé) / dikn (1) : la justice. Employé spécialement par Plotin.
v. dikaiosuné.

doxa (hé) / 86Ea (1)) : I'opinion. Latin : opinio.

L'opinion est une connaissance relative, a la fois dans son objet, qui
est soumis au devenir et a l'illusion, et dans son sujet, qui n'en a pas une
entiere certitude. Elle est opposée a la science (épistémé). v. ce mot.

1. Dapres Cicéron (Rep., 111, 8), Aristote avait écrit un traité De la justice en quatre

1. Ou Polos de Lucanie, & ne pas confondre avec le sophiste Polos d'Agrigente. livres.
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Chez Platon, le mot doxa revét deux sens différents, dont le premier
est original et le second classique. C'est dans le Ménon (97b-100b) qu'on
trouve le premier sens : I'opinion est le premier degré de la vertu, celui
de I'homme ordinaire, du non-philosophe, qui n'a pas encore conquis la
vertu contemplative du sage ; elle est alors une divination spontanée du
bien 2 faire dans le monde sensible. Dans sa nature, elle est un délire
(mania), c'est-a-dire une émotion. Dans son origine, elle est une faveur
divine (theia moira). Elle n'a donc pas besoin d'étre enseignée, contrai-
rement a la doctrine socratique répercutée dans le Protagoras (357d) :
« Elle n'est ni un don de la nature, ni le fruit de l'enseignement. »
(Ménon, 99e).

Pour respecter le sens classique, dans lequel l'opinion est une
connaissance incertaine, Platon se voit obligé de distinguer deux sortes
d'opinion : l'opinion juste (orthé doxa / 0p0n 36Ex) (Ménon, 98b ;
Bangquet, 202a) ou encore l'opinion vraie (aléthés doxa / aAnBng doEx)
(Ménon, 98c ; Théétere, 187b) et l'opinion fausse (pseudés doxa /
evdnic d0Ea) (Théérete, 187b). Or, «en ce qui concerne l'action,
l'opinion juste n'est pas moins bonne ni utile que la science, et 'homme
qui la posséde vaut le savant. » (Ménon, 98c¢).

Ce sens classique de doxa apparait avec Parménide, et encore de
fagon fugitive (I, 30). C'est donc Platon qui en fait le premier emploi
systématique. Dans la République (V, 477d-479d), il en fait une connais-
sance moyenne, entre l'ignorance (agnosia) et la science. Et il donne a
ces formes du connaitre un objet ontologique : la science a pour objet
I'Etre, lI'ignorance le non-étre, I'opinion tout le domaine intermédiaire,
c'est-a-dire l'apparence (to doxazein, verbe substantivé) qui est un non-
étre relatif.

C'est incidemment qu'Aristote invoque la doxa. Dans I'Ethigue nico-
machéenne (V1, 1X, 3), il I'oppose a la délibération ; dans le Traité de
I'Ame (111, 3), il nomme sans la définir l'opinion vraie. Dans la Politique
(IIT, 1V, 11), il fait de I'opinion vraie la vertu du gouvernant, alors que
celle de I'homme privé est la phronésis. Par contre, elle prend toute son
importance chez les stoiciens : la doxa (ou encore le dogma) est un faux
jugement porté sur le réel, qui provoque la passion, c'est-a-dire une atti-
tude irrationnelle : peur, chagrin, trouble. « La mort n'est pas un mal,
mais l'opinion que nous nous faisons que la mort est un mal, voila le
mal. » (Epictéte, Manuel, V). L'opinion est donc un mensonge, et la
seule méthode a employer pour échapper aux passions est sa suppression

(2 doxa et dogma, Marc Aureéle préfere hupolepsis). Pour Epicure,
comme pour Platon, I'opinion peut étre vraie ou fausse ; c'est cette der-
niére qui est la source de I'erreur, et non pas la sensation, qui ne nous
trompe jamais (D. L., X, 34, 50). A son tour, Plotin n'emploie le mot de
doxa que trs occasionnellement, dans le sens d'idée recue (IL, 1, 2 ; VI,
L.

dogma (to) / d6yua (16) : doctrine, enseignement.

Dérivé comme doxa du verbe dokéd / doxEw, croire, penser. De 1a :
dogmatikos / doypatikdg, doctrinal. Ce dernier terme est attribué
comme un blame par les sceptiques (v. skeptikos) a leurs adversaires.

doxographia (hé) / dofoypadia (1) : la doxographie.
doxographos (ho) / 8oEoypddog () : le doxographe.

Regroupement, transcription et publication de textes d'auteurs philo-
sophiques.

Celui qui accomplit ce travail.

Termes modernes, mais qui désignent des réalités anciennes. Forgées
avec doxa, l'opinion, la doctrine ; et graphia, 1'écriture.

L'utilité de la doxographie est de retrouver et de publier des extraits
d'ouvrages aujourd'hui perdus. Les doxographes anciens sont ceux qui
ont constitué ces recueils, du IVe siecle avant notre ere au VI¢ siécle de
notre &re ; on peut les diviser en deux espéces : les occasionnels (comme
Aristote), qui ne reproduisent que de courtes citations a I'appui de leurs
dires ; et les systématiques, qui ne font pas ceuvre d'historiens, mais
groupent des morceaux choisis. Les doxographes modernes sont ceux qui
éditent les anciens, tiche qui habituellement exige la recherche des
manuscrits, 1'établissement de l'authenticité et le regroupement de frag-
ments. Les plus importants ont été Jean-Albert Fabricius, de Leipzig
(1668-1736), avec sa Bibliotheca graeca (1705-1728) en 12 volumes :
Jean-Conrad Orelli, de Zurich (1770-1826), avec ses Opuscula
Grecorum veterum (1819-1821); Fr. -Guil. Miillach, avec ses
Fragmenta philosophorum graecorum (1875-1890) en 3 volumes ;
Hermann Diels, avec Doxographi Graeci (1879) et Die Fragmente der
Vorsokratiker (1903).
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Certains compilateurs, essentiellement historiens des idées, se font a
l'occasion divulgateurs de textes. Tels furent Aristote, avec son ouvrage
Sur les philosophes, aujourd'hui perdu ; Aristoxeéne de Tarente, avec ses
Vies de Pythagore, d'Archytas et de Xénophile ; et, au III¢ siecle,
Hiéronyme de Rhodes (Mémoires historiques), Hermippe de Smyrne
(Vies), Néanthe de Cyzique (Vies des hommes illustres). Au 11 siecle
apparaissent les diadochistes, auteurs d'ouvrages sur la succession des
écoles, le terme diadoché / radox signifiant succession. Leur précur-
seur est Hippobote, avec ses Ecoles de philosophie, suivi d'Apollodore
d'Athenes (Les Ecoles de Philosophie), Clitomaque de Carthage (méme
titre), Sotion (La Succession des philosophes, en 13 livres), Sosicrate
(méme titre), Héraclide Lembos (méme titre) ; Alexandre Polyhistor
(idem), Dioclés de Magnésie (I siécle : Vies des Philosophes) ; enfin, le
plus célebre de nos jours, parce que son ceuvre nous €st parvenue
presque entiére, mais qui date, lui, du I1I® siecle de notre ere, Diogéne
Laérce, avec ses Vies, doctrines et sentences des philosophes.

Les doxographes proprement dits commencent avec Théophraste,
premier successeur d'Aristote 2 la téte du lycée, auteur de Doctrines des
physiciens, en 18 livres, dont il ne nous reste que le livre sur les
Sensations, sauvé par Simplicius au VI¢ siecle. Se font ses imitateurs :
Aétius (ler siecle p. C), avec son Recueil d'extraits intéressants : Péri
ton areskontdn sunagdgé / Ilepl TV &peoxovTwy ovvaywyd, plus
connu sous son titre latin Placita philosophorum ; 11 compte cent trente
chapitres en cing livres ; d'Aétius proceédent le Pseudo-Plutarque, Galien,
et les chrétiens Athénagore, Eusebe et Théodoret. Enfin, apparait au VI®
sigcle 'ceuvre grandiose du Byzantin Jean Stobée, qui comprend 5 000
fragments tirés de 500 auteurs grecs ; l'ouvrage portait primitivement le
titre d'Anthologie, en quatre livres ; il fut scindé ensuite en deux
ouvrages : Les Eclogues (EKklogai / Exxhoyai), c'est-a-dire morceaux
choisis, en deux livres, comptant 49 chapitres de physique et 8 d'éthique ;
et I'Anthologie (Anthologion) = Florilege, en deux livres regroupant 126
chapitres.

duas (hé) / dvdg (1) : la dyade. Transl. usuelle : dyas. (gén. :
duados)

Sens arithmétique : le nombre deux. Sens métaphysique : chez les

z# pythagoriciens, 1'éire second, créé par la Monade, donc imparfait, et
R AR ——
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cause de la matiere (Alex. Polyhistor, in D. L., VIIL, 25 ; Aétius, VII, 18)
Critiqué par Aristote en Met., N, 1-4. Chez Plotin, elle est la cause des
nombres et des idées, en association avec I'Un (V, 1V, 2).

dunamis (hé) / dvauig (1) : la puissance, la capacité. Trans!.

usuelle : dynamis. Latin : potentia.

Du verbe dunamai / d0vapai : je peux, je suis capable. Propriété de
ce qui, tout en étant actuellement passif, peut

— soit passer a I'action ;

—~ soit recevoir 'action d'un agent.

Définition de I'Etre selon Platon : « Ce qui a la puissance soit d'agir
(poiein / mwoiglv) sur un autre, soit d'en subir I'action » (paschein /
woxev) (Sophiste, 247d-e).

Quatre sens :

- la capacité, la propriété, la « vertu » (au sens médiéval : la vertu
dormitive de certaines plantes) ;

— la faculté mentale ;

— métaphysiquement : la puissance passive = le fait de pétir, de
recevoir ;

— métaphysiquement : la puissance active = la capacité d'agir.

* La capacité, la « vertu ». « La science (épistémé) a un certain objet,
et elle posséde une vertu propre qui lui permet d'atteindre son objet. »
(Platon, Charmide, 168b) Les Essences éternelles ont des propriétés qui
ne permettent de comparaison que des unes a l'égard des autres
(Parménide, 150c-d).

* La faculté mentale. « Les facultés (dunameis / dvvaueig) sont
quelque chose des étres grice auxquelles nous pouvons faire ce que nous
pouvons. » A la suite de quoi, Platon nomme la science (épistémé) et
l'opinion (doxa), mais aussi la vue et l'ouie (Rep., V, 477c¢). « J'appelle
facultés, dit Aristote, notre possibilité d'éprouver des passions..., par
exemple la colére, la haine ou la piti€. » (Eth. Nic., 11, V, 2). Ailleurs, les
facultés de 1'ame sont les puissances nutritive, désirante, sensitive, loco-
motive, pensante (De an., II, 3).

» La puissance passive (opposée 2 l'acte : énergeia / évépyeia). Cest
le sens le plus classique a partir d'Aristote. « On appelle dunamis la
puissance du mouvement (kinésis) ou changement (métabol€) dans un
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atre... La faculté d'étre changé ou mi par un autre. » (Met., A, 12). « La
puissance passive (exactement : "la puissance de subir : dungmi‘s tou
pathein”) est, dans I'étre passif (le patient : hé paschon), le principe c!e
changement (arché métabolés) qu'il est apte a subir d'un autre, ou de l'ul-
méme en tant qu'autre. » (ibid., ©, 1) Dans l'analyse de la sensation
(aisthésis), Aristote constate que celle-ci peut €tre envisagée de deux
fagons : en puissance, en acte, selon qu'on se place du cOté de la faculté
de sentir ou de 1'objet qui cause la sensation (De an., 11, 5). Ailleurs (Met,
©, 5), Aristote compte trois sortes de puissances : celles qui sont innées,
comme les sens ; celles qui sont acquises par I'habitude comme l'art de
jouer de la fliite ; et celles qui sont obtenues par I'étude (mathésis).
Plotin consacre un traité (II, V) a répondre a cette question « Que veut
dire en puissance et en acte 7 »

» La puissance active. (opposée a la puissance proprement dite, c'est-
a-dire passive). Pour Platon, la véritable cause (aitia), qui est dunamis,
est une force divine (Phédon, 99¢). Les réalités du monde sensible n'ont
pas de pouvoir (dunamis) sur celles du monde intelligible (Parménide,
133e). En ce sens, les arts, dit Aristote, sont des puissances de change-
ment dans un autre étre (Met., ©, 1). v. énergaia. Pour Plotin, I'Un (hén)
est Puissance, et fortement Puissance, car c'est lui qui produit tous les
autres étres : il est Principe (arché) (V, 11, 15-16).

dunaton (to) / Suvardv (16) : le possible. Trans!. usuelle :
dynaton. Plur. : dunata (ta)

Ce qui est contenu dans I'étre en puissance avant d'étre réalisé par
l'acte. Adjectif dérivé du verbe dunamai / dOvapan : je peux. Aristote a
consacré plusieurs pages (Met., ©, 1-5) au possible et a l'actualisation
des possibles.

éidos (to) / €dog (16) : I'essence, l'idée, la forme, le genre,
I'espéce. Transl. usuelle : idos. Latin : species, forma, essentia.

Le mot eidos a de multiples sens, qui renferment de toute fagon la
notion de généralité, qu'elle soit dans les &tres ou dans l'intelligence.

Eidos dérive du verbe archaique et poétique eidomai / €idop o : je
parais (je suis vu) ; de la le sens premier d'eidos : I'aspect, I'apparence.
Le parfait de l'inusité €idd / €1dw : voir, oida / 0idc, prend un sens
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présent : je sais. C'est tardivement et marginalement que eidos a adopté
le sens philosophique ; c'est le mot latin species, qui signifie a la fois
aspect et espece, qui rend le mieux le double sens. Le sens philosophique
lui-méme peut prendre différentes significations : métaphysique,
physique, psychologique, logique.

* Sens métaphysique. L'essence des étres. Elle peut étre de deux sortes.

a. Transcendante aux choses. C'est le sens platonicien. Les Essences
forment le Monde intelligible. Elles sont les véritables Réalités (Phédre,
247c¢), elles existent en soi (Phédon, 75d), et par soi (Phédon, 65¢, 78d ;
Parménide, 133a). L'Essence est substance (ousia) (Théététe, 186d) ; elle
est éternelle, sans commencement ni fin (agennéton kai andlethron,
Timée, 52a) ; elle est parfaite, absolument pure, c'est-a-dire qu'elle
n'admet aucun élément étranger a elle (ibid.). C'est aux Essences qu'il
faut attribuer l'existence du monde sensible, par le phénomene de la
participation (méthéxis), grace auquel les choses sont constituées sur le
modele (eikon) des Essences. Dans le Sophiste (247d-256d), Platon
place au sommet des Essences cinq d'entre elles qu'on a appelées, en
s'arrétant a leur signification logique, les Genres suprémes ; ce sont
I'Etre (to on / 0 8v), le Mouvement (hé Kinésis / 1y xivnoic), le Repos
(= la stabilité, hé stasis / 1 gTa01G), le Méme (tauton / TadTOV) et
I'Autre (to hétéron / 10 €tepov). Platon exprime ['en-soi qu'est I'Essence
soit par l'adjectif autos / aVTOG : lui-méme, soit par la formule ho esti/ &
€0TL: ce qui est. Aristote s'est appliqué a la critique de la philosophie
des Essences! propre a Platon, spécialement dans la Métaphysique (A, 9 ;
Z, 14 et 15: M, 4). 1l désigne habituellement I'Essence platonicienne par
le terme idea /1déx.

b. Immanente aux choses. Ce sens se trouve des Pythagore : il donne
aux essences (eidé et idéai) « une existence inséparable des corps »
(Aétius, I, X, 2 ; Stobée, Ecl., 1, XII, 6). Chez Aristote, les formes spéci-
fiques (eidé€) sont identiques a la quiddité (to ti én einai), c'est-a-dire ce
par quoi elles se définissent ; elles sont ainsi immanentes aux réalités
(Met.,Z, 4). Dans le De anima (11, 2), 'ame, en tant que forme du corps,

Il ne faut pas dire « I'idéalisme platonicien » sous prétexte que la philosophie de
Platon est doctrine des Idées. L'idéalisme est une théorie qui fait de la pensée soit
I'unique existence, soit le fondement du réel ; or, les Idées platoniciennes, unique
fondement du réel, existent réellement en dehors de la pensée : c'est donc un réalisme,
et méme un hyperréalisme.
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est dite 2 la fois eidos et morphé. Ainsi la substance humaine peut-elle
se définir soit par sa matiere, soit par sa forme (eidos), soit par le
composé des deux. On trouve aussi cette notion chez Plotin : I'ame est
une forme (eidos) immanente a elle-méme (L, I, 2) et le mal (to kakon)
est la forme du non-étre : mé on (I, VIIL, 3).

o Sens physique. C'est le sens métaphysique appliqué aux étres de la
nature. Il est propre & Aristote, et a souvent pour synonyme morphé /
popdr. Il est convenu alors de traduire ce double terme par la forme. Les
réalités sensibles sont composées de deux principes, la matiére (hulé /
OAn) et la forme (Phys., 11, 1; 1V, 3). La forme est ainsi une cause :
aitia / oitio (Phys., 1L, 3, 7).

* Sens psychologique : 1'idée mentale. On trouve eidos dans ce sens
chez Diogeéne d'Apollonie (fr. 8) et chez Parménide (fr. VI, 4) ; chez ce
dernier, le pluriel est eidotes /€1d01ec. Mais on le trouve aussi chez
Platon, dans le sillage de Socrate ; il emploie alors de préférence idéa ;
ainsi 1'idée du Bien que nous formons dans notre pensée (Cratyle, 418e ;
Rep., V11, 534b) : I'idée de I'Etre, obtenue par le raisonnement (Sophiste,
254a).

* Sens logique : 1'idée générale, ou image de l'essence universelle des
choses dans la pensée. Quand l'idée mentale acquiert un sens qui peut
définir toute une classe d'idées, elle devient essence logique. C'est ainsi
que, dans le Phédre (249b-c), Socrate encourage ses auditeurs a acquérir
lI'idée (eidos) par un exercice rationnel qui va de la multiplicité des
sensations a l'unité. Le mot peut alors prendre le sens d'espéce ; dans le
Parménide (129d-e), on en énumere trois couples de contraires : ressem-
blance et dissemblance, pluralité et unité, repos et mouvement. Pour
Aristote, la définition (horismos / 0p1op6g) d'un étre se fait non d'apres
la matiére, mais d'apres la forme (eidos) (Met., Z, 10). Ailleurs, il fait de
l'eidos 1'espece dans le genre (génos) (Phys., IV, 3). C'est dans ce sens
d'espeéce que le terme est parfois employé : il y a quatre sortes de royauté
(Pol., IV, 1V, 24) ; trois sortes de rhétorique (Rhet., L, I11, 1) ; trois sortes
de mépris (ibid., 1L 11, 2).

eikasia (hé) / eixaoia (1) : la conjecture.

Chez Platon, connaissance indirecte des objets sensibles, premiére
étape de la dialectique (Rep. VI, 511e ; VII, 537a).

éikon (hé) / eixddv (1)) : I'image. Transl. usuelle : icon. Latin :

imago, simulacrum, species.

Reproduction soit d'un objet sensible (par l'ceuvre d'art), soit d'une
réalité intelligible (par la nature).

Ce terme est a l'origine le participe présent du verbe eikein / gixetv,
ressembler, et qui a pour dérivé eikasia / gixaoia : la perception, la
conjecture. Il a pour synonyme, utilisé par les philosophes classiques,
miméma / piunua : la copie.

On trouve déja le mot €ikén chez Pythagore : « Les hommes sont &
I'image de Dieu. » (Thémistius, Discours, XV1). Chez Platon, les objets
sensibles sont les images des Réalités intelligibles (Rep., VI, 520a),
comme celles-ci sont elles-mémes les images du Bien (ibid., VII, 533a).
Les ceuvres de l'art, elles, ne sont que l'image de la réalité sensible (ibid.,
VII, 402c). Plotin, malgré ce qu'on pouvait en attendre, use peu du mot :
I'Esprit (noiis) est I'image de 1'Un (hén) (V, 1, 7). Le monde sensible est
l'image du monde intelligible (VI, I, 1), mais aussi I'image de I'Ame
universelle (IL 111, 18) ; le temps est l'image de 1'éternité (III, VIIL, 1).

Synonyme : miméma (to) / pipnua (16). Les corps « sont les images
des étres éternels : mimémata ton aei onton (Timée, 50c). Le peintre,
comme le poete, est un imitateur : mimétés / piunTr¢; et son art une
imitation : mimésis / pipnoic. (Rep., X, 597¢-605¢). Aristote reprend
cette théorie, avec les mémes mots, dans sa Poétique (1-VI). Plotin
répete, de cette nouvelle fagon, que les corps sont « les images des
Etres. » : mimémata tén onton (ITI, VI, 11) et que le monde sensible est
I'image du monde intelligible (1L, 1V, 4).

éleuthéria (hé) / érevBepia (1)) : la liberté.

* Morale. a. d'action (Xénophon, Mémorables, I, 11, 6 ; II, 1, 11 ;
Epicure, Sentences, 77 ; Plotin, I11, 111, 4). b. intérieure. (Platon, Phédon,
114e ; Thééréte, 175¢ ; Epicteéte, Entretiens, 11, 1, 21-23 ; IV, I ; Marc
Aurele, VIII, 1).

* Politique. (Platon, Lois, 111, 693c-694a ; Aristote, Pol., VI, 11, 1-2).

. Mais peut-étre cette citation d'un commentateur tardif (IV€ sigcle de notre &re) est-

elle une interprétation.
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empeiria (hé) / ¢umerpia (1) : I'expérience.

Chez Platon, les arts (technai) sont nés de l'expérience (Gorgias,
448c), qui s'oppose 2 la science (épistémé) (Rep., I, 409b). Chez
Aristote, c'est a partir de 1'expérience qu'on atteint I'art et le raisonnement
(Met A, 1).

einai / €lvat : étre. (infinitif) Latin : esse.

Substantivé : to einai : 'Etre. v. on.

énantios / ¢vavtiog : contraire.

énantiosis (hé) / &vavriwoig () : la contrariété.

La notion de contraires est d'abord cosmologique ; pour justifier
l'ordre de la nature, les philosophes défendent I'harmonie des contraires ;
ainsi les pythagoriciens (Nicomaque, Arithmétique, 1I ; Proclus,
Commentaire de Timée, 111, 176) ; Héraclite (fr. 10) ; Chrysippe (Aulu-
Gelle, Nuits attiques, V1, 1). C'est sur le curieux argument de la succes-
sion des contraires (le vivant = I'ame, nait du mort = le corps) que Platon
cherche a fonder I'immortalité de I'ame (Phédon, 70c-72c). La notion de
contraire est ensuite logique : Aristote 'analyse dans les Catégories (XI)
et dans la Métaphysique (A, 10).

énergéia (hé) / evépyera (1)) : I'acte. Latin : actus.
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Ce qui existe en réalité, opposé a la puissance (dunamis), qui n'existe
que comme possible (dunaton).

Dérivé du verbe energd : j'agis, je travaille, lui-méme composé
d'ergon / €pyov, le travail, et de én : dans. L'énergeia est d'abord la
force, 1'énergie, 1'opération ; puis, métaphysiquement, l'action qui, en
opérant sur l'étre en puissance, réalise ce qui n'était que possible. Enfin,
métaphysiquement encore, c'est I'étre lui-méme réalisé.

« L'acte, écrit Aristote, consiste a exister en réalité. » (Met., ©, 6). Et
il donne comme exemple Hermes, qui est puissance dans le bois, et en
réalité dans la statue. L'acte est par rapport a la puissance ce que la forme

(eidos) est par rapport a la matiere (hulé). Paradoxalement, l'acte, puis-
qu'il est le réel, est antérieur a la puissance ; il est premier :

— Notionnellement et par essence (la maison est d'abord dans Pesprit

de l'architecte pour pouvoir étre bitie) ;

—~ Chronologiquement, en ce sens qu'il existe toujours un étre en acte

de la méme espéce avant un €tre en puissance.

— Substantiellement : si I'on remonte d'effet en cause, on trouve une

premiere substance préexistante.

— En soi : les actes éternels, qui n'ont rien de potentiel, sont anté-

rieurs a tout ce qui est temporel et corruptible.

L'ame (c'est-a-dire, en fait, la vie) est I'acte du corps. Pour I'exprimer,
Aristote emploie un autre terme, entéléchéia / évteréxera, qui est en
quelque sorte le superlatif d'énergeia (De an., II, 2). Ces degrés dans
l'acte sont une occasion, pour Aristote, de distinguer l'acte premier et
l'acte second. L'acte premier est 'dme en tant qu'elle anime le corps,
l'acte second, plus complet, I'dme en tant qu'elle exerce ses fonctions a
travers le corps (ibid.) Autre relativité de I'acte dans sa progressivité :
l'acte peut étre entier, comme celui de 1'dme dans le corps ; ou il peut étre
partiel et sujet 2 augmentation : l'intelligence est ignorante avant tout
savoir ; mais elle est en puissance de science ; la moindre acquisition la
fait passer a l'acte, mais a un acte treés partiel, et la puissance reste
grande ; petit a petit, I'acte croitra et la puissance diminuera (Met, ©, 78 ;
De an., II, 5). On en arrive a concevoir un étre qui serait incapable
d'aucune puissance, étant en acte de lui-méme par nature et éternelle-
ment ; c'est I'Acte pur, ou plus exactement I'Acte en étre (énergeia ousa /
gvépyera ovoa), ou encore de I'Acte par soi (énergeia kath'hautén /
gvépyera kaB' avTiv), qui s'identifie avec Dieu (Mer. A, 7).

Dans la sensation et la contemplation, Aristote développe une théorie
finaliste fondée sur la perfection que constitue I'acte. D'une part l'acte du
sens atteint sa perfection quand il rencontre le meilleur de ses objets, et
procure ainsi le plus grand plaisir sensoriel (Eth. Nic., X, 1V, 6) ; d'autre
part, l'acte de l'esprit (la théoria) atteint sa perfection quand il atteint son
objet le plus parfait, et procure ainsi le vrai bonheur (ibid., X, VII, 1).
Cette doctrine ne s'accorde pas avec celle selon laquelle « l'acte par
excellence est le mouvement (Met., ©, 3) », puisque 1'Acte par soi est
aussi le premier Moteur immobile ; Aristote tente de concilier les choses
dans le De anima (IlI, 7), en appelant le mouvement un acte inachevé,
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imparfait (atélés / aTEATC), en opposition 2 l'acte absolu (haplés /
durAwc, adverbe).

Plotin a consacré un traité (assez court) aux termes En puissance et en
acte (II, V). Il y montre que les intelligibles (noéta/ vonta) sont éter-
nellement en acte, car ils ne participent en rien de la mati¢re, qui est la
puissance. Proclus, d'une fagon tout aristotélicienne, affirme qu'un étre
passe de la puissance a l'acte par l'action d'un €tre en acte
(Théologie, T7).

enkratéia (hé) / gyxpdreia (1) : I'empire sur soi-méme

Terme spécifiquement stoicien (Epictéte, Manuel, X).

entéléchéia (hé) / évreréxera (1) : I'entéléchie. Latin : actus.
L'acte (énergéia) dans son achévement.

Composé de télos / TELOG, qui veut dire /a fin, le terme marque une
certaine perfection. Il prend pourtant chez Aristote, qui inaugure son
emploi, deux significations : 1. synonyme d'énergéia. 2. perfection de
I'énergéia.

Au livre © de la M étaphysique, Aristote oppose la puissance
(dunamis) 3 l'entéléchie, en définissant celle-ci comme la puissance
active (chap. 1 ; de méme I', 4, 1007b). Il y a donc ici équivalence entre
énergéia et entéléchéia.

Dans le De anima (11, 1, 5), il fait de I'dme l'entéléchie premicre
(proté / wpwtn) d'un corps, c'est-a-dire son acte immédiat et définitif,
dans lequel ne demeure d'emblée aucune puissance passive.

Plotin, dans son traité De l'immortalité de I'dme (IV, VIII, 8), reprend
la définition d'Aristote : 'ame est la forme (eidos) d'un corps naturel,
organisé, et qui posséde la vie en puissance.

épagogé (hé) / émaywyr (1) : lI'induction

Logique. Raisonnement qui va du singulier au général. L'étude en est
développée par Aristote dans les Premiers Analytiques (11, 23).
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épékeina / eméxerva : adv. et prép. : au-dela.

Marque la transcendance absolue : « Le Bien est au-dela de I'Etre
(ousia / ovoia) (Platon, Rep., VI, 509b). « L'Un est au-dela de toutes
choses, et de 'Esprit... » (Plotin, V, IiI, 13) ; « au-dela de I'Etre » (VL 11,
3). « Ce qui est au-dela de I'Etre (ousia) est aussi au-dela de la pensée »
(to noein / T0 voeiv) (ibid., V, VI, 6). Pour voir ce qui est au-dela de
l'intelligible, il faut écarter tout intelligible. » (ibid., V, V, 6).

épieikéia (hé) / Emeixera (1) : I'équité.

Application juste aux individus d'une loi aveugle aux individus
(Aristote, Eth. Nic., V, X, 1-8).

éph'hémin (ta) / &’ fuiv (1d) : ce qui est de nous. (ce que
nous avons en propre)

Locution stoicienne qui indique la limitation de la liberté : « Ce qui
est ndtre, c'est 'opinion (hupolépsis), la tendance (oréxis), l'inclination
(ékKklisis) (Manuel, 1, 1). Le contraire, « ce qui n'est pas de nous » : ta
ouk éph'héemin / T& oUk &' AUV

épistémé (hé) / gmotriun (1) : la science. Latin : scientia.
La science, connaissance de l'universel.

Selon les différences de la pensée métaphysique, I'objet de la science
differe ; I'Universel est ou bien une Réalité transcendante a l'intelligence,
ou bien un concept dans l'intelligence.

» Chez Platon, la science a pour objet le Monde intelligible, les
Essences (v. eidos) : ce sont les Réalités véritables (Phedre, 247d) ; ce
qui existe en soi (Phédon, 75d), I'Etre (Théététe, 186d, Philébe, 58a), ou
encore les Etres (Théétete, 187b ; Philébe, 62a).

» Chez Aristote, « la science est le concept de l'universel et du néces-
saire. » (Eth. Nic, VI, VI, 1) ; « Elle a pour objet ce qui existe nécessai-
rement et est par la-méme éternel. » (ibid., VI, 111, 2). Cependant, cet
absolu n'est pas atteint immédiatement, par intuition, mais par induction
ou syllogisme. Ainsi, « la science est une disposition permettant la
démonstration. » (ibid., VL, 111, 4).
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11y a lieu d'approfondir les doctrines de ces deux grands théoriciens.

Platon oppose la science et I'opinion (doxa. v. ce mot). L'une a pour
objet le Monde intelligible, l'autre le monde sensible. Ou encore : la
science atteint I'Etre absolu, tandis que l'opinion atteint I'étre relatif
(Rep., 479c-480a). Ou encore : la science nous fait connaitre les
Principes (archai. v. ce mot) dans leur réalité, tandis que l'opinion ne
nous en donne que l'image. On passe de I'une a l'autre par une ascension
mentale qui est la dialectique (v. ce mot).

Aristote situe la science dans un ensemble de connaissances. Dans la
Métaphysique (A, 1, 980a-982a), ce sont, dans un ordre ascendant :
sensation, expérience, art, science, sagesse. On y saisit mal la différence
entre ces deux dernieres, car la sagesse y est définie comme une certaine
science qui a pour objet les causes et les principes, tandis que plus loin
(A, 3), la science est définie comme la connaissance des causes
premigres et des principes. Dans |'Ethique nicomachéenne (VI1, 111, 1), ce
sont : art, science, prudence, sagesse, intelligence ; sagesse inclut science
et intelligence. Cependant, les principes venant a se diversifier, la
science est bientdt employée au pluriel ; et Aristote distingue de la philo-
sophie premiére, ou théologie, la science mathématique et la science
physique (Met. E, 1 ; K, 4) ; et puisque la Nature comporte des principes,
la physique sera définie comme « science de la Nature ». (Phys., I, 1)

épithumia (hé) / E&mBvpia (1) : le désir. Transl. usuelle :
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épithymia. Latin : concupiscentia.
Faculté irrationnelle de I'dme.

Méme radical que thumos ; le cceur, 1'appétit, mais situé un niveau
au-dessous, et rangé habituellement dans les passions (pathé).

Platon lui attribue la plus basse des puissances de 1'dme, qui a son
siege dans le ventre et préside a la vie végétative (Rep. IX, 584e) ; elle
est régie par la vertu de tempérance : sdphrosuné / cwppoaidvn (ibid.,
591c-d). v. arété. Chacun de nos désirs convoite son objet spécifique
(ibid., 1V, 437e). L'homme tyrannique est 1'homme du désir
(épithumétikos / émBOuunTikGc) qui ne sait pas gouverner ses passions,
et assure a I'Etat le gouvernement le plus désastreux (Rep., IX, 571a-
580c). Aristote range le désir parmi les passions dans 1'Ethique nicoma-
chéenne (IL, V, 1) et dans 1'Ethique eudémienne (IL, 11, 4).

Chez les stoiciens, elle est I'une des quatre passions cardinales
(Cicéron, Tusc., IV, 21, Diogeéne Laérce, VII, 113-114), et se diversifie
en sept passions : insatiabilité (spanis / oravig), haine (misos / picog),
amour (érés / €pwg), agressivité (philoneikia / $rroveikia), colere
(orge / 6pyn), emportement (thumos / Gvudcg), ressentiment (ménis /
unvig). Plotin en traite dans la IVe Ennéade (IV, 20-21, 28).

époché (hé) / &moxd (1) : la suspension. Latin : époché.

Plus exactement : la suspension du jugement. Méthode observée par
les philosophes de 1'école sceptique de Pyrrhon, qui, considérant que tout
est douteux, ne pronongaient aucun jugement sur quoi que ce fiit, et
entendaient par la obtenir l'ataraxia, ou tranquillité de 'esprit (Sextus
Empiricus, Hypot., 1, 13-17).

éristikos / ¢p1oTiKOG : éristique.

Le mot veut dire : « qui concerne la dispute ». L'éristique était, dés le
Ive siecle A. C., un art de la discussion, pour triompher de I'adversaire
sans souci de la vérité ; seule 'habileté de 'argumentation était considé-
rée. Euclide, éleéve de Socrate, fonda 3 Mégare une école dite éristique,
que fréquenta Platon dans sa jeunesse.

éros (ho) / &pwg (0) : I'amour. Latin : desiderium, libido, amor,

cupiditas.

Mouvement qui porte I'ame vers un objet, I'amour est considéré, selon
les auteurs, soit comme une passion, a cause de son caractere irrationnel,
soit comme une divine attirance vers la Beauté.

Plotin, dans son traité De l'amour (Péri érétos | mept €pwToG), qui est
le Ve de la Il1I¢ Ennéade, pose d'emblée la question : « L'amour est-il un
dieu, un démon, ou une passion de I'dme ? » Il est les trois, et c'est pour-
quoi le concept est plutdt marginal a la philosophie. Il est un dieu de la
mythologie, créateur et inspirateur de la passion amoureuse, puis un petit
personnage divin surnommé Cupidon, chargé d'enflammer le cceur des
hommes. Pour les stoiciens, érés n'a pas de personnalité : c'est une
passion (pathes. v. ce mot), plus précisément un désir (épithumia. v. ce

51



mot), qu'ils définissent comme « le désir de s'unir a quelqu'un a cause de
sa beauté. » (D. L., VII, 113).

Parménide (fr. 13) évoque incidemment Erds ; mais il s'agit d'un
simple sourire poétique a la mythologie. Il faut attendre Platon pour
avoir une philosophie grandiose de 'amour, cohérente avec son systéme.
L'ame humaine, tombée du monde intelligible dans un corps (Phedre,
245-249), éprouve dans son exil terrestre la nostalgie du paradis perdu.
C'est I'érds, dont le Banquet nous permet de saisir la nature par une allé-
gorie, la naissance d'Erds ; celui-ci a pour pere Profit! (Poros / T6pog) et
pour mere Indigence (Pénia / mevia), de sorte que, démuni comme sa
meére, il aspire a I'opulence de son pere (Banquet, 203c-d) ; 'amour est
donc d'abord une tendance. Mais il est ensuite un état émotif : mania /
pavia, quand il retrouve dans la beauté terrestre le souvenir de la Beauté
céleste (Phédre, 250a). Cependant, I'objet de I'amour n'est pas la beauté,
mais la fécondité dans la beauté (Banquet, 206b) : la beauté n'est que
l'occasion de faire surgir I'amour fécond (Phédre, 250). Platon prend soin
de préciser que cette beauté, et donc cette fécondité, sont doubles :
« quant au corps et quant a 'ame. » (Banquet, 206b-c). Et c'est pourquoi
il y a deux amours : 'amour vulgaire (pandémos érds / Tavdnuog
£pWC), qui est attiré par la beauté du corps et n'a de fécondité que corpo-
relle, et 'amour céleste (ouranios érds / ovpaviog €pwe, qui est attiré
par I'dme et a une fécondité spirituelle (Banquet, 180d). « Le pervers,
c'est I'amant vulgaire... qui aime le corps plutdt que l'dme. » (ibid.,
183d). Le véritable amoureux gravit six degrés d'affection, qui le menent
jusqu'au sommet de la connaissance, ou philosophie : amour d'un beau
corps, amour de la beauté corporelle en général, amour de la beauté
spirituelle, amour de la beauté morale (des regles de conduite), amour de
la beauté de la connaissance, amour de la Beauté absolue, ou Essence de
la Beauté (Banquet, 210-211).

Le traité De l'amour de Plotin n'est guére qu'un long et difficile
commentaire de Platon, dans lequel il complique les relations entre 'ame
et l'absolue Beauté. De méme pour la description de I'dme enflammée
d'amour dans la derniére Ennéade (VI, VII, 34-35). Plus loin (VI, VIII,
15), il attribue au Bien, Principe des étres et cause de lui-méme, I'Amour
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d'employer Euporia/ Ebmopia, lui-méme féminin.

supréme : « 1l est a la fois I'Aimé (érasmion / épaouiov!), I'Amour et
I'amour de lui-méme. »

eudaimonia (hé) / evdaupovia (1) : le bonheur. Trans!.

usuelle : eudémonia. Latin : felicitas, beatitutido.

Formé de daimén / daipwv, l'esprit, et de eu / €V, bien, signifie I'état
d'agrément stable dans lequel se trouve I'esprit.

Le bonheur est l'objectif de la sagesse. Le sage est alors eudaimén /
gvdaipwy : heureux. La premiére philosophie, a 'époque ionienne, est
tournée vers le monde, vers l'objet ; son objectif, c'est savoir. C'est ainsi
que débute la Métaphysique d'Aristote : « Tous les hommes, par nature,
désirent savoir (€idénai / e1dévaut). » Les pythagoriciens, sous l'influence
de la religion orphique, joignent au savoir le salut personnel ; puis
Socrate condamne la curiosité objective pour lui substituer la souci de
lI'intériorité (Xénophon, Mémorables, 1, 1, 11-16 ; Platon, Apologie de
Socrate, 20c-23c). Les deux auteurs qui établissent les grands systémes
de philosophie, Platon et Aristote, sont héritiers des deux courants, et
unissent dans leur visée la métaphysique et la morale. Mais apres eux, les
philosophes considerent que la philosophie spéculative est un simple
adjuvant de la sagesse, dont I'objectif est la découverte du bonheur.

Les Paroles d'or, attribuées a Pythagore, enseignent que, pour mener
la vie heureuse, il suffit d'apprendre simplement ce qui nous importe (v.
30-31), formule vague qui signifie notre perfection personnelle. Mais,
selon Héraclide du Pont, Pythagore affirmait que le bonheur réside dans
la contemplation de la perfection des nombres (Clément d'Alexandrie,
Stromates, 11, XX1, 3), ce qui semble une citation trés partielle. Archytas
de Tarente, I'un de ses plus éminents disciples, écrit un traité De I'homme
bon et heureux, associant ainsi le bonheur a la morale. A cette méme
époque, l'idée de bonheur apparait aussi chez Démocrite (Stobée, Ecl.,
IL, VII). Nous voyons ensuite le sophiste Antiphon aborder Socrate, et lui
reprocher en raillant que la philosophie ne fait pas le bonheur ; a quoi
Socrate répond que celui-ci n'est pas dans la richesse et les honneurs
(Xénophon, Mémorables, 1, VI, 2-10). Puis nous voyons Aristippe de

. Erasme s'appelait a son baptéme Désiré (Desiderius) ; en bon humaniste, il choisit

plus tard I'équivalent grec latinisé, Erasmus.
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Cyrene mettre le bonheur dans la liberté, situation étrangere a la fois a
I'esclavage et au pouvoir politique (tbid., IL 1, 11).

Dans la République (IV, 420b), Platon exprlme une opinion a la fois
démocratique et dirigiste du bonheur : I Etat n'a pas pour fonction d'assu-
rer le bonheur de quelques citoyens privilégiés, mais de rendre heureux
tous les citoyens, chacun a la place qui lui est réservée. Les livres IV a
VIII s'emploient a chercher le bien, dans sa splendeur métaphysique et
dans son application politique ; et c'est seulement au livre 1X (576¢) qu'il
associe la vertu et le bonheur (arété kai eudaimonia). Et comme la
vertu est d'essence surnaturelle, les dieux eux-mémes sont heureux
(Banquet, 195a).

C'est Aristote qui a défini le plus rigoureusement le bonheur.
L'Ethique nicomachéenne, bien plus qu'un traité de morale, est en fait un
manuel du bonheur : tous les hommes cherchent le bonheur qui est le
Bien supréme, et ils ne le trouveront que dans la parfaite vertu (I, IV). Et
l'on aboutit a cette fameuse définition selon laquelle le bonheur est le
fruit de l'activité la plus parfaite de 'esprit humain en possession de son
objet le plus élevé (X, VII, 1). Or, la faculté la plus parfaite, c'est la partie
épistémonique de 1'ame, source de la vertu dianoétique (v. arété) ; et son
objet le plus élevé, ce sont les premiers principes (v. psuché) ; le
bonheur est donc dans la contemplation (thédria) des concepts les plus
sublimes. A plus forte raison Dieu, Principe premier qui se contemple
lui-mé€me (v. noésis) est-il dans la béatitude parfaite (Met., A, 7, 1072b).

Epicure situe le bonheur dans la satisfaction des désirs naturels et
nécessaires (Lettre a Ménécée, D. L., X, 127). Le sage, qui est un étre
heureux et incorruptible, n'a plus ainsi de soucis (Maximes, 1). Epicure
emploie d'ailleurs fréquemment comme synonymes d'eudaimonia et
d'eudaimon, les termes de makariotés / paxkapidTng et de makarios! /
paxaptog. Ceest ainsi que « le plaisir (hédoné) est le commencement et
la fin de la vie bienheureuse. » (D. L., X, 128) et qu'un dieu est un étre
immortel et bienheureux (makarios) (ibid., X, 123).

Pour les stoiciens aussi, le bien de 'homme est dans I'endaimonia ;
elle envahit I'homme qui, contrairement a 1'épicurien, n'a plus aucun
désir (Eplctete, Entretiens, IV, XXIV, 16-17), qui reste indifférent aux
événements (Epictéte, Manuel, 8 ; Marc Aurele, XI, 16). C'est la d'ail-
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leurs la fin de I'homme, car « Dieu a créé tous les hommes pour le
bonheur » (Epictéte, Entretiens, 111, XX1V, 2).

Sextus Empiricus, avec les sceptiques, affirme que le bonheur est
impossible ; car, selon épicuriens et stoiciens, il nait de I'absence de
trouble (ataraxia) ; or, ces philosophes sont dans une recherche perma-
nente du bonheur, source de trouble ; si bien qu'ils ne l'atteignent jamais
(Adv. mor., 1V, 110-111).

Plotin a consacré un opuscule au bonheur (Péri eudaimonias, I, IV).
Le bonheur consiste dans la vie (z6& / Lwr}). Et comme il y a une hiérar-
chie des bonheurs, le bonheur complet est celui de I'homme, qui cumule
les vies végétative, sensitive et intellectuelle, et le plus parfait est celui
de I'hnomme qui utilise au mieux la vie intellectuelle.

euthumia (hé) / evBvpia (1) : le bien-étre.

Démocrite plagait le souverain bien dans le bien-étre (D. L., IX, 45).
D'aprés Séneéque, autre nom donné par les stoiciens a l'ataraxia (De
trang. an. 11).

génésis (hé) / yéveaic (17) : la génération.

La naissance, la venue a I'étre. Le premier livre de la Bible (appelé en
hébreu bé réchit), se nomme en grec Génésis, la naissance du monde ; en
frangais : la Genése.

La génération est I'un des deux changements fondamentaux, qui
concernent la substance elle-méme : la génération, qui fait apparaitre une
nouvelle substance, et la corruption (phthora), qui la détruit. Les autres
changements sont changements dans la substance, qui demeure elle-
méme. v. kinésis.

Platon aborde le couple génération-corruption dans le Parménide
(136b-¢), dans un groupe de rapports qui inclut ressemblance et dissem-
blance, mouvement et repos, Etre et non-étre. Dans le Phédon (71a-c), il
prétend montrer que la génération s'opere du contraire par son contraire.
C'est Aristote qui accorde la plus grande importance a ce couple méta-
physique, en lui consacrant un ouvrage, Péri généséos kai phthoris /
TeP1 yevéoewe kot pBopag. Dans les Catégories (XIV), il compte six
especes de mouvements, dont génération et corruption, et en outre l'alté-
ration (alloidsis), 'augmentation, la diminution et le changement local
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(mouvement). Dans la Physique (I, 7), il montre que la génération
provient de deux causes : le sujet (ou substrat) : hupokeiménon ; et la
forme : morphé.

Sextus Empiricus est I'auteur d'un fameux sophisme pour établir que
la génération est un mythe : « Socrate est né quand il n'était pas ou quand
il était ; si l'on dit que Socrate est né quand il était, il est né deux fois ; si
'on dit qu'il est né quand il n'était pas, il était et n'était pas en méme
temps. » Aussi, la génération est inintelligible (Hypot., II1, 16).

génos (to) / yévog (19) : le genre. Latin : genus. Plur. : géné (ta) /
vévn (ta)

Du verbe gignomai /yiyvopati, je nais, je deviens, jexiste. Au
premier sens, le génos est la race, le genre au sens du genre humain. Au
deuxieéme sens, philosophique, il désigne un méme genre d'étres.

Le terme, peu défini, comprend de toute fagon, soit un groupe d'étres
humains, par le sang et la fonction : «la race des dieux » (Platon,
Phédon, 43b) ; soit un ensemble d'étres : Platon oppose deux genres de
productions, celles de la nature, qu'on peut dire divines, et celles de I'art
humain (Sophiste, 256e) ; soit (et nous arrivons a la philosophie) : une
essence (métaphysique) ou un genre (logique).

Dans le Timée (39e-40a), Platon distingue quatre espéces de vivants :
celle des dieux, celle des oiseaux, celle des poissons, celle des vivants
terrestres ; dans la République (v, 477c-e), ce sont les genres de facultés
mentales (dunameis). Plus sérieuse est la distinction des cinq genres
suprémes dans le Sophiste (254b-256d), a la fois métaphysique et
logique : I'Etre (on), le repos (stasis), le mouvement (kinésis), le méme
(auto) et l'autre (hétéron). v. tous ces mots ; Platon désigne aussi d'ail-
leurs ces différents genres par le mot eidos (essence et espéce).

Aristote consacre une notice au mot génos dans son petit vocabulaire
philosophique (Met., A, 28), ot il donne au mot tous les sens courants :
race, espéce, essence. Dans les Catégories (V), il place le terme dans la
notice consacrée a la substance (ousia), car il y distingue la substance
premiére (proté), qui est l'individu ; et la substance seconde (deutera),
I'essence, genre ou espéce (eidos) ; or, I'espece est soumise au genre (le
genre est commun aux especes) et ainsi elle est proche (moins seconde)
de la substance premiére. Dans la Physique (I, 6), il fait de la substance

elle-méme un genre de |'étre (génos tou ontos). Dans les Topigues (1, 4-
5), Aristote place le genre parmi les prédicables, c'est-a-dire les objets
sur lesquels porte le raisonnement, avec la définition (horos), le propre
(idion) et l'accident (sumbébékos) ; et il définit le genre : « Un attribut
qui appartient essentiellement a plusieurs choses spécifiquement diffé-
rentes. »

Plotin a écrit trois traités sur les genres de I'Etre : Péri génén / wept
yevwv (VL I I, 1I). Le premier est une critique minutieuse des dix
catégories d'Aristote, qui sont écartées comme genres ; le second une
analyse des cinq genres suprémes de Platon, qui sont adoptés ; le
troisieme une application des catégories au monde sensible, ou elles ne
trouvent pas grace non plus.

Porphyre a publié un opuscule fameux, nommé [sagogé (eisagogeé /
eloaywyn), c'est-a-dire introduction aux Catégories d'Aristote. Ces cing
« prédicables » sont le genre, l'espece, la différence, le propre, I'accident.
v. katégoria. Les espéces (eid€) sont subordonnées aux genres, tout en
ayant des différences entre elles ; ainsi, une définition (horismos) doit se
faire par le genre et la différence spécifique. D'une fagon plus subtile,
elle doit recourir a 'embofitement des genres et especes ; c'est I'arbre de
Porphyre, avec I'exemple suivant :

Substance (= genre supréme) = corps = corps animé = animal =
animal raisonnable = homme (espece spécialissime) = Socrate
(individu).

Entre le genre supréme et l'individu, on peut appeler chaque concept
espéce en tant que contenu dans le genre supérieur, et genre en tant que
contenant I'espece inférieure.

Sextus Empiricus s'est livré a des acrobaties éristiques pour contester
les notions de genre et d'espece (Hypot., IL, XX).

gnosis (hé) / yvdoic (1) : la connaissance.

Platon oppose la connaissance 2 l'ignorance (agnésia / ayvwoia) et a
I'opinion (doxa) (Rep., V, 479d-480q).

gnodthi sauton / yvb oavtév : « Connais-toi toi-méme. »

Formule attribuée pour la premiere fois par Antisthéne a Thales
(D.L., 1, 40). D'aprés Démétrios de Phalere, l'auteur en serait Chilon de
Lacédémone (Miillach, fr. 3). On la trouve aussi chez Pittacos (Senten-
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ces, 16). Socrate 1'a vue inscrite au front du temple d'Apollon a Delphes
(Xénophon, Mém., IV, 11, 24). v. Eplclete (Entretiens, I, XVIII, 17).

haploiis / GTAOVG : simple. neutre : haplodn.

Se dit d'une substance simple, par opposition a une composée
(Aristote, Met., E, 4). L'adverbe haplds / amAwg est employé parfois au
sens d'absolument. « Ce qui n'est pas (to mé esti / T0 un €oTt) absolu-
ment. » (Platon, Parménide, 163c)

hautos / avTdc : soi-méme.

Réfléchi de autos / adTOC.

harmonia (hé) / apuovia (1)) : I'harmonie. Latin : harmonia.
La qualité d'ordre et d'organisation inhérente au cosmos.

On trouve déja abondamment le terme chez les pythagoriciens. Pour
eux, l'ensemble des étres est établi selon I'narmonie (D. L. VIII, 33 ;
Hippolyte, Contre les hérésies, 1, 11, 13) ; les rapports entre les nombres
constituent des harmonies (Aétius, I, III) ; 'ame humaine est une harmo-
nie (Philolaos, fr. 13 ; Macrobe, Réve de Scipion, 1, X1V, 19) ; la justice
est une harmonie de I'ame (Athénée, IX, 54) comme la vertu en général
(D. L., VIII, 33).

Héraclite professe une harmonie des contraires (fr. 8 et 10) ; mais
c'est une harmonie cachée (fr. 54). De méme pour Nicomaque
(Arithmétique, 1I) : « L'harmonie est universellement l'accord des
contraires. »

De méme, chez Platon, le monde est un ensemble harmonieux (Epin.
991e), ordonné par le Démiurge (Timée, 56¢). Mais surtout la vertu est
une harmonie de 1'dme (Laches, 188 d ; Timée, 90d) et la justice est
I'harmonie des vertus (Rep., IV, 443) ; la vie politique résulte d'une
harmonie entre gouvernants et gouvernés (Rep. IV, 430e). Quant a la
musique, elle doit s'efforcer d'imiter 'harmonie divine (Timée, 80b).

Les stoiciens ont employé, pour désigner I'harmonie du monde, une
abondance de termes synonymes : diacosmésis / hraxdounaig (D. L.
VII, 158): sumphénia | ovppwvia (Epictete, Entr. I, XII, 16) ;
diataxis | dvataki (ibid., X1, 17) ; sumpatheia | oounaBeia (ibid.,
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X1V, 1) ; épisundésis | Emovvdeoic (Marc Aurele, VI, 38) ; sundésis /
oVbvdeaic (ibid., VI, 9) : hénosis et taxis | Evworg xo Ta&1¢, union et
ordre (ibid., VI, 10).

De méme pour Plotin. Le monde, ce « vivant unique », est en sympa-
thie (sumpathés / ov uraBnic) avec lui-méme ; ou encore il est en accord
(sumphrdnos / 6 udppwvoq) avec lui-méme. I est ordre : taxis / Tafig
(v, 1v, 35).

hédoné (hé) / ndov1 (1)), le plaisir. Latin : voluptas.

Le terme recouvre, comme en frangais, toutes les nuances de plaisir
sensible et de plaisir psychique. Il est dérivé du radical hed-, qu'on
trouve dans le verbe hédomai / fidouau, se réjouir, dans hédus / ndvg,
agréable ; et dans hédumos / fdvuoc, méme sens.

Les auteurs grecs rangent le plaisir parmi les passions (pathé / ma6n,
sing. pathes), c'est-a-dire les états subis, et non voulus ; il est ainsi
opposé a l'action. Cela dans son genre. Spécifiquement, les anciens
discutent de la nature du plaisir. Les cyrénaiques, dont le maitre est
Amtlppe affirment qu'il est discontinu et fragmentaire ; c'est qu'en effet
ils s'en tiennent au plaisir du corps (D. L, II, 87) ; mais Epicure proteste :
cette conception est indigne d'un philosophe ; le véritable plaisir est
continu ; c'est ce qu'il déclare entre autres dans un fragment d'une lettre
adressée 3 Anaxarque, et conservé par Plutarque : « Je prone les plaisirs
stables et non les vertus creuses, futiles et désordonnées. » (Usener,
Epicurea, fr. 116) Quant a Platon, il émet du plaisir une conception
negatlve en faisant de lui I'état qui succede a la douleur (Phédon, 60b).
Epicure va dans ce sens quand il enseigne que le plaisir consiste a écarter
la douleur (Lettre a Ménécée, D. L., X, 128). « Quand nous disons que le
plaisir est le souverain bien, nous parlons de l'absence de douleur
physique et de trouble moral. » (ibid., X, 131")

En dehors de sa nature, le plaisir a posé aux philosophes grecs deux
problemes.

* Classification. La plus simple est évidemment celle qui partage les
plaisirs entre corporels et spirituels. Contrairement aux cyrénaiques, qui

.« Epicure plagait le bonheur dans le fait de n'avoir ni faim, ni soif, ni froid ».

(Clément d'Alexandrie, Stromates, I, XXI, 1).
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n'admettent que le plaisir du corps, Epicure affirme I'existence des deux
especes (D. L., X, 136). Platon distingue trois sortes de plaisirs, fondés
sur les trois parties de I'ame : végétative (I'appétit : épithumia /
¢mBvpia), sensori-motrice (le ceeur : thumés / Bvude), intellectuelle (la
science : mathésis / uafnoig) ; y trouvent spécifiquement leur plaisir
trois hommes différents : le premier dans le manger, le boire et 'argent ;
le second dans la domination et la réputation ; le troisieme dans la philo-
sophie et la vérité (Rep., IX, 580d-583a).

Ce sont surtout les stoiciens qui se sont ingéniés a une classification
des plaisirs. Diogéne Laérce (VII, 114-115) nous en fournit une liste de
quatre sortes : la joie maligne, la délectation (plaisir sensoriel), le diver-
tissement, le reldichement. Cicéron y ajoute la vanité (Tusc., IV, IX, 20).
Remarquons que Cicéron traduit le grec hédoné par le latin laeritia (la
joie), car le plaisir est chez le stoicien une attitude purement intérieure.

* Valeur morale. On oppose habituellement deux attitudes : 'hédo-
nisme, qui fait du plaisir la fin des actions et la source du bonheur, et
l'ascétisme ou rigorisme, doctrine qui le proscrit de la vie comme incom-
patible avec la vertu. La premicre attitude est en fait trés nuancée. Seul
Aristippe professe un hédonisme brutal : Xénophon nous le montre,
fidele & sa conception, « poussant le déréglement jusqu'a I'exces » dans la
nourriture et la lubricité (Mémor., 11, 1, 1). Mais Démocrite enseigne que
tout plaisir n'est pas a pratiquer : on ne doit choisir que ceux qui s'accor-
dent avec I'honnéteté (Stobée, Anth., V, 77). Pour Epicure, les sources
sont contradictoires. Les Epicuriens, écrit Cicéron, « rougissent des
paroles d'Epicure selon lesquelles il atteste qu'il ne connait aucun bien
qui ne ressortisse aux plaisirs des sens et aux voluptés impudiques. » (De
nat. deor., I, 40). Timocrate, cité par Diogene Laérce (X, 6-7), raconte
qu'Epicure vomissait deux fois par jour tant il se goinfrait et fréquentait
de nombreuses prostituées. Mais Epicure lui-méme déclare : « Quand
nous disons que le plaisir est le Souverain Bien, nous ne parlons pas des
voluptés des débauchés, ni des jouissances charnelles... Une vie
heureuse est impossible sans la sagesse, 'honnéteté et la justice » (D. L.,
X, 131-140). Et Lactance : « Epicure met le Souverain Bien dans le plai-
sir de I'esprit. » (Institutions divines, 111, 7).

La théorie platonicienne du plaisir, dans son achévement, est expri-
mée dans le Philébe. Dans le Phédon, tout nouvellement revenu de son
séjour dans 1'école pythagoricienne de Tarente, Platon professe une vertu
rigoriste, par laquelle I'dme ne doit avoir aucune union ni aucun

commerce avec le corps (67a). Ensuite, il établit que, si le plaisir n'est
pas le Bien, il joue un certain role dans la vertu, aprés la mesure
(métron / pétpov) et lintelligence (nodis) (Philebe, 66a-67a). Et le
plaisir trouve ainsi sa place positive (44a-46a). A son tour, Aristote,
s'élevant au-dessus des doctrines qui font du plaisir les unes le Souverain
Bien, les autres le mal, entreprend de montrer qu'il est toujours lié a
quelque bien, sensible ou spirituel ; et il développe sa théorie finaliste :
tout acte atteint sa perfection quand il rencontre le meilleur de ses objets,
et produit ainsi un plaisir proportionné a cette perfection ; et ainsi le
plaisir le plus parfait est celui de l'activité la plus haute de 'homme
quand elle rencontre son objet ; le meilleur plaisir est donc celui de la
contemplation intellectuelle (Eth. Nic., X, IV-V).

Pour les stoiciens, plaisir et douleur ne sont pas de nous, puisqu'ils
nous affectent malgré nous ; ils ne sont donc pas un mal, puisque mal et
bien viennent de nous ; ils le deviennent quand nous leur donnons notre
assentiment (Epictéte, Entretiens, I, XXIV, 20 ; Marc Aurele, VIII, 51 ;
Cicéron, De fin., I, 13 ; Tusc., II, XXV, 61). Cléanthe, Chrysippe et
Denys d'Héraclée ont écrit un traité Du plaisir.

Locution : hédonés kratei (ndovnc xpdrer triomphe du plaisir !)
(Périandre, Sentences, 13 ; Pittacos, Sentences, 21).

hégémonikon (to) / nyepovikdv (19) : « I'hégémonique ».

Terme spécifiquement stoicien : la présence en nous de la Nature
universelle qui dirige nos actions (Marc Aurele, [X, 26).

hékon / exwv : volontairement, de son plein gré

hékousios / £éxovo10¢ : volontaire.

« On ne peut subir l'injustice qu'involontairement. » (Aristote, Eth.
Nic., V, IX, 8).

hén (to) / év (16), I'Un. Latin : Unum.

Ce terme est le neutre de 'adjectif numéral heis / £1¢ (féminin mia /
pict). Substantivé, il peut avoir deux sens :
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— 1'Unique, la Réalité qui accapare l'étre et qui n'en tolére pas
d'autre ;
— le Tout (pan, holon), la Réalité qui rassemble tout en elle.

Pour Aristote, le mot hén aurait quatre sens : le continu, l'unité forme,
l'unité individu, I'unité universalité (Mer., I [i6ta], 1).

On retrouve en effet dans ce quatuor quatre notions :

— Le continu = notion géométrique (I'unité de la ligne s'oppose a la
discontinuité du nombre).

— L'unité-forme = notion biologique (l'organisme) ou cosmologique
(le monde). Un ensemble solidaire régi par des lois : la phusis.

— L'unité-individu = notion arithmétique (l'unité est le principe du
nombre, qui reste elle-méme au sein du nombre tout en se multi-
pliant).

— L'unité universalité = notion vraiment philosophique, méme si elle
est la notion scientifique par excellence (universalité des concepts,
des rapports, des lois).

Ces sens ont pourtant tous quatre une signification philosophique :

— Le continu correspond a I'Un au sens d'Unique, qui n'admet ni
duplication ni morcellement (Parménide).

— L'Un-forme est l'unité unifiante, qui récapitule le divers (Héraclite,
les stoiciens). Logiquement, il est le genre qui contient les especes.

— L'Unité-individu est l'individuel s'opposant au général : l'unité
s'opposant quantitativement a la multiplicité et qualitativement a la
diversité. Il est surtout le Premier existant, qui engendre les autres
(Pythagore, Plotin).

— L'Un universel est le transcendantal (au sens scolastique) : la
présence de I'Etre dans tous les étres, et qui leur permet d'étre.

Le sens philosophique du mot a évolué au cours des siecles.

» Sens cosmique : Chez les Ioniens, I'Un est I'élément originaire du
monde, qui réunit en fait les deux sens premiers : au départ l'unique,
matigre pléniére ; ensuite le Tout, sorti d'elle. C'est ainsi que Musée!,
auteur plus ou moins mythique, écrit que tout nait de 'Un (ex henos) et
retourne a I'Un (D. L., Fr. 39). C'est ainsi également que Thales déclare
que le monde est un (Aétius, II, I, 2), Anaxagore que le monde est un et
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11 était réputé athénien, mais il est fortement imprégné de la pensée ionienne, ce qui le
montre plus tardif que ne le voudrait la 1égende qui en fait un contemporain d'Orphée.

indivisible (fr. 8), Héraclite, plus soucieux de sagesse que de science,
que cette sagesse consiste a reconnaitre que le Tout est un (fr. 50) et que
la loi est d'obéir a la volonté de I'Un (fr. 33). Empédocle, qui emboite le
pas aux Joniens, dit a peu pres la méme chose que Musée : I'Un nait du
multiple et le multiple de 1'Un (fr. 26, 8-9). Aristote sanctionne les
diverses sources : selon certains, explique-t-il, tout serait sortit de 1'Un
{ek tod hénos) ; et il nomme Anaximandre, Anaxagore et Empédocle
(Phys., 1, 4) ; ailleurs, il rapporte que pour tel I'Un est ' Amitié, pour un
autre I'Air, pour un autre méme |'Indéterminé (Mez., I [idta], 2). C'est
nommer Empédocle, Anaximene et Anaximandre. De son c6té,
Xénophon, invoquant le désintérét de Socrate pour ces sortes de
problémes : « Certains enseignent que I'Etre est un, d'autres d'une multi-
plicité incalculable » (Mem., 1, 1, 14).

* Sens métaphysique. 11 apparait avec Pythagore. Pour celui-ci, la
Monade (Monas), Dieu, le Bien et I'Un sont des termes interchangeables
(Aétius, I, VII, 18). De méme pour ses disciples métaphysiciens.
« Archytas et Philolaos appellent indifféremment 1'Un, Monade, et la
Monade, Un. » (Théon de Smyrne, Sciences mathématiques, XX, 19).
Selon Philolaos, il existe « un Recteur et Maitre de toutes choses, qui est
Dieu et {'Un. » (Philon d'Alexandrie, Création du monde, 23)

Avec Parménide, 1'Un n'est plus le Principe, la Source des €tres, mais
I'Unique, I'Etre qui ne tolere pas d'autre. C'était certes un Italique, puis-
qu'il enseignait a Elée, mais, de méme que Pythagore, le maitre de
Crotone et de Métaponte, était natif de Samos en Jonie, Parménide avait
vu le jour a Phocée en Ionie, puisque c'était en 540, cinq ans avant la
fondation d'Elée par les Phocéens. Son raisonnement est simple : I'Etre,
étant éternellement le méme, est parfait et inchangeable ; il ne peut donc
étre Principe, car le fait de donner l'étre a d'autres lui Oterait la totalité de
I'Etre. Cet Un est purement intelligible, car seule la voie de la raison peut
le trouver, les sens ne connaissant que le multiple (fr. II, VI, 4 ; VIII,
20) ; I'un de ses caracteres est la continuité, toute métaphysique, ce qui
signifie qu'il n'y a pas de faille en lui, qui introduirait I'imperfection et la
multiplicité (fr. VIII, 5-6). Cette doctrine est partagée par Mélissos : si
I'Etre n'était pas Un, il serait limité (Simplicius, Phys., 110, 5 ; De caelo,
555, 14).

Le cas de Xénophane est plus difficile ; chronologiquement intermé-
diaire entre Pythagore et Parménide, on le donne pour disciple du
premier et maitre du second, ce qu'il faut prendre en un sens trés large.
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L'Un, qu'il identifie a Dieu, est entierement spirituel ; mais est-il trans-
cendant ou immanent au monde ? Est-ce que ce qu'il nomme I'Un est
simplement le seul étre spirituel, ou le Tout dont I'dme est Dieu ? v.
théos / Bed¢ : Dieu.

* Apres Socrate. Platon, partisan de l'existence du multiple, admet
volontiers que 1'Etre est I'Un, avec cette différence que I'Un de
Parménide est I'Unique, alors que celui de Platon est 'Universel, ce qui
fait l'unité de 1'Un et du multiple. C'est la position défendue avec subtilité
dans le Parménide, dans lequel Platon, montrant que la Réalité absolue
et originaire réside dans les Essences éternelles (v. eidos), prouve par
l'absurde l'inconsistance de la thése parménidienne.

Aristote, selon sa méthode habituelle, commence par instruire le
proces de ses prédécesseurs, d'abord dans la Physigue (1, 2-5), tout en
protestant que I'examen du probléme métaphysique de 1'Un n'est pas du
ressort de la science physique (I, 2, 184b) ; puis dans la Métaphysique
(A, 3, 5, 8). C'est alors qu'il consacre au concept d'Un une longue notice
(Met., A, 6) : I'un est dit soit par accident (kata sumbébékos) : Coriscus
et musicien ne font qu'un ; soit par essence (kath'hauto : « en soi ») ; on
trouve alors plusieurs types d'un: le continu dans le corps, l'unité
physique (I'eau, le vin), l'indivisibilité substantielle (une chose définie
comme telle). Puis, rappelant que 1'Un et I'Etre (v. on) sont identiques et
les plus universels de tous les prédicats, il constate que ni I'un ni l'autre
ne sont des substances (v. ousia). (ibid. Z, 16) ; et, aprés avoir examiné
les différents sens de 1'Un, il considere I'opposition de I'Un et du multiple
(polla / ToAAa, pl. neutre de TOAVG, nombreux), de l'indivisible et du
divisible, du méme et de 1'autre, du semblable et du dissemblable (ibid., I
fiota], 3-6). On retrouve ces discussions au livre N, chap. 1-6.

Les stoiciens n'utilisent pas habituellement le terme hén ; ils lui préfe-
rent pan, le Tout. Marc Aurele écrit incidemment que « le monde est un
(heis) constitué par le Tout, que Dieu est Un formé de tout, que la subs-
tance est loi unique, raison unique et commune, vérité unique... » (VII,
9).

C'est Plotin qui, reprenant le principe pythagoricien, donne & 1'Un
toute son importance métaphysique. Il lui consacre les trois derniers
traités de la VI¢ Ennéade! : Du Bien, De la liberté et de la volonté de

. C'est Porphyre, dans son édition de I'ceuvre de Plotin, qui a attribué a ces traités les
trois derniéres places (52, 53, 54) ; en réalité, ils ont chronologiquement les numéros
38,39 et 9.

I'Un, Du Bien ou de I'Un, et le premier de la Ve Ennéade : Les Trois
hypostases primitives. L'Un est la premiére Hypostase, premier Principe,
Dieu, éternel et parfait ; il est pensée de lui-méme, libre vouloir bien que
ne pouvant que ce qui participe de sa perfection. « L'Un est parfait parce
quil ne cherche rien, ne posséde rien et n'a besoin de rien. Etant parfait,
il surabonde, et cette surabondance produit un autre que lui. » (V, II, 1)
Mais I'Un n'a aucune détermination, car il n'est aucune des réalités qui
tiennent de lui I'existence ; c'est 1 son absolue transcendance, qui le rend
ineffable. L'hypostase qui en procéde immédiatement est I'Esprit (nods).

Proclus suit Plotin : tous les étres procédent de 1'Un, et I'Un est iden-
tique au Bien (Théologie, 1-13).

hétéros / €tepoc : autre. Latin : alter.

Contrairement & allos / &AMog (Latin : alius), qui est un autre pluriel,
hétéros est un autre singulier : il est 'un de deux. Dans le Sophiste
(256d-258c), Platon établit I'existence d'un non-étre positif, en montrant
qu'il est I'autre du méme (autos), c'est-a-dire de I'Etre. Aristote insiste
sur l'altérité spécifique, plus exactement « l'autre selon I'espéce » : to
hétéron t6 eidei / 70 £tepov T €1det ; deux choses sont dites avoir ce
caractere quand elles sont de deux especes a l'intérieur du méme genre
(Mer. 1 [iota], 8 ; A, 10).

héxis (hé) / €€1c (1)) : I'état, la manieére d'étre, la disposition.

L'une des dix catégories d'Aristote, incluse d'ailleurs dans la qualité
(poion) dans le traité des Catégories (VIII), mais séparément dans la
Métaphysique (A, 20). Concept vague, qui comprend surtout la disposi-
tion, ou capacité habituelle d'émettre des actions ; parmi celles-ci, il faut
distinguer tout particulitrement la vertu (arété) (Eth. Nic., II, VI, 15) et
la science (épistémé) (ibid., VI, 111, 2-4). Epictéte lui associe la faculté :
dunamis (Entretiens, II, XVIII, 1).

holon (to) / 6xov (16), I'Univers. Latin : Universum.

L'ensemble, la totalité. v. pan, cosmos.

Aristote consacre une notice a ce terme dans le livre A de la
Métaphysique (n° 26). Le holon est ce qui fait 'unité (hén) des choses.
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Et cela de deux fagons différentes : ou bien ces choses ont déja une unité,
et le tout est alors comme le genre aux espéces ; ou bien elles n'en n‘ont
pas, et c'est leur réunion qui forme un tout, comme dans l'organisme

humain.

Pythagore, au dire d'Héraclide Lembos, aurait composé un traité De
I'Univers : Péri toti holou (D. L., VIII, 7). Platon emploie incidemment
le terme, soit au sens de I'Univers physique (Lysis, 214b), soit pour dési-
gner l'union de I'ame et du corps (Alcibiade, 1, 130 a), soit dans un sens
métaphysique (Rep., V1, 486a), soit dans un sens arithmétique (Théététe,
204b).

Le terme est employé constamment par les stoiciens pour désigner
'ensemble de toutes choses, le Tout en dehors duquel rien ne peut €étre.
Zénon de Cittium avait écrit un ouvrage (perdu) qui portait ce nom (Péri
tod holou) (D. L., VII, 143). L'homme, selon Marc Aurele, est une partie
du Tout : méros toi holou (X, 6).

Plotin utilise le terme au sens cosmologique : c'est un immense
Vivant : holon zdon / SAov Lwov (IL, 1, 3).

homoiosis (hé) / dpoiwoic (1) : I'assimilation, la
conformation. Transl. usuelle : homéosis. Latin : assimilatio.

Action de devenir semblable, conforme a un modele.

L'adjectif homoios (archaique : homos) signifie semblable ; le verbe
homoié / Opoww : rendre semblable ; le suffixe -sis / -01¢ indique
I'action. Cette notion s'est imposée sous l'influence de l'orphisme, dont
les disciples devaient s'efforcer de ressembler a Dionysos déchiré par les
Titans, image du sacrifice de soi.

On ne s'étonnera pas de trouver ici Pythagore, qui était adepte de
l'orphisme. Selon ce maitre, « la philosophie est une assimilation a Dieu :
homoibsis théou (Stobée, Ecl., VI, 3 ; Plutarque, De superstitione, 9 ;
Jamblique, Vie de Pythagore, 86). Platon, qui a été durant plusieurs
années 1'éleve des pythagoriciens, adopte a son tour cet enseignement ;
1'ame est d'ailleurs a priori semblable aux Essences (eidé), principe éter-
nel et parfait ; elle est donc comme elles divine, immortelie, intelligente,
indissoluble (Phédon, 80a) ; c'est sa chute qui, provoquant l'union a un
corps, la prive de ces prérogatives ; ce n'est qu'en retournant a ce prin-
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cipe, grice a la dialectique, qu'elle s'en va « vers ce qui lui est
semblable » : eis to homoion (ibid., 81a). C'est I'évasion (phugé) de ce
monde ; « et 'évasion, c'est I'assimilation a Dieu. » (Théététe, 176b).
Plotin a son tour a montré comment I'dime devient semblable a Dieu par
la vertu (I, I, 2-3), grice au Bien et a la Beauté (I, VI, 5-9).

horismos (ho) / 6piopdc (6) ; horos (ho) / 6pog (0) :
la définition.

Métaphysique : la définition correspond a la quiddité (to ti €n einai)
(Met., Z, 4, 10, 12). Logique : la définition d'un étre se fait par ses causes
(Aristote, Anal. post., 11, 9). C'est un prédicable ; elle exprime l'essence
d'un sujet (id. Top., I, 5).

hormé (hé) / épputi () : l'inclination.

Pour Epictete, elle est « de nous » (éph’hémin / &b’ fuiv) (Manuel, 1,
1; Entretiens, L 1, 1).

hulé (hé) / BAn (1), la matiére. Transl. usuelle : hylé. Latin :
materia.

Dérivé : hulikos / VA1kS¢ : matériel

La substance indéterminée commune aux corps : un arbre, un meuble,
une canne ont pour matiere commune le bois. L'abstraction en arrive a
imaginer une matiere indifférenciée, qui n'est ni bois, ni pierre, ni métal,
mais une réalité sensible dont sont faites toutes choses.

Hulé signifie primitivement le bois, dans tous les sens du terme :
l'arbre, la forét, le bois de chauffage ou de charpente. Les philosophes
adopterent le mot pour désigner la matiére, qui, a cause de son caractere
indifférencié, n'avait pas de dénomination. La matiére s'oppose d'une part
A l'esprit (noiis), qui est la réalité immatérielle par excellence ; d'autre
part 2 la forme (eidos, morphé), qui est I'acte métaphysique exercé sur la
matiére pour la différencier. La matiére premiere (proté hulé / TPWTN
BAn) est la matiére en général, considérée en dehors de sa forme ; la
matiére prochaine (eschaté / €éoxatn) est celle de la réalité singuliére,
unie 2 sa forme (Aristote, Met., H, 6). Autre opposition : la matiére

67




68

sensible (aisthété / oioONTH) et la matiere inrelligible (noéte / vonTn),
par exemple celle des étres mathématiques (ibid., Z, 10).

Les premiers penseurs ioniens n'ont pas employé le mot hulé, trop
universel encore pour eux ; mais, pour trouver a l'origine du monde une
matiere unique, ils ont privilégié tantot I'eau, tantdt l'air, tantot le feu,
comme Principe (arché. v. ce mot) matériel du monde. Un progres est
fait cependant avec Anaximandre, deuxiéme chef de 1'école de Milet,
quand il propose pour principe de toutes choses l'indéterminé (apeiron /
Gmelpov), ce qui est un autre nom de la matiere.

L'emploi de hulé, si nous en croyons Aétius (I, XXIV, 3) et le
Pseudo-Plutarque (Epitome, 1, 24), commence avec Pythagore, qui affir-
me que la matiere étant inerte (pathété / woOnTn), est soumise a la
corruption (phthora). Diogéne Laérce (II, 6) affirme qu'Anaxagore est
« le premier qui ajouta I'Esprit (nofis) a la matiere. »

Platon méconnait ce terme, mais Aristote en use en abondance. La
matidre est nature (phusis) : elle est sujet (hupokeiméné) universel du
mouvement (kinésis) et du changement (métabolé) (Phys., II, 1, 193a).
Elle est Etre en puissance, devant passer a I'acte grice a la forme (eidos)
(Met., H, 1) et devenir ainsi substance (ibid., H, 2). Elle est dailleurs,
d'une certaine fagon, substance (ousia), car elle demeure elle-méme a
travers les changements (ibid., H, 1) ; et la substance peut se prendre en
trois sens : comme matiére, comme forme et comme composé (De an.,
I1, 2). La matiére est cause (aitia) ; car « on appelle cause, en un premier
sens, la matiere immanente dont la chose est faite. » (Met., A, 2) ; on peut
méme la dire cause premiére (ibid., H, 4) ; elle est, de toute fagon, l'une
des quatre causes des choses sensibles (Phys., 11, 3, 193b, 195a; 7,
198b). On peut finalement lui donner le nom de principe : arché / apxi
(ibid., 1, 7, 190b). Pour les stoiciens, la substance de tous les €tres est la
matiére premiére (proté hulé) (D. L., VIL, 150).

Plotin a consacré un traité aux Deux matiéres (I1, IV). Ce sont d'une
part la matiére intelligible (noéra / voepd) qui est divine (théia / Berax)
et éternelle (aidios / aidiog) ; d'autre part la matiére sensible (aisthéte /
aioOnTr), qui n'a pas ces qualités. Chacune est indéterminée (apeiros /
dretpoc) (I, 1V, 7, 14, 15). Elle est donc privation (stérésis/
otépnoic), et étant privation elle est non-étre (ouk on / ovk 6v) ; Plotin
reprend ces thémes ailleurs: la mati¢re, a titre de substratum
(hupokeiménon) corporel, est non-étre (mé€ einai / uf €ivon) et impas-
sible (apathés / &radric) (I, VI, 7). Et ainsi, elle est le mal (to kakon /

10 kokov) (1, VIIL, 7-11). Ailleurs (II, V, 2), Plotin traite de la matiére
comme étre en puissance (dunamis).

hupokeiménon (to) / droxeipevov (16) : le sujet, le
substratum. Transl. usuelle : hypociménon. Latin : subjectum,
suppositum (sens logique)

La substance en tant que sujet, c'est-a-dire substrat des accidents. De
hupokeisthai, se tenir dessous. v. ousia. On trouve déja le terme dans le
traité Des Principes (Péri archon) d'Archytas (dont l'authenticité est
d'ailleurs contestée).

hupolépsis (hé) / dméAnyng (1) : I'opinion. Transl. usuelle :
hypolepsis.

« La croyance (pistis) est une opinion » (Aristote, Top., IV, 5). « Ce
qui est de nous, c'est l'opinion. » (Epictete, Manuel, 1, 1 ; XX, XXXI)
« Tout est opinion. » (Marc Aurele, II, 15 ; XII, 22).

hupostasis (hé) / dméatacic (1)) : I'hypostase.

Equivalent de substance, ou de personne. Terme propre 2 la philoso-
phie de Plotin. Les trois hypostases, qui sont les Principes de toute
réalité, proceédent l'une de l'autre : ce sont 'Un (hén), I'Esprit (nods) et
'Ame (psuché). v. ces mots. (Ennéades, V, )

hupothésis (hé) / tmdBeoig (1) : I'hypothése. Transl. usuelle :
hypothésis.

Chez Platon, la méthode dialectique rejette successivement toutes les
hypothéses pour s'‘élever jusqu'au principe (Rep. VII, 533c). Chez
Aristote, prémisses du syllogisme démonstratif (Anal. post., 1, 1).

idéa (hé) / 1déa (1)) : I'idée. Synonyme restreint de eidos. v. ce
mot.
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idion (to) / idiov (16) : le propre.

Logique. « Ce qui, sans exprimer l'essentiel de l'essence du sujet,
n'appartient cependant qu'a lui. » Par exemple, pour un homme, savoir
lire et écrire (Aristote, Top., I, 5). L'un des cinq prédicables
(katégoroumeéna) chez Aristote et chez Porphyre (Isagogé, XII).

kalon (to) / xaAdv (19) : la beauté.

Neutre substantivé de kalos : beau. Platon demande au philosophe de
s'élever jusqu'a la Beauté en soi (auto to kalon) (Rep., V, 476b) ; c'est
Erds qui nous y conduit (Banquet, 206e, 210a-212c¢). Plotin a rédigé un
traité De la Beauté (I, VI), dans lequel il traite successivement de la
beauté des corps, de la Beauté des ames et de la Beauté éternelle, qu'il
nous montrera ensuite comme identique a I'Esprit (noiis) (V, VIIL 3) et a
I'Etre (V, VIIL 9). Autre forme : kallos (to) / ké&Arog (16).

kakon (to) / xaxdv (16), le mal. Latin : malum. Pluriel : kaka (ta) /
Kaka (t1a).

Au masculin : kakos (ho) / xaxd¢ (0) ; le méchant, celui qui commet
le mal.

kakon est l'adjectif neutre substantivé de kakos, mauvais, méchant. Il
désigne le mal en général, mais plus spécialement le mal moral, celui qui
est commis par 'homme.

Le probleme du mal (général ou moral) ne suscite pas d'abord la
réflexion des philosophes. Le mal n'est pas un probléme, ou du moins il
est un scandale, mais ne trouve qu'une explication officielle, celle de la
mythologie, répercutée par les poetes : Théognis, Eschyle, Sophocle
pleurent le malheur de I'humanité, en s'inclinant devant les arréts irrévo-
cables de la divinité. Grace a l'orphisme, la doctrine de 'immortalité de
I'ame est adoptée par Phérécyde, Pythagore et leurs disciples (v. psuché),
et offre ainsi une survie heureuse apres une vie malheureuse. Mais seul
le sage peut l'obtenir, parce qu'il fait le bien (agathon). A partir de ces
contestations, la réflexion philosophique tente de répondre a plusieurs
questions : le mal regu par I'homme est-il gratuit, étranger a sa responsa-
bilité ? Le mal fait par lui est-il coupable ? Qu'est-ce qui peut dissuader
I'homme de commettre le mal ?
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Pythagore tente d'accorder la théologie et 1a morale en affirmant 1 Ia
fois la bonté de la divinité et la responsabiiité de I'nhnomme : 1a Destinée
n‘envoie pas des maux aux hommes de bien, mais seulement aux
coupables qui n'ont qu'a s'en prendre a eux (Paroles d'Or, 17-20, 24-58 -
Jamblique, Vie de Pythagore, 21, 8 ; Hiérocles, Sur les Vers d'or de
Pythagore, 11 ; Aulu Gelle, Nuits attiques, V1, 2) ; Socrate, si I'on en
croit Platon dans le Protagoras (345d-e) professait l'irresponsabiité de
l'auteur du mal ; son action ne s'explique que par I'ignorance : « Ceux qui
font le mal (kaka) le font malgré eux. » et aussi (Gorgias, 361b) : « Nul
n'est injuste volontairement. » Mais nous ne trouvons aucun écho de
cette affirmation chez Xénophon, pourtant auditeur zélé de Socrate.
Platon, qui personnellement adopte la doctrine contraire, nous montre les
ames coupables condamnées par la Justice divine (Phédon, 108b-c) ;
mais il n'emploie pas le mot kakon. D'autre part, les pythagoriciens
attribuaient l'existence du mal au monde sensible, qu'ils appellent
I'inachevé (apeiron) (Aristote, Eth. Nic., 11, VI, 14). Epicure rejoint la
théorie du Protagoras en affirmant que personne ne choisit le mal, car
chacun est attiré par le bien (Sentence n° 16). Pour les stoiciens, le mal
n'existe pas objectivement : la Nature universelle étant parfaite, il n'y a
pas de place pour le mal (Epictéte, Manuel, XXVII ; Marc Aurele, VI, 1 ;
Cicéron, De nat. deor., 11, 14). Subjectivement, le mal est une apparence
(Epictete, Manuel, 1, 5; V) ; pour Chrysippe, ce sont les hommes qui
sont coupables de leurs propres maux, en refusant de se servir de leur
raison. (Aulu Gelle, Nuits attiques, VI, 2) ; pour Marc Auréle, le mal
existe d'une certaine fagon, mais il nous est envoyé par la Providence
pour exercer notre vertu (IV, 49 ; VIII, 46). C'est également l'avis de
I'académicien Bion de Borysténe : « Le mal, c'est de ne pas pouvoir
supporter le mal. » (D. L., IV, 48) Plotin développe sa théorie du mal
dans son traité sur 1'Origine des maux (I, VIII). Le mal, c'est I'absence du
Bien ; or, c'est a la matiére que le Bien fait complétement défaut ; donc le
mal est dans la matiére. Chez I'hnomme, c'est le corps qui participe de la
matiere, et est pour 1'dme la source du mal. Ainsi, « nous ne sommes pas
le principe de nos maux... le mal existe avant nous ; il posseéde I'homme
malgré lui. » (VIIL, 5).
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katalépsis (hé) / xatdAnyig (1) : la compréhension.

Chez certains stoiciens (Chrysippe, Antipater, Apollodore), cette
représentation évidente est le seul critére de vérité (D. L., VII, 54).

kataphasis (hé) / xatddaoic (1)) : I'affirmation.

Logique. Proposition affirmative : « déclaration qu'une chose se
rapporte a une autre » (Aristote, De int., VI).

katégoréma (to) / xatnydpnpa (16) : le prédicat.

Terme de logique : ce qu'on affirme d'un sujet. Dans la proposition

(apophansis) « Socrate est un homme », homme est le prédicat (Aristote,
Cat., IV).

katégoria (hé) / xatnyopia (1) : la catégorie. Transl. usuelle :

12

categoria. Pluriel : Katégoriai (hai). Latin : praedicamentum (plur. :
praedicamenta).

L'un des modes de l'étre, une maniére d'étre de 1'étre. Vient du verbe
katégoréd, j'affirme. D'abord terme juridique : katégoréd, c'est accuser,
porter plainte ; la katégoria est alors une accusation. Aristote en fait un
terme philosophique, qu'il développe dans Les Catégories, traité de
Jeunesse d'essence logique, devenu le premier livre de 'Organon dans le
Corpus aristotelicum.

Les catégories sont les notions les plus générales de la philosophie
(point de vue logique, intérieur au sujet pensant), sous lesquelles peuvent
€tre regroupés les objets de la connaissance (point de vue métaphysique,
extérieur au sujet pensant). La catégorie est donc le résultat d'un effort de
la raison pour unifier dans un concept universel (abstrait) les multiples
aspects du réel (concret).

Le premier systéme de catégories a été établi par Aristote, relayé par
Porphyre. Plus tard, Kant (analytique transcendantale de la Raison pure),
puis Hegel (Logique) établiront leur propre systéme des catégories. Mais,
avant I'emploi du mot, on peut estimer que les cinq Genres suprémes (v.

génos), chez Platon, constituent un ensemble de catégories (Sophiste,
247-259).

Les catégories d'Aristote se veulent une liste exhaustive des genres
les plus généraux de l'étre, notions irréductibles entre elles et irréduc-
tibles a I'Etre universel. En fait, ces dix catégories se réduisent a deux : la
substance (ousia = I'étre en soi) et 'accident (sumbébékos = I'étre dans
ses modalités extérieures). Les neufs accidents sont les espéces d'un
méme genre, et leur liste n'est pas exhaustive ; elle a d'ailleurs été criti-
quée séverement par Plotin dans les trois premiers traités de la VIe
Ennéade, Sur les premiers genres de l'étre.

Catégories d'Aristote

Grec Latin
1.la substance  ousia/ ovoia substantia
2. la qualité poion/ woiov (adv.) qualitas
3. la quantité poson / téoov (adv.) quantitas
4. 1a relation pros ti / Tpd¢ T (prép. + pronom)  relatio
5. l'action faite  poiein / mo1e1v (verbe) actio
6. 'action subie  paschein / T@oxetv (verbe) passio
7. l'état échein / Exelv (verbe) habitus
8. le temps poté / wéte (adv.) quando
9. le lieu poi / mov (adv.) ubi
10. 1a position keistai / ke100au (verbe) situs

Au III¢ siécle de notre ere, Porphyre, néo-pythagoricien, disciple de
Plotin et éditeur des Ennéades, a tenté de renouveler le systéme des caté-
gories dans son Isagoge / Elgaywyn, c'est-a-dire « introduction » aux
Catégories d'Aristote. L'ouvrage fut traduit en latin par Boece. Les
notions sont cette fois réduites a cinq, exclusivement logiques!, qu'il
appelle des voix (phdnai), et qui sont en fait des prédicables
(katégorouména).

1. le genre génos / yévog genus

2. l'espéce eidos / £150¢ species (= forme)
3. la différence  hétérofon / ETepoiov differentia

4. le propre idion / idiov proprium

5. l'accident sumbébékos / ovpuPefnxdc accidens

. Dans les Topiques (1, 5), Aristote, aprés avoir rappelé les dix catégories, énumere

comme prédicables, c'est-a-dire comme capables d'étre attribués a un sujet : la
définition, le propre, le genre et 'accident. Comme premiere catégorie, il remplace la
substance par l'essence : ti esti / Ti £0TL.
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katégorouménon (to) / xatnyopodpevov (16) : le prédicable

Classe de concepts sur laquelle porte le raisonnement. Dans les
Topiques (I, 4-5), Aristote désigne comme prédicables : la définition
(horos), le genre (génos), le propre (idion) et 1'accident (sumbébékos).
Dans I'lsagogé (Porphyre) en désigne cing. v. katégoria, génos.

katharsis (hé) / x@@apoig (1) : la purification

De'katharos : pur. Méthode progressive de détachement des sens
pour vivre selon la pensée. C'était déja le souci des orphiques, adopté par
les pythagoriciens ; Empédocle a écrit un livre des Purifications
(katharmoi), ou il reproduit d'ailleurs textuellement un vers de
Pythagore (Paroles d'or, 71). Chez Platon, la katharsis est un long

exercice d'ascese pour se délivrer du corps, exigence de la philosophi
(Phédon, 67c¢). g p phie

kath'hékaston (to) / ka0’ éxaotov : I'individuel

\ Opposé a katholou, l'universel (Aristote, De int., VII ; Met., Z, 10
13). ‘

katholou (to) / xaB6Aov (16), I'universel, le général. Latin :

74

universum.

Ce mot est un adverbe, substantivé par Aristote. Il est dérivé de
holon : 1'univers. (v. ce mot). C'est une contraction pour kata holou

(génitif) = « quant a l'univers », « se rapportant au tout ». Il s'oppose 2 to
kath’ hékaston / 70 ka0’ €xaaTov : le singulier.

C'est dans le traité De l'interprétation qu'Aristote définit ces termes.
« Jappelle universel ce dont la nature est d'étre affirmé de plusieurs

suj‘ets, et singulier ce qui ne peut 1'étre. Par exemple, homme est un mot
universel, et Callias un mot individuel » (VII).

.Aristote fait a Socrate la gloire d'avoir le premier employé la notion
un{verselle (katholou) (Mez., M, 4). Il revient sur ce sujet dans la
Métaphysique (Z. 10 et 13), od il montre que I'universel n'est pas une
sub§tance. Seuls sont substances les individus : te] homme, tel cheval.
Mais l'universel ('homme, le cheval) ne peut étre qu'un prédicat :

« Socrate est homme. » « La substance d'un individu lui est propre et
n'appartient a aucun autre ; 'universel, au contraire, est quelque chose de
commun. » On en arrive ainsi a l'universel comme objet de science : des
individus, il n'y a ni définition, ni démonstration ; ils ne sont objets que
d'opinion ; au contraire, est permanent ce qui appartient a un genre
défini ; lui seul est donc objet de science (Z. 15, 1039b).

kénon (to) / xevdv (16), le vide. Latin : vacuum.

Neutre substantivé de l'adjectif kénos / xevog : vide.

Faille dans la continuité de la matiere (point de vue physique) ou dans
la plénitude de I'Etre (point de vue métaphysique).

Le vide est considéré chez les Grecs de deux fagons différentes : ou
comme un facteur d'imperfection, qui met en cause la totalité et la
perfection du réel (école éléatique) ; ou comme un facteur d'’harmonie,
qui permet la différenciation, la complémentarité et le mouvement des
différents éléments du réel. Au probleme de l'existence du vide intérieur
au monde sensible, deux réponses : il existe (les atomistes : Leucippe,
Démocrite, Epicure) - il n'existe pas (Parménide, Platon, Aristote).

Pour les pythagoriciens, le vide est extérieur au kosmos ; en effet,
celui-ci étant un grand Vivant, a besoin de respirer, et il accomplit cette
fonction grice au vide qui I'entoure (Aétius, II, IX, 1 ; Pseudo-Plutarque,
Epitome’, II, 9 ; Stobée, Ecl., I, XVIII, 4). Pour eux, le vide est aussi
interne au nombre, puisqu'il sépare les unités (Aristote, Phys., 1V, 6).
Pour Parménide et ses disciples, le vide est impossible, car il est un non-
étre et, par définition, le non-8tre n'existe pas (v.on); «le vide, dit
Zénon, n'existe pas.» (D.L. IX, 29) Du point de vue cosmique,
MEélissos résume cette position en une belle formule : « Rien n'est vide,
car le vide n'est rien. » : « kénéon' estin ouden, to gar kénéon ouden
estin / KEVEGY £0TLV OVDEV, TO YOp KEVEOV ODDEV goTiv (Aristote,
Phys., 1V, 6 ; Simplicius, Phys., 111, 18). Contre les Eléates s'érigent les
atomistes (Leucippe, Démocrite) pour lesquels le vide est nécessaire a la
composition de la matiere : il est le lieu ol se déplacent et se rencontrent
les atomes (Aristote, Phys., 1, 5;1V, 6 ; De gen., I, 8;Met, A, 14;T,5,
etc. ; Théophraste, De la sensation, 55-56). Platon écarte le vide inci-

1.

Dorien au lieu de kénon, qui est le dialecte attique, lequel deviendra le grec commun.
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demment d'un revers de main : « Le vide n'existe pas. » (Timée, 79b-c).
Aristote emploie fréquemment le terme kénon pour mentionner les
doctrines de Parménide, Leucippe, Démocrite. Il débat du probléeme au
livre IV de la Physique (6-9) et en conclut, comme Platon, 2 l'inexistence
du vide, ce que nous prenons pour tel quand il s'agit d'un corps trés ténu
(cf. De caelo, 1, 9). Epicure, disciple de Démocrite, enseigne 1'existence
nécessaire du vide (Lettre a Hérodote, D. L., 40-46, 67).

kinésis (hé) / xivnoig (1)) : le mouvement, le changement.

Latin : motus.

kinéton (to) / xivntov (16) et :
kinouménon (to) / xivodpevov (16) : le mobile, I'étre mi.

Latin : mobile.

kinoun (to) / xivovv (16) : le moteur, I'étre qui meut. Latin :
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movens.

Ces guAatre termes sont dérivés du verbe kiné / xivw (= K1véw) : je
meus. kinéton en est 'adjectif verbal, kinoumenon le participe passif, et
kinoun le participe actif (neutre). Le mot kinésis a pour sens premier le
mouvement ; avec Platon, il prend le sens métaphysique de changement ;
les deux sens demeurent ensuite concuremment. Mais les traducteurs, 2
la suite des Latins, gardent le méme terme pour les deux sens.

Différentes sortes. Aristote s'est efforcé de distinguer les différentes
sortes de mouvement, mais il n'est pas d'accord avec lui-méme dans les
différents textes. Dans les Catégories (XIV) ot il consacre une notice au

mouvement, qu'il prend alors dans le sens de changement, il en compte
Six :

— la génération : génésis / yéveoig

- la corruption : phthora / $0opd

— l'augmentation : auxésis / a&noig
~ la diminution : phthisis / $9io1g

— Taltération : alloidsis / GAA0iwO1G
— le changement local : phora / popd

Dans le De anima (1, 3), on n'en compte plus que quatre sortes :
l'augmentation et la diminution ont été supprimées. Enfin, dans la
Physique (V, 1-2), il opére une nouvelle classification selon quatre caté-
gories : substance, quantité, qualité, lieu ; et il distingue alors d'une part
le mouvement qui affecte la substance (ousia), qui est d'ordre métaphy-
sique (génération et corruption), et qu'il préféere appeler changement
(métabol@) ; et trois autres qui sont plus proprement physiques :

— selon la qualité : altération alloidsis

— selon la quantité : augmentation et diminution

— selon le lieu : la translation :  phora

En fait, il faut réduire le mouvement a deux grandes formes : le
mouvement proprement dit, physique ; et le changement, modification
métaphysique.

o Sens physique. a. mécanique : I'ordre du monde. Philolaos distingue
deux sortes d'étres : ceux qui sont éternellement immuables, et ceux qui
sont éternellement changeants ; ceux-ci sont soumis au principe du
mouvement, qui s'effectue éternellement selon une révolution circulaire.
Les premiers sont les moteurs des autres (Stobée, Ecl., XX, 2). Platon
constate qu'il n'y a pas de mobile sans moteur, ni de moteur sans mobile
(Timée, 57¢) ; mais il emploie une terminologie différente de celle
qu'adoptera Aristote, et qui deviendra classique ensuite ; ici, le mobile
est kinésomenon / xivnoduevov et le moteur kinéson / KLVnoov.
Aristote s'étend longuement, dans la Physique, sur les probi¢mes du
mouvement. Au livre IIL, il fournit une définition : « Le mouvement est
le passage 2 l'acte (entéléchéia) de ce qui est a I'état de puissance
(dunamis) » (111, 1, 201a) ; d'une autre fagon, il est « l'acte du moteur sur
un mobile. » (ibid., 111, 2-3). Au livre VIIL, il se livre & l'analyse du
mouvement, et y trouve cing éléments : ce qui meut a l'origine, le
premier moteur (to kinoiin préton / 10 Kivouv TpwTov) ; le mobile
(kimouménon), le temps dans lequel s'accomplit le mouvement ; le
terme initial (le « A partir de quoi » : ex ou/ £€ o0 et le terme final (« ce
vers quoi » : eis ho / €1 8) (V, 1) Epicure emploie abondamment le mot
kinésis, notamment pour tenter d'expliquer les mouvements de la terre et
des autres astres (D. L., X, 106, 111, 113, 115...). Plotin a consacré un
traité au Mouvement circulaire (1L, TI) qui est & la fois mouvement des
réalités sensibles et mouvement de I'ame qui les anime.
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b. biologique. Dans le De anima (IlI, 9-10), Aristote analyse la
faculté motrice, notamment l'action de I'dme sensitive sur le mouvement
du corps.

* Sens métaphysique. 11 semble bien que ce soit un tel sens que
donnait Pythagore a kinésis, quand il le définissait « une différence ou
une dissemblance dans la matiére en tant que matiére. » (Aétius, I, XXIII,
1) ; il rangeait d'ailleurs le mouvement dans la catégorie de l'inachevé
(apeiron) et donc de l'imperfection, contrairement au repos, qui appar-
tient a celle de I'achevé ou parfait (Aristote, Met., 1, 5). Platon reprend
ces deux principes dans le Sophiste (254b-255b), pour en faire deux des
cing « genres §uprémes » qui permettaient d'affirmer qu'il y a un non-étre
(d'altérité) qui s'oppose a I'Etre. Il affirme l'immortalité de I'ame en
montrant qu'elle est automotrice (auto-kinéton / avTokivnToV). Aris-
tote retourne dans la Métaphysique a I'analyse du mouvement. Il y
reprend la définition du mouvement comme actualisation de la puissance
(K, 9), et préfere ensuite, pour parler des changements qui s'operent dans
les corps, employer le terme métabolé (K, 11).

* Existence du mouvement. Sextus Empiricus résume les doctrines en
quelques mots : les gens du commun et quelques philosophes affirment
cette existence. Parménide, Mélissos et quelques autres le nient. Les
sceptiques prétendent que l'une de ces positions n'est pas plus vraie que
l'autre (Hypot., II1, X, 65).

.o ’
koinos / x01vog : commun. Trans!. usuelle : coenos. Latin :
communis.

Au féminin, a donné le latin coena : 1a céne, le repas en commun.

koinonia (hé)' / xowvwvia (1) : la communauté, la société.
Platon associe ce terme a celui de Cité (polis) (Rep., II, 371b).

Aristote en distingue deux, la famille et la Cité, toutes deux ordonnées au
bien commun (Pol., I, 1, 1).

kosmos (ho) / xdopog (6) : le monde. Latin : mundus.

. lLe monde, ensemble des réalités qui tombent sous nos sens. v. pan
olon. ’

Primitivement, le substantif kosmos est un terme abstrait, qui signifie
ordre, harmonie, sage organisation. Ce fut Pythagore, dit-on, qui,
constatant I'ordre et I'harmonie du Tout, lui a donné ce nom de kosmos,
qui lui est resté, mais qui garde ensuite un sens philosophique, a I'usage
des spécialistes. Dans les Mémorables (1, 1, 10), Socrate déclare qu'il ne
cherche pas 2 savoir « comment est né ce que les philosophes appellent
le kosmos. »

On trouve cependant le terme dés Thales (D. L., I, 35), au dire de
Diogene Laérce ; mais il est probable qu'il est substitué par celui-ci a un
autre, comme pan ou holon. 11 apparait chez Diogene d'Apollonie (fr. 2),
mais sans doute au sens d'ordre, chez Héraclite (fr. 30, 75, 121), chez
Marc Aurele (II, 4 ; VIL, 9), chez Epicure (Lettre a Hérodote, D. L., X,
45), qui préfere pan, chez Hermes Trismégiste (Poimandres).

Chez Platon, on trouve une opposition systématique entre deux
mondes : le monde sensible (aisthétos / ®igBnT4g) et le monde intelli-
gible (noétos / vonTdg). Il répugne cependant habituellement a attribuer
a ce dernier l'appellation de kosmos, lui préférant celui de topos / TOTOG,
le lieu (Rep., VI, 509d). Méme opposition chez Plotin (ITL, 111, 2, V, V,
41X, 13, etc.). Platon définit le kosmos : « un vivant visible qui enve-
loppe tous les vivants visibles, un dieu sensible formé 2 la ressemblance
du dieu intelligible, trés grand, trés bon, trés beau et trés parfait. »
(Timée, 92c).

Aristote emploie rarement ce terme, lui préférant celui de holon.
Mais il juxtapose (Physique, VI, 2) ceux de:

— mégas kosmos / pEYOG K : le macrocosme = l'univers

— mikros kosmos / pikpog k  : le microcosme = 'organisme

krisis (hé) / xpioic : le jugement

Elément essentiel au raisonnement, il s'énonce par la proposition
(apophansis), et est étudié spécifiquement par Aristote dans le De
interpretatione.

kuriotaton (to) / xvprotatév (16) : le souverain Bien.

Synonyme d'ariston dans la Politique d'Aristote (I I, ).
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logos (ho) / Adyog (0) : la raison. Latin : ratio.
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La raison, faculté intetlectuelle de I'homme, considérée comme son
caractere spécifique ; et toutes les formes de son activité.

Le premier sens de logos (du verbe légein / Aéyerv, parler) est parole,
langage. Or, le langage est I'expression de la pensée. Le chapitre IV du
traité aristotélicien De [l'interprétation traite du discours : logos. En fait,
Ie mot logos revét un sens trés nuancé, qu'on peut partager en trois :

— faculté mentale supérieure, synonyme d'intelligence conceptuelle

et raisonnante. v. nods ;

— le raisonnement ;

— le concept.

* Faculté. Ce sens est employé deés l'origine. Pythagore divise I'ame
humaine en deux parties : I'une douée de raison, l'autre sans raison. La
premiére est incorruptible (Aétius, IV, IV, 1; V, 10; VI, 1). Méme
distinction chez Aristote (Eth. Nic., VI, 1, 5), qui enseigne que c'est le
logos qui connait l'universel (katholou), objet de la science (Phys., I, 5).
Platon divise l'ame en trois parties, c'est-a-dire en trois facultés
majeures : la raison (logos), le cceur, la sensibilité (Rep., IV, 439a-441c¢).
Nouvelle allusion dans le Timée (89d-e), ou il est affirmé que le logos est
la meilleure partie, et qu'elle doit diriger les autres ; c'est cette partie qui
survivra apres notre mort (Phédon, 66e).

Chez Héraclite, le logos est essentiellement la raison universelle,
sorte d'dme du monde ; il y a un Logos qui gouverne Y'univers (fr. 72),
éternel et incompréhensible (fr. 1) : la sagesse consiste a se conformer
lui (fr. 50), grice a la raison qui est la notre (fr. 115), et que nous avons
en commun (fr. 2). La doctrine des stoiciens est la méme, quoique plus
élaborée ; la Nature universelle est Raison, ou, pour mieux dire, la raison
est le principe immanent et directeur de la Nature (D. L., VIII, 88 ;
Cicéron, De nat. deor., 11, 5 ; Marc-Aurtle, VI, 5) ; et la philosophie
consiste a garder sa raison droite en harmonie avec la Raison universelle
(Epictete, Entretiens, IV, VIIL, 12). Plotin, lui aussi, aime 2 invoquer une
Raison universelle (Logos toit pantos / Aéyog Tov wavrog) (IL 111, 13 ;
IIL, 101, 1).

* Raisonnement. Mélissos appelle majeur un argument (logos) qui lui
semble convaincant (Simplicius, De caelo, 558). Platon invoque un
argument (logos) en faveur de la vie téernelle (Phédon, 63a), Aristote

pour l'existence du lieu (Phys., IV, 1) ou sur les contraires (Phys., 1, 3),
ou encore sur la nature du mouvement (De an., 1, 3), etc.

* Concept, notion. Sens fréquent chez Aristote. Il formule la notion
d'ame (De an., 111, 3), de l'agir et du pétir (Phys., III, 3), de la substance
(Met., A, 3), de la nature des différences (Met., H, 2), et il définit ce qui
est une fausse notion (pseudés logos) (Met., A, 29). Ce sens devient
multiple dans les Topiques. Parfois chez Plotin : Il y a dans I'Esprit « un
logos de I'eeil et un logos de la main. » (V, IX, 7).

Dérivés : ‘

logikos, qui appartient 2 la raison, logique. Les ouvrages de logique
d'Aristote ne portent pas ce titre, qui apparait plus tard d.ans ce ’sAens
précis, probablement avec les stoiciens. Au neutre, to logikon : I'ame
raisonnable (Aétius, sur Pythagore : 1V, v, 10).

logismos : le raisonnement. .

logistikon : qui concerne le degré inférieur de la raison (chez
Aristote). v. arété.

lupé (hé) / Admn (1) : le chagrin. Transl. usuelle : fype.

L'une des quatre principales passions (pathos) chez les stoiciens
(D. L., VII, 111). « Fuis la tristesse ! » (Périandre, Sentences, 56).

makariotés (hé) / paxapiétng (7) : le bonheur, la béatitude.

Synonyme d'eudaimonia. v. ce mot.

mania (hé) / pavia (1)) : le délire.

Chez Platon, don divin qui transporte I'ame vers les Réalités éter-
nelles. Dans le Ménon (98¢-100b), il nomme la prophétie, la divination,
la poésie, la direction charismatique de 1'Etat. Dans le ’I’lzédre (244a-
251a), ce sont la prophétie, la priere, la poésie et I'amour (éros).

mathéma (to) / pddnpa (16) : le savoir.

Programme des enseignements (Platon, Rep., VII, 534e). Pla.ton
magnifie le savoir qui méne 2 la Beauté (Banguet, 211c). Au pluriel :
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mathémata ou mathématika : les mathématiques (Aristote, Phys., II, 2,
79 ; 111, 4 ; Met., M, 3).

mathésis (hé) / pddnoig (1) : I'étude.

Xénophon affirme que Socrate encourageait 'étude chez ses éleves
(Mém., IV, 1, 3). Platon trace un programme d'étude pour la formation de
la jeunesse (Lois, 804b-c). Sous la forme verbale : to mathein / 10
paderv (Epictéte, Entretiens, 11, 1X, 13).

mé on / pn 8v : le non-étre. Latin : nihil, nihilum.

Terme inauguré par Parménide, et confronté ensuite par Gorgias,
Platon et Aristote & la notion d'étre : on / §v. (v. ce mot). On trouve aussi
ouk on/ ovK Ov

métabolé (hé) / petaPorr () : le changement. Latin : mutatio.
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Terme a l'origine non philosophique. Du radical : ballo / BaiAw, je
lance, je jette ; métaballo / petaPdriw : je déplace, je transforme. La
métabolé est un changement, une transformation.

En philosophie, la métabolé distingue 1'étre sensible, voué au chan-
gement, de I'étre intelligible, perpétuellement le méme. Terme moderne
de physiologie : le métabolisme, ensemble des transformations énergé-
tiques de l'organisme.

Héraclite constate qu'il n'est pas possible de toucher deux fois le
méme corps a cause du changement (fr. 91). Platon n'emploie ce mot
qu'incidemment. Au contraire, Aristote compose un véritable traité du
changement (Mer., Z, 7-9). Le changement comporte deux especes :
d'une part, la génération (génésis) et la corruption (phthora), qui sont la
venue a I'étre et la sortie de I'étre ; d'autre part le mouvement (Kinésis v.
ce mot), qui comprend lui-méme trois especes : la croissance (auxésis) et
la décroissance (phthisis) ; l'altération (alloidsis) et la translation
(phora). Il reprend rapidement l'analyse du phénoméne au livre K (11-
12). Il n'y a pas de changement chez les étres célestes (De caelo, 1, 9).
Les stoiciens sont peu diserts sur ce theme ; Marc Aurele parle seulement
de la transformation personnelle : la mort transformera mon étre dans
une partie de l'univers (V, 13 ; IX, 35).

métaphusika (ta) / petadpvoikd (td). Pluriel neutre de

métaphusikos : la métaphysique. Transl. usuelle : métaphysica.
Latin : metaphysica.

Terme jamais employé par les auteurs grecs, puisqu'il date du philo-
sophe arabe Averrogs (XII€ siecle). Il est la contraction de méta ta
phusika / peta T& GVLOIKAK, «ce qui vient apres la Physique' »
(d'Aristote), appellation donnée par Andronicos de Rhodes au I¢f sjecle
avant Jésus-Christ, aux divers ouvrages de philosophie premiere d'Aris-
tote, dans la premiére édition du Corpus aristotelicum, ou ensemble des
ceuvres qui nous sont restées d'Aristote parmi les nombreux ouvrages
perdus.

métaxu (to) / petakd (16) : le milieu, I'intermédiaire. Transl.

usuelle : métaxy. Latin : médium.
Adverbe substantivé synonyme de méson / pecov.

Platon donne au mot un sens métaphysique : tout ce qui est intermé-
diaire entre I'Etre et le non-étre, et objet d'opinion (doxa) (Rep., V, 477a-
479d) ; Aristote un sens logique : il n'y a pas d'intermédiaire entre les
contradictoires (Met., ', 7).

méthexis (hé) / uébefic (1) : la participation.

Le mot a usuellement un sens pratique : on participe a une guerre, a
un festin ; on regoit sa part d'héritage. Il est dérivé du verbe échein /
g€xewv : avoir, et de la préposition méta / uetd, avec. Il prend un sens
métaphysique avec Platon.

Selon ce sens métaphysique, le monde sensible participe du Monde
intelligible en tant qu'il en est I'effet et la copie, les Essences (eidé), qui
sont les Réalités parfaites, absolues et éternelles, €tant la cause (aitia) et
le modele (paradeigma) de ce qui est sensible, imparfait, relatif et
temporel. v. eikon.

La source de l'existence des étres temporels, pour Platon, c'est la
méthexis. « Je ne connais pas d'autre mode de venue a I'étre, pour

1.

Phusika / puoixd est aussi un adjectif pluriel neutre, sous-entendu : « les livres ».
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chaque &tre, que de participer de chaque Essence propre dont elle doit
participer. » (Phédon, 101c). Le Monde intelligible, fondement de tout le
réel, a servi de modele au Démiurge pour faconner un autre monde qui
ait la méme essence que lui (Timée, 28a-b). Plotin a repris ce terme et ce
sens, en fidélité a Platon (I, VI, 11, 12, 14 ; VL, IV, 12-13). On trouve
déja le verbe météchein chez Diogene d'Apollonie (fr. 5), qui assure que
toute chose participe de I'air (a€r), qui est le premier Principe (arché).

Attention : on participe a4 en apportant sa propre contribution ; on
participe de en recevant sa propre part. 1l faut donc dire que le monde
sensible participe du monde intelligible.

miméma (to) / pipnpa (16) : I'image. v. eikon.

mnémé (hé) / pviun (1) : la mémoire.

Est la faculté de l'apprentissage (Aristote, Met., A, 1). Synonyme :
mnémosuné.

monas (hé) / povdg (). Gén. monados : la monade. Latin : unitas.
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L'unité arithmétique. En métaphysique : 1'Un, Principe premier.
Radical mon-, que l'on trouve d'abord dans monos / pévog: seul,
unique. Dérivé tardif : monisme, doctrine selon laquelle il n'existe qu'une
seul Réalité.

Le terme, avec sa signification métaphysique, est spécifiquement
pythagoricien. On le trouve incidemment chez Platon, Plotin et Proclus.

La Monade pythagoricienne est d'une part, en arithmologie, I'unité
dont procede le nombre (on la trouve dans le Traité d'arithmétique
d'Aristoxene) et, en métaphysique, le Principe dont découlent toutes les
autres réalités (D. L., VIII, 25). Elle est a la fois Dieu et le Bien (Aétius,
I, VIL, 18). La Monade, parfaite, est qualifiée de péras / mépog : 'achevé,
le déterminé ; elle engendre la dyade duas / dvag, qui, en tant que
dérivée, est l'inachevé et l'indéterminé, source de l'erreur et du mal
(D. L., VIII, 25 ; Aétius, I, VIII, 18 ; Aristote, Met., I, 5). On trouve aussi
cette notion de Monade origine et Principe des étres chez Proclus
(Théologie, 21).

morphé (hé) / popdr (1) : la forme.

Synonyme restreint de eidos. Employé spécialement par Aristote au
sens métaphysique : « La substance est composée de matiere et de
forme. » (Met., H, 3 ; Phys., 1,9, 11, 1). Mais la formule hulé + morphé
n'est pas exclusive : on trouve aussi hulé+ eidos (Phys., X, II, 2 ; De an.,
III, 2, etc.). Chez Archytas, la forme (morphé) est « la cause de I'Etre »,
et la substance (ousia) est le substrat qui regoit la forme (Stobée, Ecl, 1,
35).

muthos (ho) / p8og¢ (8) : le mythe.

Doctrine religieuse imagée transmise par une tradition anonyme.
Socrate, dans sa prison, affirme qu'il faut « recourir aux mythes, et non
aux raisonnements. » (Phédon, 61b). A distinguer de 'allégorie, dont
I'auteur est individuel et connu (« la caverne », chez Platon. v. spélaion).

noésis (hé) / vénoig (1) : la pensée. Latin : intellectus.

Le terme désigne plus précisément la raison intuitive, celle qui
contemple directement l'intelligible, le noéton / vontov.

Avant le systéme platonicien, le terme désigne la pensée en général.
Chez Parménide (fr. 2), celle de 1'Etre et du non-étre ; dans le matéria-
lisme de Diogéne d'Apollonie, l'intelligence en général, entretenue par
l'air que nous respirons.

La noésis prend son sens précis dans la République de Platon. Elle
constitue le deuxiéme étage de la science, c'est-a-dire le sommet de la
connaissance, auquel parvient le sage au terme de la dialectique (v.
dialektiké). (Rep., 509d-511c ; 534a).

Le terme acquiert toute son importance avec Aristote, qui fait de la
noésis I'acte méme par lequel Dieu est Dieu. En effet, l'intelligence
(nofis) de I'Etre éternel, qui est le Bien en soi, parfaitement désirable, ne
peut étre en acte que si elle rencontre son objet spécifique ; or, cet objet
c'est nécessairement lui-méme ; et c'est cette noésis, pensée parfaite, qui
se pense elle-méme ; acte d'intellection pure, elle est l'existence méme de
Dieu. (Met., A, 7, 1072 a-b). Il est ainsi Pensée de la Pensée (noésis
noéséds / vonoig vonoewgs, A, 9, 1074b).
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On rencontre encore le mot chez Plotin, mais incidemment comme
beaucoup d'autres. De méme pour Hermes Trismégiste (I1X), qui dresse
une confrontation de noésis et aisthésis.

nomos (ho) / vépocg (0) : la loi. Latin : fex.

La loi, initiative de I'homme, s'oppose a la nature. En effet, chez les
auteurs grecs la loi n'est pas l'effet d'une cause universelle et nécessaire
des phénomeénes naturels, mais celle d'une régle sociale posée par les
gouvernants.

Cependant, plusieurs auteurs affirment qu'antérieurement aux lois de
I'Etat, qui sont plus ou moins conventionnelles, il y a des lois non écrites
(agraphoi nomoi / dypador vouot) qui sont éternelles, et qui doivent
servir de référence a la volonté humaine. C'est le cas de Socrate, dans les
Mémorables de Xénophon (IV, 4). Ce sont elles qu'invoquait I'Antigone
de Sophocle contre les décisions de Créon (V, 453-455), et que nomme
incidemment Aristote dans sa Politique (V1, 5).

L'opposition de la nature et de la loi apparait chez le sophiste
Antiphon, qui accuse la loi d'emprisoner la nature (Gernet, fr. 4) et est
exposée plus spécialement par Aristote dans I'Ethique nicomachéenne
(V, 7). Il y distingue deux sortes de droits : le droit naturel (phusikon /
Pvo1koVv) est « celui qui, en tout lieu, a le méme pouvoir et ne dépend
pas de l'opinion », contrairement au droit 1égal (romikon / vouikov) qui
dépend de I'Etat. Dans la Rhétorique (I, X, 1), il appelle la loi écrite par-
ticuliere (idios / 1d10¢) et la loi non écrite commune (koinos / k0tvdc).

Nous trouvons déja cette notion de loi non écrite dans un traité pytha-
goricien De la loi et de la justice, attribué a Archytas. Le doxographe
Jean Stobée (Ve siecle p. C.) en a gardé des extraits : « Aux lois des
méchants et des athées s'opposent les lois non écrites des dieux... Il faut
que la loi soit conforme a la nature. » Par nature, il faut entendre ici non
la nature sensible, 'univers, mais la nature humaine, qui est invariable.
Cet ouvrage serait ainsi le premier a poser les fondements de la loi natu-
relle, ce terme étant entendu au sens moral et politique. Un pythagoricien
contemporain, Ocellos de Lucanie, aurait écrit un traité De la loi : Péri
nomd / mept vouw!. Deux autres pythagoriciens anciens, Zaleucos et
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. Pour nomou / vépov ; génitif dorien, dialecte dans lequel écrivaient les pythagori-

ciens des premiéres générations.

Charondas, célébrés par Diodore et par Aristoxéne, ont écrit un
Préambule aux lois!, pour la constitution de leurs cités en Grande Grece.
Mais le plus célebre traité Des Lois, en 10 livres, fut écrit par Platon dans
sa vieillesse. Aristote consideére les lois comme des précisions de la
constitution ; et il les définit : « Les régles qui établissent comment les
magistrats doivent gouverner. » (Pol., IV, 1, 9-10)

Ces notions de loi naturelle et de loi divine sont niées par les
sophistes, pour lesquels toute loi est arbitraire, et n'a pour fin que l'utilité.
Clest la thése exposée par Hippias dans les Mémorables (IV, 1V, 4), par
Callicles dans le Gorgias (482), par Thrasymaque dans la République ai,
358e-359b). Et plus tard par les sceptiques : Pyrrhon, Timon, Enésideme
(D. L., IX, 101). Démophile emploie le terme nomos théios : loi divine
(Similitudes, 29, in Stobée, Anth., 11, 28).

Locution : nomo peithou / véucp meiBov : observe la loi ! (Pittacos,
Sentences, 15 ; Sosiade, Préceptes, 2, in Stobée, Anth., 111, 80).

nods (ho) / vovg (0) : I'esprit. Latin : spiritus, intellectus.

Le terme a deux sens :
— substance : l'esprit ;
— faculté mentale : l'intelligence.

Cette forme, usuelle chez les philosophes classiques, est la contrac-
tion de no-os (v60¢), que l'on trouve dans le dialecte ionien, le radical no
désignant la pensée. Le langage philosophique emploie plusieurs déri-
vés :

noésis / vonaig : La raison contemplative (v. ce mot)

noéros / voepadg : Intellectuel
noéma / vonu« : La pensée. Archaique, employé par
Parménide.

Ce qui est pensé. Platon et Plotin
I'emploient au pluriel : noéta/ vénTa
L'acte de penser. On le trouve chez
Parménide, Platon, Aristote, Plotin.
La pensée (intellectuelle). Employé
par Platon et Epictete.

Raison raisonnante (v. ce mot)

noéton / vonTtov :
noein (verbe) / VOELV
ennoia / €vvoia :

dianoia / diavoia :

Prooimia nomén.
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La pensée. Chez Pythagore.

La bienveillance. Chez Aristote.

La Providence divine. Spécifique-
ment chez les stoiciens.

huponoia / vmévorx :  La conjecture. Chez Marc Auréle.
agnoia / dyvola : L'ignorance.

épinoia / émivora :
eunoia / ebvoia :
pronoia / Tpévola :

Nous trouvons le terme noiis employé dés l'origine tant au sens méta-
physique qu'au sens psychologique. Diogéne Laérce (I, 35) cite un apho-
risme de Thales : « De tous les étres, [...] le plus rapide, c'est 1'Esprit
(vovg), car il court partout. » Le mot peut étre entendu dans les deux
sens. De méme, Pythagore emploie tour a tour les deux sens. « La
Monade, dit-il, qui est Dieu et Bien, est 'Esprit lui-méme. » (Aétius, I,
VII, 18). Il s'agit donc d'une réalité substantielle. Mais ailleurs : « Notre
ame est formée de la tétrade, A savoir : l'intelligence (noils), la science,
l'opinion, la sensation. » (ibid., I, I, 8). Il s'agit bien ici d'une faculté
mentale.

C'est Anaxagore qui donne au nois toute son importance métaphy-
sique. Il pose éternellement deux réalités, 1'une matérielle, le chaos
(apeiron), l'autre spirituelle, 'Esprit (nofis). Le Noiis, puissance active,
organise le chaos, puissance passive, et en fait le monde (D. L., 11, 6).
Ainsi, I'Indéterminé est puissance (dunamis / ddvapuic) (Aristote, Met.,
[, 4), tandis que I'Esprit est acte (énergéia / evépyeia) (ibid., A, 6).
« L’Esprit, écrit Anaxagore, est éternel (fr. 14), autonome (autokratés /
aLTOKPATHG), existant séparément (16voc), mélangé a rien. » (fr. 12 :
Aristote, Met, A, 8) C'est lui qui procede a la séparation des éléments
confondus (fr. 13). Et ainsi, « il est le Principe premier de toute chose. »,
il est « la cause de la beauté et de I'ordre. » (Aristote, De an., 1,2)

Héraclite traite le nof@is comme une faculté mentale : « ceux qui
parlent avec esprit » (fr. 114) : « I'érudition n'est pas un signe d'esprit. »
(fr. 40). De méme, Parménide emploie nois au sens de la pensée (fr.
XVI) ; Empédocle au sens d'intelligence (fr. II, 8 ; fr. III, 13). Et aussi
Platon : « Celui qui a de 'esprit » (Phédon, 62e) ; la Réalité transcen-
dante n'est connue que par la seule intelligence spirituelle : nd (datif).

Aristote donne successivement au nois les deux sens. Sens psycho-
logique dans le De anima, ot il apporte un élément nouveau ; il explique
la connaissance par une double intelligence : d'une part I'intellect passif
(pathétikos / maBnmikdg) dit parfois, d'aprés le latin, « intellect
patient », qui est « comme une tablette sur laquelle rien n'est encore

écrit. » (I11, 4) ; d'autre part V'intellect actif (poiétikos /. ToINTIKOG), dit
parfois « agent », « principe causal » qui produit la connaissance, qui
écrit sur la tablette. Or, tandis que l'intellect passif est corruptible, c'est-
a-dire qu'il est associé a la déchéance du corps, l'intellect actif est
« séparé », c'est-a-dire non lié au corps ; « il est sans mélange, impas-
sible », et ainsi « immortel et éternel » (IIl, 5). Le sens métaphysique
apparait dans la Métaphysique : Dieu est I'Intelligence elle-méme ; il est
donc I'Esprit, réalité premidre et parfaite ; le Nois est ici la plus divine
des réalités ; il est I'Acte méme de penser (Met., A, 9). v. noésis. Aristote
oppose en outre l'intellect spéculatif (noiis dianoétikos ou noétikos), qui
s'applique aux objets mentaux, a l'intellect pratique (nodis praktikos),
qui s'applique aux réalités sensibles (De an., 11, 7).

Plotin suit Aristote. D'une part, psychologiquement : « Il y a d'un c6té
I'intellect raisonnant (logizoménos), et de l'autre celui qui possede les
principes du raisonnement. Cette faculté de raisonner n'a pas besoin d'un
organe corporel..., elle est séparée et sans mélange avec le corps. » WV,
10). D'autre part métaphysiquement, la place du Nodis est quelque peu
relative : il est la deuxieme des Hypostases qui constituent la Réalité
originelle. La premiere, absolu et premier Principe, est 'Un (hén) ou le
Bien (agathon) ; la seconde est I'Esprit, ou Nois, qui en procede néces-
sairement de toute éternité ; bien que second, ce Nois posséde un
ensemble d'attributs qui en font un absolu : il est le lieu des Essences
platoniciennes, I'Intelligence en acte d'Aristote, la Beauté éternelle,
I'Etre, la Puissance créatrice (V, I, 5-7, 10; I1; 111, 1-12; IV, 25 VI, 4
VIIL, 3, 5 ; IX, 3-9; 1, VIII, 2). L'homme, par son propre esprit, participe
du Noiis absolu : aussi est-il immortel. C'est cet esprit qui est Finstrument
de la contemplation des Idées, les Intelligibles (noéta) et fait accéder
I'homme 2 la vérité (V, 1, 11 ; I, 3, 5-8). Aussi est-il l'essence de
I'homme : « le propre de I'homme, c'est la vie selon l'esprit » : bios kata
ton nofin / Piog xard TOV vouv (I, IV, 4, 10).

Marc Aurgle va plus loin et assure que « I'esprit de chacun de nous est
un dieu. » (XII, 26).

Pour Proclus, I'Esprit est multiple ; il n'y a pas seulement 'Esprit, qui
procéde de 1'Un, mais des esprits (noi / vot), qui participent de 'Un. Tout
esprit est divin, acte, se pensant lui-méme, substantiel, indivisble,
générateur d'idées (Théologie, 160-183).
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ndn (to) / vov (16) : l'instant.

Textuellement : « le maintenant ». « L'instant est la continuité du
temps, car il relie la passé au futur. » (Aristote, Phys., IV, 13)

oikonomia (hé) / oixovopia (1)) : I'économie domestique.

Politique. L'art des trois rapports qui existent au sein de la famille, et
se répeteront au sein de I'Etat : le rapport despotique (despotiké), entre le

maitre et I'esclave ; le rapport conjugal (gamikeé), et le rapport de puis-
sance paternelle (teknopoiétiké). (Aristote, Pol., I, I1L, 2).

oikos (ho) / oixog (9) : la famille.

Chez Aristote, image et origine de I'Etat (Pol., I, II).

oligarchia (hé) / oAwyapxia (1) : I'oligarchie.

' Gouverngment fondé sur la richesse (Platon, Rep., 550c-553a).
L'’homme oligarchique est guidé par la convoitise et la pusillanimité
(Plat'on., Rep., 553¢-555b). Aristote distingue quatre sortes d'oligarchie :
censitaire, par cooptation, héréditaire, dynastique (Pol., IV, V, 1-2).

on (to) / v (18) : I'étre. Latin (tardif?) : ens. Pluriel : onta (ta)

ParFicipe présent neutre substantivé du verbe einai / €ivou : étre (1re
pers. sing. : eimi / e1ui : je suis). Traduction littérale : I'étant - 1'étre qui
est.

L’ontologie (mot forgé au XVII® sigcle par Clauberg) est la partie de
lva métaphy§1que qui étudie I'étre comme notion universelle (de ontos /
0vTOG, génitif de on).

’ D?Auble signification : a. L'étre singulier, I'existant. b. I'acte d'étre, le
fa}lt d'étre ; et de 1a : I'étre en général, pris abstraitement ; qui peut deve-
nir, chez Platon : I'Etre en soi, 'Essence de 1'Etre, Réalité intelligible.

. Le verbe esse (&tre), en latin, n'a pas de participe ; on était donc intraduisible. Ce fut
au Moyen Age que I'on retrouva un lointain participe présent, utilisé par de rares
auteurs. Mais on traduisait encore volontiers le participe on par l'infinitif esse :
« Agens sequitur esse » (« L'agir découle de I'étre »). ~
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Aristote opére des distinctions plus subtiles : a. &tre par accident
(kata sumbébékos / xata ovupePnkdc) ; qui s'exprime par le prédi-
cat : 'homme est musicien ; et étre par soi (kath'hauto / ka0’ avTo) qui
s'exprime par le sujet (v. autos). b. L'étre comme vrai, par affirmation de
I'existence (I'étre est ici contraire du non-étre : meé on / uf ov. c. Etre en
acte (entélécheia / &vreréxeiq) : voyant = voyant actuellement tels
objets ; et étre en puissance (dunamei / dVvapel, datif) : voyant =
capable de voir les objets (Met., A, 7, E, 2-4, K, 8-9).

C'est avec Parménide que commence la philosophie de I'Etre, avec
I'emploi systématique du mot on. Il arrive qu'on le trouve avant lui au
sens concret : les étres (Philolaos, in Stobée, Ecl, I, 21). On attribuait a
Archytas, dans l'antiquité, deux ouvrages de facture plus tardive : un
traité des Principes (Péri archén / mept Gpxwv) et un traité De | ‘Etre
(Péri ontos / mept OvTog) dans lequel le mot on est employé couram-
ment au sens d'étre en général ; la plupart des critiques, a cause de ce
vocabulaire, rejettent l'authenticité de ces traités ; mais il ne faut pas
oublier qu'Archytas (1 v. 380), s'il est pythagoricien, est de deux généra-
tions plus jeune que Parménide (T v. 450), et qu'il a connu son ceuvre ; en
outre, il emploie le dialecte dorien en usage en Grande Gréce : ta éonta /
T& E6vTa pour ta onta (Stobée, Ecl., I, 35 et I, 2). D'ailleurs, Socrate,
contemporain d'Archytas, connait bien la doctrine des Eléates et emploie
leur vocabulaire : « Les uns, constate-t-il, croient que 1'étre (to on) est
unique (hén / €v) (Xénophon, Mem., L, 1, 14). Euclide de Mégare, éleve
de Socrate, identifie le non-étre avec le mal, puisque I'Etre est le Bien.
Gorgias, autre contemporain d'Archytas, jongle avec on et mé-on dans le
pur style éléatique. 11 change d'ailleurs ici ou la de terminologie, en
adoptant einai a la place de on dans sa fameuse proclamation nihiliste
transmise par Aristote : « Rien (oudén) n'existe (ouk einai) ; si quelque
chose existe, il est inconnaissable (agndston / dyvwatov) ; s'il existe et
s'il est connaissable, il ne peut se manifester aux autres. » (Sur Mélissos,
Xénophane et Gorgias, V. cf. Sextus Empiricus, Adv. log., 1, 65-87).

En fait, l'ouvrage de Gorgias, Du non-étre et de la nature, qui ne nous
est pas parvenu, est une réponse a Parménide, ou plus exactement a son
ontologie absolutiste. Celle-ci part d'un double axiome irréfutable : I'Etre
est, et le non-étre n'est pas. Donc, il n'y a qu'un seul Etre ('Un) ; car s'il y
en avait un deuxieéme (comme la dyade — duas — de Pythagore), il
serait le non-Etre, c'est-a-dire rien. De 12 la perfection de 'Etre : « L'Etre
est incréé et impérissable, car seul il est parfait, immuable et éternel. »
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« L'Etre n'est pas non plus divisible, puisqu'il est tout entier identique a
tui-méme. » (fr. VIII, 3-5, 22). Ménle doctrine chez Mélissos, avec
I'argument tiré du changement : « Si I'Etre (éon / €6v) changeait, ce qui
est périrait et ce qui n'est pas (oux éon / oUx £6v) apparaitrait » (fr. VIIL,
6). Contre I'éléatisme s'érige l'atomisme de Leucippe et de Démocrite qui
« prennent pour éléments le plein et le vide, qu'ils appellent respective-
ment 1'Etre et le non-étre. » (Aristote, Met. A, 4).

C'est aussi contre la doctrine de I'Etre de Parménide que Platon réagit
dans le Parménide et le Sophiste, mais d'une fagon toute différente de
Gorgias. Dans le premier dialogue, il expose que I'Etre véritable est
I'Essence (€idos / €150¢), qui est multiple, et se partage I'Etre, qui est
ainsi I'Universel, a la fois un et multiple (162a-b, etc.). Dans le second, il
montre que, i partir du moment ol il y a pluralité dans I'Etre, tout &tre est
a la fois étre et non-étre, étre en tant qu'il participe de I'Etre, non-étre en
tant qu'il participe du non-Etre (240b-258¢) ; le sort de 'ontologie, jetée
dans une impasse par Parménide qui niait le principe d'altérité au nom du
principe d'identité, en sort avec Platon. Celui-ci saisit 'occasion pour
établir les cinq genres suprémes (eidé megista / €1dn peyiota) des
Essences éternelles : 1'Etre (to on), le repos, le mouvement, le méme et
l'autre (v. génos). Déja, dans le Phédon (78c-d), Platon avait montré que
« dans chaque chose, ce qui est (ho esti/ 6 €0T1) toujours, c'est-a-dire
son étre (to om), c'est I'Essence unique qui est en soi et par soi » (auto
kath'hauto). v. autos.

Chez Aristote, la philosophie premiére (hé proté philosophia / n
Tp@TN prrooodia), ce que nous appelons la métaphysique, est la
science de I'Etre en tant qu'Etre (to on hé on / 16 6v ) §v) (Mer,, T, 1;
E, 1; K, 3), c'est-a-dire qu'elle n'étudie pas tel ou tel genre d'étres, mais
I'Etre en tant qu'universel (katholou). Car « tout ce qui est est dit étre en
vertu de quelque chose d'un et de commun, bien qu'en des sens
multiples. » (ibid., K, 3)

Pour Plotin, I'Etre qui mérite véritablement ce nom, c'est 1'étre vrai-
ment étre (on ontds on / Gv dvtwg §v) (I, VI, 6), qui n'existe que dans
le monde intelligible (IV, III, 5), et est en méme temps l'objet de sa
propre pensée (V, V, 1). Ce qui rapproche Plotin d'Aristote. v. noiis.

orexis (hé) / 6pe&ic (1) : la tendance.

Chez Aristote, I'un des trois éléments de la connaissance humaine,
avec la sensation (aisthésis) et la pensée (nots). Elle s'exprime par deux
mouvements opposés : la recherche (didxis) et la fuite (phugé). (Eth.
Nic., VI, 11). Chez Epictte, fait partie de ce qui est « de nous»:
eph'émin / &b’ nuiv. (Manuel, 1, 1)

ouranos (ho) / odpavdg () : le ciel. Transl. usuelle : uranos.

Signification plus habituelle : l'univers. « Le ciel tout entier, ou
monde. » (Platon, Timée, 28b). Aristote publie un traité Du ciel (Péri
ouranou), pour montrer que l'univers (pan) est parfait (téléion) (I, 12. X

Dérivé : ouranios / o0pdviog : céleste. « L'amour céleste : éros
ouranios » (Platon, Banquet, 206¢).

ousia (hé) / odoia (1)) : la substance, I'étre, I'essence. Latin :

substantia.

ousia est un substantif dérivé d'ousa, participe féminin du verbe
einai / eivai : étre. Le neutre en est on / Ov : l'étant, l'étre. L'ousia
signifie donc ce qui est, ce qui existe véritablement en dehors de notre

pensée.

Le terme est employé par les auteurs non philosophes au sens
d'avoir : les biens, la richesse, la fortune ; ce qui peut sembler pafadoxal,
mais qui ne I'est nullement : pour le commun, ce qui a de la réalité et de
la consistance, c'est ce qu'on possede d'utile et de rentable. Les l’)hl.l(t-
sophes emploient spécifiquement ousia en un double sens : la réalité,
c'est-a-dire I'étre en tant qu'existant ; I'essence, c'est-a-dire la nature de

cet étre.

On trouve le terme chez Héraclite, quand il déclare que la substance

des choses est soumise au changement : métabolé. (fr. 9.1) o

C'est avec Platon que le mot s'installe dans la philosophie ; il lui
confere des sens divers, notamment I'Etre ; dans le Théétete (185¢) :
ousia et mé einai / pf €ivar = étre et non-étre, mais toujours dans

l'esprit du sens premier, et surtout :
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o L'Essence éternelle (autrement eidos / €150¢), la Réalité métaphy-
sique transcendgme au monde sensible. Ici, substance et essence dési-
gnent le méme Etre. « Il faut poser, pour chaque Réalité (absolue : ousia)
I'existence par elle-méme (kath'hautén). » (Parménide, 133c) « La
réalité vraiment existante (ousia ontds' ousa / ovoia §vTwg ovoa) est
sans couleur, sans figure, sans toucher, ne peut €tre contemplée que par
I'Intelligence (nois), guide de I'dme. » (Phédre, 247¢). « Quand je parle
de Grandeur, de Santé, de Force... il s'agit de la Réalité (ousia). »
(Phédon, 65d) Le terme désigne nettement ici a la fois la substance et
'Essence éternelle. Méme signification quand Platon assigne a la raison
supérieure (noésis) la tiche de s'élever jusqu'a I'ousia (Rep., VII, 523a).

e L'essence des choses, leur nature. Les hommes ignorent habituel-
lement I'essence (ousia) de chaque chose (Phédre, 237c). Les réalités
connaissables tiennent du Bien (agathon) 1'étre et l'essence : einai kai
ousia (Rep. VI, 509b). Au livre II de la République (359a), Platon tente
de définir « la nature de la justice » (ousia dikaiosunés).

C'est Aristote qui a systématiquement traité de sa notion d'ousia
comme substance, selon trois plans : logique, physique, métaphysique.

*» Logique. D'abord par approche négative : « La substance, au sens le
plus fondamental, c'est ce qui n'est ni affirmé d'un sujet, ni dans un
sujet. » (Cat., V, 2a). Ce qui veut dire : qu'elle n'est pas un prédicat (dans
« la neige est blanche », blanche ne peut étre substantif) ; et qu'elle ne
peut appartenir & une réalité comme caractere propre, qu'elle ne peut
avoir d'existence comme mode d'un autre étre. Puis approche positive :
l'ousia, c'est le sujet logique, ce dont le reste est affirmé (Cat., V, 4b). De
Ia une premiére conclusion : la substance est la premicre catégorie de
I'étre (Met., Z, 1).

* Physique. Puisque l'ousia est sujet, elle est concréte ; et le premier
sujet concret qu'offre I'expérience, c'est le sujet sensible, qui appartient a
la nature, et qui est objet de science physique. La matiére elle-méme doit
étre considérée comme substance universelle (Met., H, 1, 8 ; A, 2; De
gen., I, 4). C'est dans la substance physique que s'opere le changement
(Phys., 1, 4) ; c'est par elle que s'expliquent la génération et la corruption
(ibid., 1, 7). De 1a la théorie hylémorphique : toute substance physique est
composée de matiere (hulé / {An) et de forme (morphé / popdn).

. ontds est un adverbe dérivé d'on : 1'étre : réellement, véritablement. Cette expression
concentrée emploie trois fois un terme qui se réfere a I'étre.

o Métaphysique. La métaphysique, ou philosophie premi¢re (Aristote
ignore le terme métaphysique) est la science de la substance (Mer., T, 2 ;
B, 2;Z, 1; A, 8). La substance, dit Aristote, peut étre envisagée de
quatre points de vue : la quiddité (to ti én einai/ 70 Ti nv elva), c'est-a-
dire ce que 1a chose est « par soi », autrement dit par aucune des qualités
qui la concernent, mais par sa réalité propre : une existence indépen-
dante ; l'universel (katholou) et le genre (génos), car cette essence est
semblable en tous les étres qui admettent la méme définition ; enfin le
substrat, ou sujet (hupokeiménon / Omokeiuevov) (ibid., Z, 4). Cetie
notion rejoint celle de la quiddité ; en effet, si la substance est indépen-
dante de ses qualités et, restant toujours ce qu'elle est, ne change pas, elle
est le siege, le sujet des qualités (les accidents : sumbébékota) et du
changement. La substance individuelle, qui seule possede la quiddité, est
la véritable ousia ; on peut cependant attribuer aux essences universelles
et aux genres I'appellation de substances secondes (Car., V).

Les stoiciens considerent qu'il y a une substance universelle (hé ousia
ton holdn, Marc Aurele, VI, 1), mais ils ne cherchent pas a définir cette
notion. Il n'y a pas de substances individuelles, puisque tout €tre est un
fragment du Tout unique.

Plotin emploie ousia dans les mémes sens que Platon :

o L'Etre, la Réalité. « Cest dans le Monde intelligible que se situe la
Réalité véritable : hé aléthé ousia » (IV, 1, 1). « La sagesse véritable,
c'est I'Etre : ousia » (V, VIII, 5). « Ce que nous appelons Réalité (ousia)
au sens premier, ce n'est pas I'ombre de I'Etre, mais 1'Etre lui-méme. »
(V, VL, 6).

« L'essence des choses. L'dme « tient tout ce qu'elle a de son essence »
(VL, 11, 6). « Chacun est, par son corps, éloigné de son essence ; mais,
par son ame, il en participe. » (VL, VIIL, 11). « Dans nos recherches sur
l'essence de I'ame... » (V, I, 1).

« Cependant, il se souvient d'Aristote quand il évoque la substance
comme composé de forme (eidos) et de matiere (hulé) (VL 1, 3 ; 11, 3).

pan (to) / mav (1) : le tout. Latin : omnia.

L'ensemble des réalités sensibles, 'univers. v. holon, cosmos.

Grammaticalement, pan est d'abord un adjectif indéfini neutre (latin :
omne) dont le masculin est pas / Tag. Puis ce neutre est substantivé pour
désigner une totalité.
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Le terme n'est guére employé par les philosophes. On le trouve
cependant des les origines. Archytas de Tarente aurait composé un traité
Du Tout (Péri to@t pantos / mept Tov TavTog). On le rencontre occa-
sionnellement chez Héraclite (fr. 50), Archélaos (D.L., II, 17),
Parménide (ibid., VIII, 22, 48), Mélissos (ibid., VII, 1). Socrate, selon
Xénophon, employait le terme au pluriel (ta panta / T& TavVTQ) pour
rappeler cette notion employée par ses prédécesseurs (Mém., L, I, 11);
Platon I'évite au point qu'il ne figure pas dans le savant Lexique platoni-
cien d'Edouard des Places. On le trouve cependant dans le Timée (28b,
40b), quand il présente la terre fixée sur I'axe qui traverse le Tout, et se
demande s'il y a quelque différence de signification entre I'ensemble (to
holon) et le Tout. Aristote l'adopte dans le De caelo pour désigner l'uni-
vers. C'est aussi le terme dont se sert Epicure, dans sa lettre 2 Hérodote
(D. L., X, 39, 41). C'est Plotin qui recourt 2 lui le plus souvent, bien que
parcimonieusement encore, notamment dans la premiére Ennéade, pour
opposer le Monde intelligible, qui est le Tout véritable, au monde visible,
qui n'est que I'image de ce Tout (VI, V, 2).

paradéigma (to) / mapdadeiypa (16) : le Modele. Transl.
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usuelle : paradigma. Latin : exemplar.

Les paradéigmata sont, chez Platon, les Essences éternelles en tant
qu'elles sont les modeles sur lesquels sont venues a I'étre les réalités
sensibles.

Le mot est composé du radical déik-, qu'on retrouve dans le verbe
déiknunai / deikvivau, montrer (17 personne sing. : déiknumi), et de
la proposition para, qui désigne une origine, un point de épart. Le para-
digme est ce qui se manifeste d'en haut.

Dans le Timée (28a-b), on assiste a la formation du monde sensible.
Le Démiurge fagonne la mati¢re primitive les yeux fixés sur le
Paradigme, c'est-a-dire sur le Monde intelligible. Désormais, il y a trois
types d'étre : le Modele « intelligible et immuable », la copie (miméma /
uiunpa), visible et sujette a la naissance ; et leur intermédiaire,
I'ensemble des quatre éléments : eau, feu, air, terre, sans cesse en devenir
et en mutation (Timée, 48e-49b). Dans la République (V, 472d-c), Platon
nous montre un modéle d'Etat parfait, dont 'homme politique doit réali-
ser la copie.

Aristote n'emploie le terme que pour rappeler et critiquer la théorie
platonicienne (Mez., M, 5). Plotin au contraire 1'adopte ; mais il va cher-
cher plus haut la causalité : I'Auteur du monde sensible est le méme que
celui du Monde intelligible (II, IX, 5). Mais, ailleurs, Plotin fait de
I'Esprit (Noiis) a la fois la cause et le modele du monde sensible (I, 11,
1). Il y a aussi, pour I'Ame humaine, des modeles de vie spirituelle (IIX,
IV, 5), car les vertus sont comme des exemplaires dans VEsprit (I, 7).

Synonyme : archétupos (ho) / apxérvmog (6). Transl. usuelle :
archétypos. Utilisé essentiellement par Plotin : c'est en Dieu que sont les
modeles des vertus a pratiquer (I, II, 2). Ailleurs, le terme redouble celui
de paradeigma : « L'Esprit est I'archétype et le paradigme de ce
monde. » (IIL, 11, 1).

pathos (to) / TdBoc (t6) : la passion. Latin : passio, affectio,

perturbatio. Plur. : pathé (ta) / ma8n (ta)

Ce terme a deux sens :

» Métaphysique : il est le contraire d'action, ou, plus précisément, non
pas sujet qui pratique l'action, mais objet qui la regoit.

* Psychologique. 1l est le fait de subir, d'€étre contraint et md par une
force intérieure qui échappe a la volonté. C'est pourquoi pathos est aussi
la souffrance, la douleur, la détresse ; le terme pathé / a0 (ici féminin
singulier) revét exclusivement ce sens.

La racine grecque path- se retrouve en latin, ou elle prend la méme
signification ; l'infinitif pari veut dire souffrir, dans les deux sens fran-
cais : éprouver de la souffrance, et permettre. Passio (tardif) recouvre
d'une part un sentiment intense et pénible, d'autre part une longue souf-
france physique, comme en frangais : la passion du jeu, la Passion du
Christ ou des martyrs. En frangais encore, on trouve issu du grec, pathé-
tique, ainsi que les mots savants pathologie, pathogéne, névropathe, etc.
et du latin, pdtir, patient, passif;, passionnel.

Composé : apathés / amaBrig impassible, qui n'est pas capable de
souffrance.

Aristote oppose action et passion des le traité Des categorzes Mais il
les désigne par des infinitifs substantivés : to poiein / TO mo1ELV et to
paschein / 10 waoxetv, I'agir et le patir (IX et X). Dans la Métaphysique
(A, 21), pathos se traduit par le frangais affection, c'est-a-dire qualité,
état qui affecte une substance.
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Ce sont les stoiciens qui ont le mieux étudié la psychologie de la
passion : elle est l'influence mauvaise de la sensibilité¢ sur la raison.
Chrysippe la définit « un mouvement irrationnel de I'dme » (Arnim,
Fragmenta veterum Stoicorum, 111, 113) ; Zénon, « un mouvement irra-
tionnel (alogos / &Aoyoc) et contraire a la nature » (para phusin / TP
$¥orv). Ce fait d'étre un mouvement (kinésis / xivnoig) la différencie
d'autres états d'ame, la maladie et le vice, qui sont des affections conti-
nues, alors que la passion est occasionnelle. (Zénon, in D. L., VIL, 110;
Cicéron, Tusc., IV, X111, 30).

Deux problemes posés par la passion.

* Classification. Dans le Timée (69d), Platon énumere incidemment
cinq passions principales : plaisir, chagrin, hardiesse, crainte, espoir.
Dans sa Rhétorique, Aristote consacre douze chapitres du livre Il a ce
theéme : un aux passions en général, onze aux principales : colere,
douceur, amour et haine, crainte, honte, bienfaisance, pitié, indignation,
envie, émulation. Les stoiciens se sont évertués a rationaliser cet exer-
cice, dans leurs multiples traités Des passions, dus notamment a Zénon,
Chrysippe, Ariston, Sphéros, Hécaton, Hérillos. La liste classique semble
celle de Zénon et d'Hécaton (D. L., VII, 110), et probablement d'Ariston,
qu'il appelait lui-méme un tétrachorde (Clément d'Alexandrie, Stromates,
II, XX, 108) : le chagrin (lupé / A¥7n), la crainte (phobos / $6fog), le
plaisir (hédoné / ndovry), le désir (épithunia / EmBvpia).

* Valeur morale. L'homme étant défini par la raison, et la passion
étant contraire 2 la raison, elle se révele contre-nature, et est de droit
immorale. Ce sont particulierement les stoiciens qui se sont €tendus sur
ce fait. Mais les passions viennent de l'extérieur, du monde sensible, et
en tant que telles ne sont pas en mon pouvoir ; elles ne deviennent
condamnables que lorsque je leur ai donné mon assentiment. (Epictete,
Entretiens, III, XXIV, 20-24 ; IV, I, 82, 85, etc. ; Cicéron, Tusc., 11,
XXV, 61 ; I, XXIX, 72 ; etc.).

péras (to) / mépag (16) : la fin, le terme, l'achévement.
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Etre qui est métaphysiquement achevé, parfait. v. son négatif :
apeiron.

phainoménon (to) / parvépevov (16) : I'apparence. Plur. :

phainomena . Transl. usuelle : phénoménon. Latin : species.
Ce qui apparait de la réalité. Au pluriel, parfois : les événements.

Participe neutre substantivé du verbe phainestai (1™ pers. sing. :
phainomai) : apparaitre. C'est donc ce que les sens connaissent
seulement de la chose. La notion habituelle est celle d'une insuffisance
('apparence ne nous fait pas connaitre la réalit€) ou méme d'une illusion
(I'apparence trahit la réalité).

L'emploi du mot est rare jusqu'a Aristote. On le trouve une fois chez
Anaxagore : « Les apparences sont le visage de l'invisible. » (fr. 21a), et
quelquefois chez Platon : les ceuvres d'art sont « choses apparentes, mais
non pas des étres doués de réalité » (Rep. X, 596e) ; leur auteur ne
connait rien de 1'étre, mais seulement de 'apparence (ibid., X, 601b).
Aristote commence a l'employer au sens scientifique : les phénoménes
des spheres, du soleil et de la lune (Met. A, 8, 1073b). C'est aussi dans le
méme sens que l'utilise Eplcure au long de sa Lettre a Pythoclés, dont
l'objectif est de « faire connaitre les phénomenes du ciel. » (D. L., X, 84-
126). Quant a Sextus Empiricus, s'effor¢ant de définir le scepticisme
qu'il professe, il écrit : « C'est la faculté d'opposer les phénomenes aux
concepts de toutes les fagons possibles. » (Hypot., I, 5).

phantasia (hé) / pavtacia (1) : I'imagination.

Faculté de 1'dame humaine de créer des images immanentes.

Le radical phan, lui-méme issu de la racine phao, la lumiére, indique
I'apparence. On le trouve dans le verbe phainein / daiverv : faire
paraltre (futur, phand) et son passif phainesthai / paiveoOou (17 pers.
sing. : phainomai), apparaitre. Participe neutre : phainoménon /
Q)alvousvov, I'apparence, le phénomeéne. La phantasia est, au premier
sens, une apparence ou une image, c'est-a-dire une apparition ou un
simulacre de la réalité.

Platon emploie incidemment ce mot, soit au sens d'apparence (Dieu
est simple et il ne nous trompe pas a l'aide de simulacres, Rép. II, 382c),
soit au sens de faculté imaginatrice (imagination et sensation sont une
méme chose, Théététe, 152¢). Aristote la traite essentiellement comme
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faculté dans le De anima (111, 3) en insistant sur ce fait qu'elle est diffé-
rente de la sensation (aisthésis) et de la pensée (dianoia) : elle est
« mouvement né de la sensation ». Pour Epicure, la phantasia est
toujours vraie (Sextus Empiricus, Adv. math., VII, 203). Les stoiciens
emploient le mot phantasia en un double sens. D'une part, elle est
l'apparence (trompeuse) qui s'oppose au phénoméne (phainoménon), qui
est le fait normal (Epictéte, Manuel, 1, 5). En cela, le malheur est pure
apparence, puisqu'il est un jugement de valeur que nous portons sur le
fait réel. D'autre part, phantasia a le sens plus large de représentation ;
si 1a source des passions (pathé / mabn) n'est pas de moi, ce qui est de
moi, grice a la raison, c'est l'usage (chrésis) des représentations
(Epictete, Entretiens, III, XXIV, 69 ; 111, 1 ; II, 42). Notre raison ne doit
donner son assentiment qu'a une représentation compréhensive
(phantasia kataleptiké), c'est-a-dire claire et évidente (ibid., III, VIII,
3; D.L., VII, 54). Par contre, les sceptiques (Pyrrhon, Timon,
Enésideme) déclarent qu'il n'y a pas de différence entre représentation et
phénomeéne, puisque nous prenons constamment I'une pour l'autre (D. L.,
IX, 107). Plotin définit la phantasia : « le choc recu par la partie irra-
tionnelle de I'ame par un objet extérieur. » (I, VIII, 15).

philia (hé) / g1ria (1) : I'amitié. Latin : amicitia

Lien affectif entre deux étres humains. Dérivé du verbe philé / p1Aw,
J'aime.

L'amitié est considérée par les philosophes grecs comme une vertu,
ou du moins, comme I'écrit Aristote, « elle s'accompagne de vertu » (Eth.
Nic., VIIIL, 1, 1). lls prennent le mot au sens étroit d'affection réciproque,
alors que la philia a un sens bien plus large.

L'amitié comme lien privilégié est célébré déja par Pythagore, pour
qui elle est une égalité : isotés / 106Tn¢ (Jamblique, Vie de Pythagore,
162), et « I'ami est un autre moi-méme! » (Ps-Plutarque, Vie d'Homeére,
151) ; Pythagore serait méme allé jusqu'a dire que I'amiti€ est « la fin de
toute vertu » (Proclus, Commentaire du Premier Alcibiade, 109c). Ces
définitions entrent dans la théorie générale de 1'harmonie, qui unit les
parties dans l'univers, les facultés mentales dans l'esprit, et les vertus
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chez le sage. Platon emploie incidemment philia, par exemple dans le
Pheédre (2131e), quand il parle de I'hnomme qui mérite notre amitié.

C'est Aristote qui étudie la philia avec le plus d'intérét et d'ampleur,
dans le livre VIII de I'Ethique nicomachéenne, qui constitue un véritable
traité de l'amitié. Celle-ci, pour €tre véritable, doit répondre a trois
critéres ; la bienveillance mutuelle, la volonté du bien, la manifestation
extérieure des sentiments (II, 4) ; 1'arr/1itié parfaite est celle des bons, qui
se ressemblent par la vertu (III, 6). Epicure estime que toute amitié est
désirable, mais commence par l'utilité (Sentences, 23). Les stoiciens,
considérant tout sentiment comme blimable parce que contraire a la
raison, estiment cependant que I'amitié est I'une des vertus les plus
hautes et les plus indispensables ; et Epictéte insiste précis€ément sur ce
point qu'elle est le fait du seul sage, car, comme elle réclame d'aimer
l'autre pour lui-méme et pour un commun bien spirituel, elle est imprati-
cable par celui qui est inconstant et soumis aux passions (Entretiens, 11,
XX1i, 3-7).

Empédocle, selon Aristote, expliquait le mouvement du monde par
I'Amitié (philia) et la Haine (neikos), qui unissent et désunissent les
éléments du monde, provoquant tour a tour l'un et le multiple (Phys.,
VIIL, 1 ; A, 4). Or, le poeme De la nature d'Empédocle, reconstitué par
Diels, n'emploie pas le terme philia, mais son synonyme philotés /
$AGTNG, qui a un sens plus fort (fr. XVIL, 7, 20 ; XIX ; XX, 2, 8;
XXVI, 5 ; XXXV, 4, 13). Par contre, il emploie une fois la forme philié /
Gnin (fr. XVIID.

philosophia (hé) / ¢thooodia (1) : la philosophie. Latin :

philosophia
Amour de la sagesse.

L'inventeur du mot philosophie, nous dit Diogéne Laérce, fut
Pythagore. Il considérait que nul homme ne pouvait se dire sage, et que
la sagesse était le privilege des dieux. Aussi préféra-t-il s'appeler philo-
sophe, c'est-a-dire « amoureux de la sagesse » (Intr. 12 Lactance,
Institutions divines, 111, 2 ; Cicéron, Tusc., v, 8-9 ; St Augustin, Cité de
Dieu, VII1, 2). Paradoxalement, cette modestie le fit considérer comme
un sage ; lon de Chios chantait qu'il avait dépassé tous les autres par sa
sagesse (D. L., I, 120).
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Pour Platon, le philosophe est « celui qui aime a contempler la
vérité » (Rep., V, 475¢), et qui, grice a cet amour, est capable d'atteindre
a I'Etre immuable (Rep., VI, 484b). Ainsi acquiert-il la totalité de I'intel-
ligence des choses divines et humaines (Rep., VI, 486a, 490a-b). Mais,

our la pratiquer, il faut é&tre mort au monde sensible (Phédon, 64c-67e).
A cette doctrine intellectuelle et mystique, la République ajoute une
doctrine politique : le philosophe est le seul homme qui soit apte a
gouverner I'Etat ; car lui seul, contemplant les Essences éternelles, est
capable de modeler la cité terrestre sur I'ldée de Justice (VI, 501b-c).

Aristote professe une notion voisine : la philosophie est « la science
de la vérité » : Emotiun g aanBeiag (Metr., o, 1, 953b). Mais l'objet
de cette science n'est pas la réalité transcendante des Essences, qu'Aris-
tote ne reconnait pas : il s'agit donc d'une vérité intérieure a l'intelligence
humaine. Cependant, comme la philosophie vise a atteindre la science,
qui est quelque chose de divin, elle est la plus enviable des activités
(Met., A, 2, 983a). Aristote avait écrit un traité De la philosohie (Péri
philosophias) en trois livres, dont il nous reste trente-deux fragments.

Proté philosophia (hé) / kpwrn ¢. (/) : 1a philosophie premiére.

Terme par lequel Aristote appelle ce que nous nommons la métaphy-
sique.

philotés (hé) / ¢1adTng (1)) : I'affection, I'amour, I'amitié.
Mot employé par Empédocle pour philia.
phobos (ho) / $p6Boc (6) : la crainte.

L'une des quatre passions principales chez les stoiciens (D. L., VII,
112). v. pathos.

phora (hé) / dpopd (1)) : le mouvement local (Aristote, Cat., XIV).
v. kinésis
phronésis (hé) / dppdvnoig (1) : l'intelligence.

Mot aux sens divers : la sagesse, chez Bias (D. L., I, 88) et Cléobule
(Sentences, 21) ; la pensée chez Héraclite (fr. 2) ; l'intelligence divine,
chez Socrate (Xénophon, Mem., I, V, 17) ; la pensée pure, chez Platon
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(Phédon, §8b, 79d, etc.) ; le discernement moral (« la prudence ») chez
Aristote (Eth. Nic., VI, V ; Pol., IV, 1V, 11).

phthisis (hé) / $Bioig (1) : la diminution. Transl. usuelle :
phtisis.

L'une des formes du changement (Aristote, Cat., XIV). v. kinésis.

phthéra (hé) / $wpd (1) : la corruption. Transl. usuelle :
phtora. Latin : corruptio.

Destruction d'une substance sensible. Aristote en traite dans son traité
De la génération et de la corruption : Péri généséds kai phtoras / wepi
yevéoewg kol pOwpag. Pythagore enseignait que la matiere (hulé) est
soumise a la corruption (Aétius, I, XXIV, 3).

Adjectifs dérivés : phthartos / $0apTdc. Transl. usuelle : phtartos :
corrompu, détruit ; corruptible, destructible. « Une substance doit
nécessairement étre éternelle ou corruptible » (Aristote, Met., 3). « Les
étres éternels sont antérieurs aux étres corruptibles. » (ibid., ©, 8).
L'intellect passif est corruptible (Aristote, De an., III, 5). Aristote

applique aussi cette notion a la politique : la destruction d'un pouvoir
(Pol. V, X, 38). v. aphthartos.

phusis (hé) /$voic (0): la Nature. Transl. usuelle : physis. Latin :
natura

Le substantif phusis est dérivé du verbe phud (¢pvw), qui veut dire je
fais croitre, je fais naitre, et, a la forme moyenne, phuomai (pvouat) : je
pousse, je crois, je nais. La nature se manifeste comme une puissance
autonome qui posséde, qui communique et qui organise la vie. Deux
sens :

e Nature universelle. Si le monde est, matériellement, un Tout, un
ensemble, la Nature se présente, formellement, comme l'Ordre du
monde, comme la loi qui régle les phénomenes et I'dme qui vivifie le
corps.

* La nature intime de chacun. L'essence.
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Dans son lexique philosophique (Met., A, 4), Aristote tente de trouver
une définition de la phusis. Et pour cela, selon sa méthode habituelle, il
passe en revue les différents sens :

— la génération (génésis / yéveaig) des étres doués de croissance.

C'est la le sens étymologique ;

— la cause interne de la croissance, la loi immanente 2 la vie ;

— la matiére premiere des €tres (l'airain, le bois) ;

— la substance (ousia / ovgia) des étres naturels.

Conclusion : la nature, dans son sens premier principal, c'est la
substance des étres qui ont en eux le principe de leur mouvement.

* Nature universelle. L'emploi du mot est ancien dans I'histoire de la
philosophie. Les premiers ouvrages qui exposaient le syst¢tme du monde
ont été des traités De la Nature (Peri phuséds / mept pUoewc). Ainsi
auraient écrit Thales, Phérécyde de Syros (De la Nature et des dieux),
plusieurs membres de l'école pythagoricienne (Brontinos, Alcméon,
Milon, Philolaos), Xénophane, Parménide, Zénon d’Elée, Empédocle et
Anaxagore. Pour Pythagore, la Nature était plus que le monde sensible,
car Porphyre explique qu'elle contenait, outre ce monde et les hommes
qui I'habitent, les dieux immortels (Vie de Pythagore, 48).

Il en va de méme pour Platon. II flétrit ses devanciers « qui ont fait
des recherches sur la Nature » pour avoir émis des doctrines impies ; ils
ont en effet appelé Nature la Tétrade des quatre éléments, terre, eau, air,
feu, en faisant d'eux les premieres qualités de toutes choses, sans se
soucier de I'dme spirituelle (Lois, X, 891b-d). Aussi rassemble-t-il sous
le concept de phusis tous les étres, matériels et spirituels, produits par
une puissance originelle. Dans le Phedre (270c), il fait de la Nature la
Lot spirituelle qui régit 'univers.

Aristote consacre a phusis tout le second livre de sa Physique, car
celle-ci est «la science de la Nature ». Elle a pour objet les étres en
mouvement (kinoiména / xivovueva), alors que la métaphysique a
pour objets les causes et les principes inchangeables (« immobiles »)
dont les étres naturels tirent leur origine.

Pour les stoiciens, la Nature est le Tout et I'absolu. Le monde est « un
vivant unique, composé d'une seule substance et d'une seule ame » (Marc
Aurtle, IV, 40) et l'ordre qui la gouverne, c'est la Nature. Ainsi, la nature
régit éternellement le Tout par des lois rationnelles nécessaires et
parfaites. Elle est donc divine (D. L., VII, 89, 135, 147). Epicure avait
composé un traité De la Nature, qui n'est pas arrivé jusqu'a nous. Il saisit
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pourtant d'autres occasions d'en faire I'éloge : elle est immortelle et bien-
heureuse, siege de l'ordre et de l'unité (Lettre a Hérodote, in D. L., X,
79). Parmi les désirs, les uns sont naturels (au masc. sing. phusikos) et
nécessaires, d'autres naturels et non nécessaires, d'autres enfin ni naturels
ni nécessaires ; ce sont les premiers qui aboutissent au véritable plaisir,
source du bonheur (Lettre a Ménécée, in D. L., X, 149). Pour Plotin, la
Nature est la forme de I'Univers ; elle est ainsi une dme ; non pas 1'ame
du monde, mais une ame seconde produite par I'ame premidre, et qui
possede sensations et intelligence (III, VIIL, 2-4). « Une nature unique
(mia) rassemble tous les étres : c'est un grand dieu. » (V, V, 3),

Locution : kata phusin / xata ¢dotv (accusatif) : conformément  la
Nature. Trés employée par les stoiciens. Mais aussi par le péripatéticien
Critolaos (Clément d'Alexandrie, Stromates, I, XX1, 129).

* Le caractere intime et permanent d'un étre : sa nature, universelle
ou individuelle.

Philolaos parle de la nature du nombre, qui est « maitresse de
connaissance » (Stobée, Ecl., Intr.). Jamblique rapporte que les premiers
pythagoriciens étaient conscients de I'importance de leur nature (Vie de
Pythagore, 175). Diogeéne d'Apollonie constate que chacun des quatre
éléments est différent des autres par sa nature (fr. 2) ; Héraclite que les
jours ont tous la méme nature (fr. 106). Socrate, nous dit Xénophon, ne
discutait pas sur la nature de 'univers (phusis tén panton') (Mém., 1, 1,
10). Platon emploie abondamment ce sens : il évoque la nature de
I'homme (Lois, XI, 923b, 931¢ ; IX, 874e), la nature de 'dme (Rep. X,
611b, 612a), la nature du philosophe (Rep., III, 410b), la nature du Bien
(Philebe, 32d), de la justice (Rep. 1II, 358e), de la Beauté éternelle (Rep.,
V, 476b). Aristote montre comment, dans la Nature, chaque réalité a des
attributs qui font sa nature : celle du feu est de se porter vers le haut ; de
méme pour chaque objet singulier : la nature du lit est le bois, la nature
de la statue est l'airain (Phys., I1, 1). Par nature (phusei / ¢p¥oet, datif),
les animaux sont doués de sensation (Met., A, 1, 980a). Par nature,
'homme est un animal politique (Pol., I, 11, 9 ; Eth. Nic., I, VII, 6). Par
nature, les hommes naissent libres ou esclaves (Pol., 1, V, 11).

Chez les stoiciens, la Nature est en méme temps ma nature ; d'une
part en effet, la loi de ma nature, c'est de rester incorporé au Tout ;
d'autre part, j'ai regu en propre une nature ol triomphe la raison, qui veut

Génitif pluriel de ro pan.
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la soumission des parties au Tout et du sensible 2 l'intelligible. Ainsi, le
bonheur consiste a « faire ce qu'exige la nature de I'homme » (Marc
Aurgle, VIIL, 1, 5). C'est cette harmonie des deux natures qui fait l'idéal
du stoicien : selon Chrysippe, « notre nature consiste a vivre selon la
nature, la nétre et celle de l'univers. » (D. L., VII, 88). Comme les stoi-
ciens, Epicure reconnait que la fin de I'homme est d'étre conforme a sa
propre nature (D. L., X, 129), mais sous une forme toute différente,
puisque cette fin est le plaisir.

pistis (hé) / mionig (1) : la croyance.

Chez Platon, la connaissance des objets sensibles, l'un des étages de
la dialectique (Rep., V1, 511e, VII, 534a). Ailleurs, conviction spontanée
(Aristote, Top., 1V, 4, 5).

poiésis (hé) / moinoig () : la fabrication, l'activité
opératoire ; la poésie. Latin : Ars, operatio. Poesis

L'activité transitive de I'homme sur les choses (opposée a l'action
immanente).

Le radical poi est celui du faire. On le retrouve dans :

— poio / To1® (inf. poiein / ToiE1v) : faire

— poiéma (to) / roinua (16) :I'ceuvre, le poéme.

~ poiétés (ho) / moinTric (0) : le fabricant, l'auteur, le poete.
— poiétikos / ToinTikG¢ : producteur, opératoire.

Poiésis peut signifier :

« L'action en général. « Ceux qui accomplissent des actions les font
toutes en vue d'un bien. » (Gorgias, 468b). Aristote fait de to poiein
(I'agir) et de to paschein (le patir) deux categorles opposées (Cat., IX ;
De gen., 1, 2, 6-9). « Aucune des actions qui ont un terme n'est elle-
méme une fin. » (Met., ©, 6).

« L'opération, la fabrication, opposée a l'action immanente. Aristote
nous montre tour 2 tour la réflexion présidant a la préxis et a la poiésis
(Eth. Nic., V1, 1, 4-5), puis insiste pour les signaler comme deux activités
distinctes (ibid., VI, 1V, 5).

» La poésie. Le poete est un « faiseur » de vers. I1 faut distinguer,
dans l'ccuvre poétique, deux éléments inséparables pratiquement, mais
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tout a fait différents dans leur nature : le vers et la musique. Quand
Platon, dans la République (111, 377a, 381c ; X, 599b-603b), condamne la
poésie (poiésis), c'est au texte qu'il s'attaque, car il lui reproche d'étre une
imitation, un fantasme ; quand, dans le Phédon (60c-61c), il loue la
poésie de Socrate, il emploie le terme mousiké / povoikn ; c'est alors
l'inspiration qu'il admire. Aristote a écrit une Poétique (Poiétiké /
wonTiKn), sous-entendu techné / Téxvn = art ; c'est un art poétique.

poion (to) / wo16v (16) : la qualité. Adj. neutre substantivé.

Ce qui qualifie une substance. L'une des dix catégories d'Aristote.
Dans les Catégories (VIII), il inclut 1'état (héxis), et y ajoute : I'aptitude,
l'affection, la figure, la contrariété.

polis (hé) / wéng (1) : la cité.

Communauté urbaine a laquelle il convient de donner une constitu-
tion, qui sera la politéia ; le mot polis lui-méme peut signifier Etat,
puisque chaque cité grecque constituait elle-méme un Etat (Platon, Rep.,
111, 343d ; Lois, II, 667a ; VI, 766d ; Aristote, Pol., I, 1, 1).

politéia (hé) / morteia (1) : I'Etat, la république, la
constitution.

Platon, dans la République et les Lois, Aristote dans la Politique, se
proposent d'établir quel est le meilleur gouvernement de la Cité (polis).
Pour Platon, un seul est juste et bon, l'aristocratie ; quatre autres sont
défavorables a la cité : la timocratie, 1'oligarchie, la démocratie et la
tyrannie, qui s'engendrent mutuellement (Rep., VIII; 1X, 571a-580c).
Aristote étudie la démocratie, V'oligarchie, 'aristocratie, 1a politie et la
tyrannie (Pol., livre IV).

politia (hé) / moArtia (1) : la politie.

Terme propre a Aristote, pour désigner le gouvernement idéal, qui
fait la synthése dela richesse et de la liberté, de la démocratie et de I'oli-
garchie (Pol., IV, VIII-IX).
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poson (to) / Toadv (16) : la quantité, la grandeur. Adj. neutre
substantivé.

L'une des dix catégories d'Aristote. Deux sortes : la quantité discon-
tinue (le nombre et le discours), la quantité continue (la ligne, la surface,
le volume, le temps, le lieu, le mouvement) (Cat., VI ; Met. A, 13).

praxis (hé) / mpakig (1)) : I'action. Latin : actio

L'activité immanente d'un sujet (opposée a l'action transitive, qui
s'exerce sur un objet). v. poiésis.

Praxis résulte d'une contraction : prag-sis, le radical qui indique I'ac-
tion étant prag. On le retrouve dans : pragma (to) / mpayua (16) :
l'occupation, l'affaire ; praktikos / TpaxTikog : actif. A T'intellect spécu-
latif (notis noétikos ou dianoétikos), Aristote oppose l'intellect actif
(noiis praktikos) (De an., 11, 7). v. nofis. prattein / Tp&TTEV : agir
(seulement en dialecte attique ; dans les autres : prassein). Substantivé :
to prattein : l'agir.

Prixis peut signifier :

— Toute activité de I'homme : « Parler est une action. » (Cratyle,
387¢) « Aucune des actions (tén praxéén) qui ont un terme n'est
elle-méme une fin. » Aristote (Met., ©, 6) « Le principe de l'action
est le libre choix. » Aristote (Eth. Nic., VL, 4).

— L'action opposée a la parole (Gorgias, 450d).

— L'action morale. « En ce qui concerne les actions, l'opinion vraie
n'est ni moins bonne ni moins utile que la science. » (Ménon, 98c).

— L'action opposée a la spéculation. Aristote distingue la réflexion
(dianoia) théorique et l'action pratique (Eth. Nic., V1, 3).

- L'action opposée a l'activité fabricatrice (poiésis) ; c'est ainsi que
la morale se distingue de l'art (techn€). v. ce mot. Dans la Poli-
tique (I, 1V, 1-4), Aristote distingue l'instrument, qui sert a la pro-
duction (poiétikon) et la propriété, source de l'action (praktikon).

— Meétaphysiquement, 1'agir (prattein) opposé au subir (paschein).
v. pathos. (Aristote, Cat., IX)
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proairésis (hé) / mpoaipeoig (1)) : le libre choix. Trans!.

usuelle : proérésis. Latin : liberum arbitrium.
Faculté de choisir librement.

Composé de airein: prendre, et de la préposition pro : en avant.
Aristote remarque que cette faculté est plus €levée et plus spécifique que
la simple volonté (boulésis). Elle s'exerce surtout dans I'ordre moral.
(Eth. Nic., 1IL, 11, 1-2).

La proérése se manifeste, au dire d'Aristote, par les caractéres
suivants : elle exige la délibération ; elle s'exerce donc sur ce qui dépend
de nous ; elle n'envisage pas les fins, mais les moyens. Ainsi I'homme
est-il le principe de ses actes (ibid., III, III). Cette notion d'acte montre
en outre que cette faculté est propre a la vertu éthique, qui se manifeste
dans l'action, et non pas a la vertu dianoétique, qui a pour exercice
propre la contemplation (v. arété). Cette doctrine a été reprise par
Alexandre d'Aphrodise (Du destin, XX). La proérése prend aussi une
importance capitale aux yeux des stoiciens. « Le bien de I'homme, dit
Epictete, est situé dans le libre arbitre, et aussi son mal. Et tout le reste
n'est rien pour nous. » (Entretiens, I, XXV, 1). Or, le déterminisme stoi-
cien fait que tous les événements sont arrétés une fois pour toutes. Le
libre choix consiste alors a vouloir librement ce qui est inévitable (ibid.,
I, XVIIL, 8, 17, II, XXIII, 42 ; Manuel, XXX, LIII, 1 ; Marc Aurele, III,
6; V, 20; VIII, 56). Plotin attribue a I'univers (pan) une volonté libre,
qui est la somme des volontés singulieres (IV, 1V, 35).

prolépsis (hé) / TpdAnyng (1) : la prénotion (notion innée).

_ Chez les stoiciens, porte essentiellement sur le bien et le mal
(Epictete, Entretiens, 11, X1, 3). Chez Epicure, 1'un des trois criteres de la
vérité, avec la sensation (aisthésis) et la passion (pathos) (D. L., X, 31).

pronoia (hé) / mpévoia (1)) : la providence. Latin : providentia.

Premier sens : la prévoyance, la prévision. Le mot prend ensuite le
sens de Providence divine, qui prévoit nos actions et leur apporte son
secours.
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Le mot est composé du radical no, qu'on retrouve dans le mot noiis
(= no-os) : l'esprit ; et de la préposition pro : devant, en avant, que l'on
retrouve dans d'autres mots d'origine grecque : probléme, prodrome,
prolégomenes, prophete. Chez Socrate, les stoiciens et Plotin, la Divinité,
étant au-dela du temps, connait a I'avance nos pensées et nos actions.

Socrate traitait de fous ceux qui nient I'action de la Providence dans
les événements (Xénophon, Mémorables, 1, 1, 9) ; il développe ensuite ce
theme pour montrer comment les dieux ont ordonné la nature pour
qu'elle pourvoie a nos besoins (ibid., I'V, 3-17). Trois chapitres des
Entretiens d'Epictéte (I, VI, XVI; III, XVII) sont consacrés a la
Providence ; ailleurs, il affirme que la premiére chose a savoir pour un
philosophe est qu'il y a un Dieu qui exerce sa Providence sur l'univers
I, X1v, 11). A son tour, Plotin s'efforce de démontrer, dans deux traités
(I, II et III), contre la doctrine du hasard chere aux épicuristes, qu'il
existe une Providence universelle et une providence singuliére pour
chacun de nous. Sextus Empiricus lui-méme affirme la certitude d'une
Providence divine (Hypot., I11, 111, 2). Alexandre d'Aphrodise, dans son
traité Du destin (XVIII) se fait le défenseur de la Providence des dieux.

pros ti / mpoc T : la relation (exactement : « relativement a
quelque chose »).

L'une des dix carégories d'Aristote. Les étres relatifs dépendent
d'autres ou se rapportent a eux (Cat. VII); exemples : le double par
rapport 4 la moitié, le connaissable a la connaissance, le sensible a la
sensation (Met., A, 15).

psuché (hé) / yoxr (1) : I'dme. Transl. usuelle : psyché. Latin :
anima.

Principe, de nature soit vitale, soit spirituelle, soit plus habituellemnt
des deux a la fois, qui anime le corps.
Arra Tt A o A
Ce corps peut étre I'univers ; 'dme est alors 'dme du monde : psuché
todi kosmou / Tov k600U, ou todl pantos / TOv TAVTOC.

L'ame semble exclusivement vitale dans plusieurs fragments d'Héra-
clite ou il est dit qu'elle nait de l'eau (fr. 36, 77) ou qu'elle se desséche
(fr. 122). Mais on lit ailleurs qu'elle contient le Logos, c'est-a-dire la
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raison universelle (fr. 45). On trouve aussi les deux aspects chez Marc
Aurele : il affirme d'une part que I'ame est spirituelle (noéra / voepq), et
d'autre part qu'elle est une partie de 1a Substance universelle (XII, 30, 32).

En fait, 'ame humaine est, chez les principaux auteurs, composée de
plusieurs parties : I'une matérielle et mortelle, source de la connaissance
sensible, I'autre spirituelle et immortelle, source de la connaissance intel-
lectuelle. « Pythagore et Platon, écrit Aétius, estiment que 1'dme est divi-
sée en deux parties, l'une douée de raison, l'autre dénuée de raison
(IV, 1v, 1). Et il ajoute plus loin que I'dme raisonnable est incorruptible,
tandis que l'autre est corruptible (ibid., IV, VII, 5).

La réalité est d'ailleurs moins simple. Alexandre Polyhistor (D. L.,
VIII, 30) nous apprend que « selon Pythagore, I'dme humaine se divise en
trois parties », auxquelles il donne d'ailleurs des noms fantaisistes!. Mais
comme il ajoute que seule la premiére est immortelle, mieux vaut se
référer de nouveau a Aétius, qui précise que, plus exactement, I'ame
pythagoricienne est triple, la partie privée de raison comprenant une
sous-partie affective (thumikon / Qvp1xdv) et une sous-partie sensitive
(épithumétikon / émBuunTikdv). Mais alors il vaut mieux parler de
facultés mentales.

On retrouve la méme théorie chez Platon. Dans le Timée (69c), il
nous montre le Démiurge formant pour 'homme deux dmes : l'une douée
d'un principe immortel, et vouée a se séparer du corps, 'autre mortelle
pour animer le corps. Cependant, dans la République (IV, 439a-441c¢), il
divise I'ame en trois parties ; mais lui aussi procéde a partir d'une divi-
sion bipartite : le principe raisonnable (logos / Adyog) et le principe
déraisonnable (alogon / dAoyov) ; mais ce dernier se dédouble en cceur
(thumes), qui a son sieége dans la poitrine et préside a la vie de relation,
et sensibilité (épithumia), qui a son siege dans le ventre et préside a la
vie végétative. Platon fera ensuite (Rep., IX, 580c-583a) correspondre
ces trois parties de I'dme aux classes sociales : le peuple, gouverné par la
sensibilité ; les guerriers, gouvernés par la force ; les dirigeants, gouver-
nés par la raison.

Aristote adopte le schéma bipartite (Eth. Nic., VI, 1) : I'dme humaine
comprend d'une part une dme douée de raison, d'autre part une dme
dénuée de raison. Dans le De anima, il dédouble I'ame déraisonnable. En
effet, il définit I'dAme « ce par quoi nous visons, percevons, et pensons »

1.

Esprit (noiis), pensée (phrén), ceeur (thumos).
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(De an., 11, 23, 414b). Trois fonctions qui ne peuvent incomber qu'a trois
ames différentes : une ame végétative, que 'homme partage avec les
végétaux et les animaux ; une dme sensitive et motrice, qu'il partage avec
les seuls animaux ; une ime intellectuelle, celle qui connait et comprend,
qui est « le lieu des idées » (De an., 111, 4) et que lui seul possede.

Plotin constate que I'Ame est 4 la fois une et multiple (IV, 1L 2). Si
l'on parle de parties de 1'ame (méré, sing. méros), C'est en un sens tout a
fait analogique, et sans similitude avec les parties du corps (IV, III, 2).
On ne peut méme pas dire que 1'dme est dans le corps, puisqu'elle n'est
pas étendue (IV, III, 20). Cette mise en garde €tant posée, Plotin suit ses
prédécesseurs ; 1'dme est triple : végétative, elle permet au corps de se
nourrir et de croitre ; sensorielle et appétitive, elle lui permet I'imagina-
tion et la vie de relation ; rationnelle, « elle n'a aucun commerce avec le
corps » et est le siege de la connaissance supérieure AV, 111, 23), aussi
peut-on dire de I'Ame humaine qu'elle est, de fait, de nature intelligible et
divine (IV, 11, 1).

La philosophie de I'ame a donné lieu, dans l'antiquité, a cinq grands
thémes.

* Les facultés de l'dme. La notion de faculté (dunamis / dvvauic),
qui est d'ordre psychologique, est d'ailleurs dépendante de celle de partie
(méros), qui est d'ordre métaphysique, mais elle en accentue les divi-
sions. Chez Pythagore, pour lequel la réalité est sous le signe divin de la
Tétrade!, ou Tétractys (tétraktus / TeTpakTVc), les facultés sont quatre :
raison contemplative (noiis), raison raisonnante (épist¢émeé), opinion
(doxa), sensation (aisthésis). Mais, selon Arésas de Lucanie?, cité par
Stobée (Ecl., 1, 2), I'ime humaine chez Pythagore comprend trois facul-
tés : l'intelligence (noos), le cceur (thumos) et la sensibilité (€épithumia).
Platon le suit de prés ; les deux grandes divisions de I'ame, raisonnable et
déraisonnable, sont la source de deux facultés : la science (épistémé) et

1. Le principe de la Tétrade, chez les pythagoriciens, régit la réalité : il y a quatre sortes
d'esprits (les dieux, les démons, les héros glorifi€s, les dmes humaines), quatre
éléments, formant le monde sensible, quatre mesures définissant les corps (point,
ligne, surface, volume), quatre saisons, quatre 4ges de la vie, quatre vertus cardinales
(dont héritera Platon). La Décade arithmétique n'est rien d'autre que la Tétrade, car la
somme des quatre premiers chiffres ('unité, le premier pair, le premier impair, le
premier carré) égale 10.

2. 1l était le cinquidme successeur de Pythagore a la téte de I'école de Crotone
(Jamblique, Vie de Pythagore, 266).
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l'opinion (doxa) ; a son tour, la science comporte deux degrés : la raison
inwuitive (noésis / vonoig), qui contemple les Essences, ou principes
€ternels ; et la raison discursive (dianoia / didvoia), qui a pour objet les
notions abstraites et les concepts mathématiques ; 'opinion comporte
également deux degrés : la conjecture (eikaisa / eixaoia) qui a pour
objet les images du réel sensible ; et la croyance (pistis / 7ioTi¢) qui a
pour objet les réalités sensibles elles-mémes.

_Aristote a esquissé plusieurs échelles des facultés mentales. Dans
I'Ethique nicomachéenne (V1, 1), il fournit trois éléments nécessaires 3
la recherche de la vérité, de bas en haut : la tendance (oréxis / Spefic),
dont la double fonction est recherche de l'utile et fuite du nuisible ; la
sensation (aisthésis) nécessaire a l'expérience ; la pensée (nods), qui a
pour fonction d'affirmer et de nier. Plus loin (VI 1II, 1), il énumeére les
cinq especes d'activités qui ont leur source dans I'dme : l'art (techné /
TéXVn), disposition rationnelle 2 la fabrication ; la science (épistémé),
disposition rationnelle a la démonstration ; la phronése, appelée habituel-
lement prudence (phronésis / ¢pdvnaig), ou faculté réfléchie de
I'action ; I'intelligence (noiis) ou faculté de connaitre les principes ; la
sagesse (sophia), ou perfection dans les divers genres de connaissances.
La liste varie légerement au début de la Métaphysique (A, 1), ol la
prudence est remplacée par I'expérience (empeiria / éumeipio) connais-
sance de l'individuel obtenue par la sensation et la mémoire.

Les stoiciens nomment trois facultés mentales : I'attirance (oréxis)
avec son négatif la répulsion (ekklisis / €kkA101¢), mouvement de 1'dme,
positif ou négatif, a I'égard des choses sensibles ; l'inclination (hormé /
Opun) avec son négatif l'aversion (aphormé / adopuri), ou mouvement
de l'dme, positif ou négatif, a I'égard des valeurs ; l'assentiment
(sunkatathésis / guykata0eo1¢) ou adhésion intime aux mouvements
conformes a la Nature (Epictéte, Manuel, 1, 1, XXI, 4 ; XLVIIL, 3 ;
Entretiens, III, 11, 3 ; IH, XXII, 43 ; I, XIV, 22 ; 1V, I, 69-73 ; Marc
Aurele, VIII, 28 ; Cicéron, De officiis, 28 ; De finibus, 111, 7 ; Lucullus,
12). Selon Diogene Laérce (VII, 110), les stoiciens accordent a 1'dme huit
facultés : les cinq sens (ce qui réduit les cinq premiéres a une, la sensa-
tion), la parole, la raison (dianoia), et le pouvoir d'engendrer
(gennétikon / yevvnTikov), qui n'est pas précisément mental.

* Les rapports entre l'ame et le corps. lls sont difficiles a étabir,
puisque la méme 4me unique est composée d'une partie essentiellement
spirituelle, qui n'a pas de lien avec le corps, et d'une partie essentielle-
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ment vitale, qui anime nécessairement le corps. Ainsi, chez les pythago-
riciens et chez Platon, quand on dit que I'ime est enchainée au corps, et
qu'elle en souffre violence, il s'agit exclusivement de 'ame spirituelle,
l'autre accomplissant sa finalité. C'est le fameux jeu de mots pythagori-
cien soma, séma / oQUQ, anpa. « le corps est un tombeau » repris par
Platon (Gorgias, 493a), qui vaut évidemment pour la premiere ame, et
non pas pour la seconde. Quand Archytas affirme que I'ame est auto-
nome (fr. 3¢), c'est d'elle évidemment qu'il parle. Quand Platon écrit que
I'ame est a I'image des Essences éternelles, qu'elle est immortelle, intelh-
gible, indissoluble (Phédon, 80b) ; quand il nous la montre, dans les liens
du corps, collée, entravée, clouée!, quand il définit la mort par la sépara-
tion de I'dme et du corps (ihid., 64c), c'est bien toujours de la seule &me
spirituelle qu'il s'agit ; quant a l'autre, elle meurt avec le corps.

De méme, Aristote affirme que 1'Ame a besoin du corps pour subir les
sensations et les passions ; il s'agit donc 1a de I'ame vitale. Car, se repre-
nant, il constate que le propre de I'dme, c'est de penser ; mais il s'agit
alors de l'autre ; et c'est donc en référence a celle-ci qu'il peut affirmer :
« S'il existe une fonction ou une affection de I'ame qui lui soit propre
[conforme 2 sa nature], elle pourra posséder une existence séparée du
corps » (De an., I, 1). Plus loin (IL, 1), il distingue les parties de 1'dme
inséparables du corps, et celles qui en sont séparables. Ainsi, le sage qui
se livre 2 la vie contemplative par cette raison étrangere au corps est-il
parfaitement autonome ; il est un étre divin (Eth. Nic., X, VI, 4 ; IX, 1V,
4).

* Origine et destinée de I'dme. Pour les pythagoriciens, I'dme (spiri-
tuelle) est un fragment de 'dme universelle qui anime la Nature (Cicéron,
De nat. deor., 1, 112). Pour Héraclite, selon une optique toute matéria-
liste, I'ame nait de l'eau (fr. 12, 36). Pour Platon, c'est le Démiurge, dieu
créateur, ou mieux Artisan divin, qui a fagonné les ames (Timée, 4le-
42a). Aristote nous dit, sans autre explication, que 1'dme dianoétique,
c'est-a-dire spirituelle, « survient de l'extérieur » (De gen. anim., 736b).
Pour les stoiciens, I'ame est un fragment de I'ame du monde, « un souffle
mis en nous par ia Nature 2 notre naissance.» (D. L., VII, 156); et
comme le Monde est Dieu, « nos dmes sont étroitement unies a Dieu
comme ses parties et ses fragments » (Epictete, Entretiens, I, X1V, 6).

1. Phédon, 82e, 67d, 65a, 83c.
2. On peut citer aussi Héraclide du Pont (IV¢ siecle) : « nous sommes venus en cette vie
d'une autre vie et d'une autre nature. » (Cicéron, Tusc., V, 9).

114

Pour le matérialisme d'Epicure, I'dme humaine est un corps trés subtil
fa’cteur\ de\sensibilité, qui apparait en méme temps que le cor‘p‘sj et scz
des§greg§ asamort (D. L., X, 63-65). Plotin pose la question : « Puis Lle
les étres intelligibles sont séparés (du corps), comment I'Ame entre-tlglle
d'ans. le <I:orps ?» Etil donne une réponse alambiquée, qu'on peut résumer
ainsi : c'est 'ame hypostatique qui, dans sa tendance 2 produire unA ordre
confo.rme a celui qu'elle contemple dans le Nois, produit dans le corps
lln’;;nam une émanation d'elle-méme illuminée par l'intelligence (1V, Vli
. Que df:vient I'dme spirituelle a la mort du corps ? Pour Phérécyde
}ame est immortelle (Lactance, Institutions divines, VII, 7) ; mais nous’
1§n0rons ce qu'il fait d'elle a la sortie du corps. Chez les pythagoriciens
lame. survit au corps a cause de son incorruptilité ; on trouve alors deu?
d?ctrmes différentes ; I'une, plus métaphysique : elle retourne au kosmos
ou elle meéne une vie incorporelle ; l'autre, tributaire de l'orphismeA' elle;
passe dans un autre corps, et entreprend un cycle indéfini de transm.i ra-
tions (D. L., VIII, 14 ; Hippolyte, Contre les hérésies. 1 prol. ; S jgean
Ch{’ysos'tor.ne, Homélies sur S. Jean, 11, 3) Ici encore, i’l;ton se m.omre
fidele Ei]SClple des pythagoriciens, mais il aménage le sort de I'ame selon
lc? systeme moral : 'dme qui s'est enti¢rement purifiée ici bas par l'exér—
cme/ de la katharsis retourne au monde intelligible dont elle est issue
(P}Zfzdon, 80d, 81a ; Timée, 69¢). Si elle est insuffisamment purif;ée ‘e‘:lle
obeilt aux lois de la transmigration : pour les vertueux qui n'ont pas ’rati-
qué la philosophie, réincarnation dans des corps d’honnétes genlsJ ou
meéme de fourmis ou d'abeilles ; pour les méchants, dans dés corp; de
faucons, de loups, de milans (ibid., 81e-82b). C'est ici qu'on peut
c'?nstater !a confusion de Platon entre les deux sortes d'ames : comnll)ent

lamfa spirituelle, qui seule échappe a la mort, peut-elle habiter de
d'animaux ? S
Aristote pose sur la survie deux affirmations inconciliables ;: d'une
part I'ame dianoétique, I'esprit, puisqu'il est immortel et indépenciam du
corps, Asubsiste apres la mort (De an., 111, 430a) ; d'autre part, il n'y a pas
pour I'ame d'accession a la béatitude éternelle : « La mort est le terme gu:
dela duquel il n'y a plus ni bien ni mal. » (Eth. Nic., 111, V1, 6) Pour les
stoiciens, I'dme individuelle, issue de I'dme universelle, y r;atourne a le;
mort du corps : l'un et l'autre se dissolvent dans le Tout (Marc Aurdle
IV, 14 ; V, 13). Plotin adopte la doctrine de Platon : « O va 'ame quanci
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elle sort du corps ?... Elle s'en va donc (dans le Monde intelligible)... a
moins qu'elle ne prenne un autre corps... » (1V, 111, 24).
e L'dme du monde. C'est un concept universel dans I'Antiquité.
« Pythagore croyait qu'il y avait une ame contenue tout entiere dans la
Nature, [...] et dont nos propres dmes étaient des fragments. » (Cicéron,
De nat. deor., 1, 11) C'est a cause du gouvernement interne de cette ame
que Philolaos attribue 1'éternité au monde (Stobée, Ecl, XX, 2). Le
Pseudo-Timée, néo-pythagoricien, aurait publié un Traité de l'dme du
monde. Dans son matérialisme, Diogéne d'Apollonie I'identifie a l'air (fr.
5). Platon nous montre le Démiurge créant I'ame du monde, qui constitua
le ciel circulaire ; elle était d'ailleurs antérieure au corps du monde,
qu'elle enveloppa, qu'elle pénétra, et ou elle introduisit I'harmonie
(Timée, 34b-36¢). « Elle est invisible mais, participant du calcul et de
I'harmonie, elle est la plus belle des réalités engendrées par le meilleur
des étres intelligibles. » (ibid., 37a). Pour les stoiciens, l'univers rationnel
est régi par une dme impérissable (D. L., VIL, 156 ; Marc Aurele, VI, 14 ;
VIII, 7). Plotin n'accorde pas un traité a une réalité aussi importante ;
mais elle est partout présente dans son ceuvre ; il lui donne d'ailleurs des
noms divers : psuché kosmou (I, II, 1) ; psuché holou (IL, 11, 2);
psuché pantos (IV, IV, 10, 13) ; psuché pasa' [ maoo (I, 1X, 3). Il en
fait d'ailleurs une copie de I'ame en soi (autopsuch@) qui siege dans
'Esprit (Notis) (V, IX, 14).

o L'ame hypostase. C'est un concept spécial a Plotin. Cette ame n'est
pas I'ame du monde ; Réalité spirituelle absolue, elle procede du Notis,
qui est la seconde hypostase, et se situe ainsi métaphysiquement entre cet
Esprit absolu et la mati¢re, entre le Monde intelligible et le monde
sensible. C'est d'elle que participe 1'dme humaine (V. I; v, v, VI; 1,
1V, etc.).

rhétoriké (hé) / pntopikt (1) : la rhétorique.

Platon lui consacre le Gorgias : art des discours (450c), de la persua-
sion (453a), elle n'est pas finalement un art (462b-c), mais est pour 'ame
ce que la cuisine est pour le corps (465d). Aristote a composé une
Rhétorique, qui est « le pouvoir (dunamis) de considérer dans chaque
sujet ce qui s'y trouve de propre a persuader. » (I 11, 1)

1. Féminin de l'adjectif pds, dont le neutre est pdn.
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schéma (to) / oxnpa (16) : la figure.

En logique : désigne les différentes fi

Anl. Pr.. 1. 23.24), gures de syllogismes (Aristote,

skeptnkps (ho) / oxemtixde (9) : le sceptique. Transl. usuelle -
scepticos. Latin : scepticus. . .

Adjectif : sceptique, qui doute ; substanti i

' i . ue, ; tantif : le sceptiqu

d une. école phllosophxque, établie par Pyrrhon d'Elis (36I5)-2(1/5€:,a\:n ?mzre
et qui fondait son systeme sur le doute. )

Le septicisme, systeme des sceptiques, est un mot qui date du XVIie
:;Zileéulviz\i/l: lej\sylsléme lui-méme, et I'école qui 1'a adopté, se sont consti-
s siecle avant notre ere, leurs adeptes 1S é
skeptikoi, par‘ti:sans du doute, plus exactementpc;igdztilt(;l;?:([)liu;(t_:;[:ﬁmes
se’l,_ en opposition aux dogmatiques, qui professent la c;zrtitude leelf-
verltg. Fette appellation vient du verbe skeptomai, au sens assez | ) a
cons@erer, inspecter, réfléchir, lui-méme dérivé d’e sk;)pf; r;{éerf]eargé.
Parmi les substantifs composés épiskopeos, l'inspecteur, pu;s l'évéqrj:m'

« Les philosophes sceptiques, écrit Diogéne Laérce (IX, 74), avai
coutun}e de détruire les doctrines des autres écoles, et n'en’étab’liss:ileezt
eux-memes aucune. » Ainsi employaient-ils les ressources de la raison a
r?.ler le pouvoir de la raison. Pyrrhon semble ne pas avoir écrit, mais avo'a
sxmplem@t transmis ses théories a ses disciples, dont les pllls célébrelr
furent Timon (Sur les images, Sur les sensations) et Enésidéme (SuS
Pyrrhon, Contre la sagesse). De ces ouvrages, il ne reste que des fra, '
ments. Par contre, nous avons encore l'¢uvre de l'un des derniefs-
adepte\s, Sextus Empiricus, qui expose systématiquement au III‘e siecle de
notre ere la doctrine de la secte dans deux grands ouvrages : Contre |
rpathematiciens, c'est-a-dire ceux qui enseignent (v. mathén;a) en cem;::
!wres ; et les Hyporyposes pyrrhoniennes, 1'hupotupésis é’tant une
image, une esquisse, une description. C'est un exposé habile de I'ensei-
gnement de Pyrrhon et de ses disciples, en méme temps qu'un apport
1mportapt pour la connaissance de toutes les doctrines qu'il aplp))ille
dogmatiques, et qu'il tente de démolir.
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sbma (to) / owpa (16) : le corps. Latin : corpus. Plur. : somata
(ta). Latin : corpora.

La réalité sensible (to aisthéton) opposée 2 la réalité intelligible (to
noéton).

Distinguer le corps humain (habituellement au singulier), le corps du
monde (pris dans son Tout), et les corps du monde sensible
(habituellement au pluriel). Parmi ceux-ci, les corps simples (hapla/
GmAQ), qui sont premiers (prota), et les corps composés (sunthéta ou
mikta), qui sont seconds.

o Au singulier. a. Le corps humain. Les pythagoriciens ont bati toute
une anthropologie sur les rapports de I'ame et du corps. L'dme est indé-
pendante du corps parce qu'elle est autonome (Archytas, fr. 3c) ; si elle
se trouve en ce monde unie A un corps, c'est « en punition de certaines
fautes » (Philolaos, fr. 23d) ; cependant, « I'Ame chérit son corps, parce
que sans lui elle ne peut sentir » (ibid., fr. 23a). Mais, cette union étant
contre nature, le corps est pour 1'ame un tombeau (Platon, Gorgias,
493a) ; aussi, le philosophe est-il celui qui, par l'exercice spirituel,
parvient a échapper a son corps (Pythagore, Paroles d'or, 70). Méme
doctrine chez Platon : c'est par violence que I'ame est artachée au corps
(Phédon, 8le ; Timée, 44a) ; elle est ligotée (Phédon, 82c), enchainée
(ibid., 83b), collée (ibid., 82e), clouée (ibid., 83c). La philosophie
consiste a délier 'ame du corps (ibid., 67d, 82d, 83a-b) ; la mort est, fina-
lement, la séparation (apallagé / amoArayn) de 'ame et du corps (ibid.,
64c) ; alors, 'ame du philosophe, délivrée du corps, « s'en va vers ce qui
est divin » (ibid., 81a). Méme filiation pour la transmigration des dmes :
selon Pythagore, « 'ame passe d'un corps 3 l'autre selon des lois défi-

nies. » (Hippolyte, Philosophouména, I, Prol.). Platon attribue cette
doctrine & « une antique tradition » (Phédon, 70c), qu'il adopte (ibid.,
81e-82b).

Pour Aristote, le corps forme avec 'dme une substance unique ; I'dme
est alors l'entélechie (entéléchéia) du corps (De an., 111, 1) ; ainsi,
« 'ame n'est pas séparable du corps » (ibid.), car elle est pour lui « cause
et principe » : aitia kal arché. Pour Epicure, la sagesse est dans le
plaisir, qui consiste, pour le corps, a ne pas souffrir et pour 'dme a n'étre
pas troublée. (Lettre a Ménécée, in D. L., X, 131). Pour le matérialisme
stoicien, 1'dAme est un corps (Sextus Empiricus, Adv. math., VI, 38).
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Plotin a écrit un traité sur La descente de 1'G s le ¢
qu1 commence par cette phrase : « Souvent, J":':r:li'z:;iﬁecz;)rgsoi(-lv: oo
m'échappant de mon corps. » 11 adopte la transmigration (VI Ileeir;]e .
b. Le c(.)rps.du monde. Pour Mélissos, « si I'Un existe ’il n:a pas d
corps. » (Simplicius, Physique, 109). Pour Platon, le mond’e est unPHS :
quune ame pénetre tout entier (Timée, 34b, 36¢). Pour les sto'l'c‘iens lC'{)er'S
vers est un g.rand corps (Sextus Empiricus, Adv. math., VIII 103 Illj-
corps de l'Un_lvers, dit Plotin, a des actions et des passion,s. » (i’I V (;O)e
feu' ;:t:r glzgtel. PlatT(?_n zfppel]e corps 'les quatre éléments tradit;on;lels .:
| » terre, eau, a‘xr (Timée, 53c-¢). Aristote définit un corps « ce qui est
.mllte par une surface. » (Phys., III, 5, 204b). Plus loin (VIII, 9), il
dlstlggug figux sortes de corps : les corps premiers (prota / Trp(:JT;X) : 1'
sont indivisibles (atoma / &topa), et ceux qui sont issus de leur co oo-
sition. Dans le De gen. et corrup., il défend la thése selon la uellmlioj
corps ne':sont pas divisibles indéfiniment (II), montre que c'es?da N le'b
corps qu intervient l'altération (alloidsis) (IV), comme d'ailleurs ?’S o
mgntatlon et la diminution (V). Dans le De anima (11, 1), il distingu o
mi les corps naturels (ou premiers) ceux qui ont la vié el,ceux. uignee lpar_t
pas. Dans le De caelo, il présente les corps comme parties de l(']universo(ri
1), ces corps naturels étant tous mobiles (I, 2) ; et reprend la double noti ,
de’ corps simple (haploun / &whovv) et de corps composé (s nthé(t) IOI;
ovvBetov) (I, 5). Méme distinction chez Epicure (Epitre &yHérodm:
D.,L.,.VII, 141). Pour Plotin, les corps tirés de la matiere par e
opération formelle sont définis, mais sans vie ni intelligence (II IpV 51)”13

sophia (hé) / godia (1) : la sagesse. Latin : sapientia.

. Ifle sage (sophos) est 'nomme qui s'adonne a une recherche indivi-

ue e is'ur.le?s mysteres du monde et sur sa propre conduite. I1 semble

giuee[; a t.otngmebde la pensée grecque, cette sorte d’homme se trouva en
petit nombre, car les générations suivant

i , s es e &

oo n cataloguerent sept

S‘(;[')I‘los / oodog signifiait d'abord habile et était un simple qualifi-

quatif ; l\l plassa au .statut de substantif, et acquit une signification intellec-
tuelle, ol s'associaient le savoir et la renommée.

) Noqs trouvons sophia chez Anaxagore : dans I'un de ses fragments
1(' 1b), il estime que la supériorité de I'homme sur l'animal tient dans
usage de la sagesse et de la technique. Héraclite emploie les mots sage
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et sagesse au sens intellectuel : la sagesse consiste «a connaitre la
Pensée qui gouverne le Tout » (fr. 41), et donc 2 admettre 'unité du Tout
(fr. 50). Avec Socrate, le mot sophia prend un sens trés précis : c'est le
savoir acquis par expérience, Opposé au savoir livresque. (Xénophon,
Mém., 111, 4-5).

Avec Platon, la sagesse est la vertu propre a la raison, qui destine a
diriger 1'Etat (Rep., 586-587, 589-592). Avec Aristote, « La sagesse est
une science qui a pour objet certaines causes et certains principes. »
(Mer. A, 1, 982a). Il s'agit d'une notion superlative : le sage est celui qui,
d'une part posséde un savoir plus étendu que les autres, et d'autre part est
capable de connaitre des choses difficilement accessibles a 'homme
(Met., A, 2). Ainsi, « ce que les Grecs appellent sagesse est ce quilya
de plus élevé pour I'ensemble des sciences. » (Eth. Nic., X, V11, 2)

Avec les écoles hellénistiques, on en revient a une conception plus
pratique. Pour Epicure, « le sage ne craint pas la mort, la vie ne lui est
pas un fardeau, et il considere que ce n'est pas un mal de ne plus vivre. »
(D. L. X, 126). Pour les stoiciens, le sage, idéal de l'humanité, est
I'homme délivré des passions, insensible a la gloire, au plaisir, a la
douleur : il est divin (D. L. VII, 117, 119). Plotin retrouve la notion aris-
totélicienne : la sagesse consiste « dans la contemplation des étres que
posséde I'Esprit. » (I, 11, 6.)

En réalité, les fameux sept Sages de la premiere pensée grecque
furent onze, car a une premigre liste typique furent adjoints d'autres
noms. Les sept originels sont Thales de Milet, Solon d'Athénes, Chilon
de Sparte, Pittacos de Mityléne, Bias de Priene, Cléobule de Lindos,
Périandre de Corinthe (D. L. I, 22-100). D'autres y ajoutent le Scythe
Anacharsis, Myson le Laconien, Epiménide le Crétois, Phérécyde de
Syros, qui aurait été le maitre de Pythagore. Hermippe en énumere méme
dix-sept, « chacun en choisissant sept selon ses préférences. » (D. L., I,
42). 1l nomme ainsi, outre les précédents : Acousilaos, Léophante,
Aristodeme, Pythagore, Lasos, Hermonée, Anaxagore ; mais il omet
Myson.

sophistés (ho) / codratric (0) : le sophiste. Latin : sophistes.

Ce terme, dérivé de sophos, le sage, désigne comme lui & l'origine un
homme habile. Mais, contrairement 2 sage, qui acquerra un sens laudatif,
le mot sophiste revétira au Ve siécle une signification péjorative, a cause
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dgs gbus des‘ penseurs qui porteront ce nom : Gorgias, Protagoras
Hippias, Prodicos, Thrasymaque, Polos, Euthydeme, Dionysodore. h

Avam Platon, sophistés veut dire souvent sophos (Timon de
Ph{lonte, Silles, 1). Jusqu'au Ve siecle, le sophiste professionnel était en
Grecg un homme trés en honneur. 11 faisait partie de la vie publique et
COHS[E[U&II un €lément particulierement apprécié de la culture populaire
Au début, il n'était qu'un orateur ; il se rendait dans les villes de péleri-.
nage les jours de féte, et récitait devant le public des morceaux d'élo-
quence sur les sujets les plus variés. Puis il devint professeur de rhéto-
rique, et se proposait d'enseigner l'art de la parole. Enfin, comme cet art
est 'lt? propre de ceux qui veulent défendre une cause, avocats et surtout
poh\tmens, le sophiste se fit maitre en habileté : 'éducation qu'il donna
ne fut plus esthétique, mais utilitaire : l'aptitude et les recettes pour réus-
sir dans les affaires publiques.

Or, u/n.di’scours subordonné a la réussite n'est plus conduit par les lois
de la vérité, mais par celles de l'intérét. Sophiste devint synonyme

d'arriviste : relativiste quant aux fins, sans scrupules quant aux moyens
retors dans I'argumentation. ‘

Plato}n .s'est attaqué de front a la corporation. Dans son dialogue qui
porte précisément le titre le Sophiste, cherchant a définir ce type de char-
lata\n de T'esprit, il en donne une série d'apergus pittoresques et peu
amenes, comme « le sophiste est un chasseur intéressé de jeunes gens
rlcﬂhes. » (223 a, b). « Le sophiste est un fabricant de savoir qui vend lui-
meéme sa marchandise. » (224c, 231d)

Plus didactique que polémique, Aristote ordonnera dans un traité
pour les réfuter, les types de raisonnements employés par les sophisles’
Ce sera la matiére du dernier livre de 'Organon, Sophistikoi élenchoi.'
(ZoproTikor Ereyyot).

sophrosuné (hé) / cwppooivn : la tempérance. Trans).

usuelle : sophrosyné. Latin : temperentia.
Vertu qui consiste a régler les désirs et les passions.

Derlye de sophron / owdpwv, sage prudent, avisé, le terme indique
un certain art de diriger sa conduite.
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Xénophon, évoquant la conduite de Socrate, emploie le terrpe au sens
de sagesse (Mem., L 11, 21) ; quand il évoque la tempérance, il emploie
celui d'enkrateia / géyxparteia (ibid., IV, V, 1-2). Platon entend par
soéphrosuné la tempérance ; il en fait I'une des quatre principales verEu::,
qui regle 1'épithumia, c'est-a-dire le désir. (Rep., IX, .5.91c—d). v.fu'ete.
Aristote le prend en ce méme sens ; elle est le juste milieu entre l'insen-
sibilité et la débauche (Eth. Nic., I, VIL, 3). 1l en traite ensuite plus
abondamment quand il dresse l'inventaire des vertus (ibid., III, X-XII;
Eth. Eudem., 1L 11, VL, 1; Eth. mag., I1, IV-VI). Elle est encore, chez
Zénon de Cittium, l'une des quatre vertus principales (Plutarque,
Contradictions des stoiciens, VII ; D. L., VII, 92). Dans son traité de
I'Amour (Péri érotos), Plotin assigne deux niveaux a la sdphrosuné-
tempérance : celle qui regle la pratique de I'amour physique pour la
reproduction, et celle qui régle I'admiration esthétique pour les beaux
corps (IIL V, 1).

spélaion (to) / orfdaov (16) : la caverne. Transl. usuelle :
spéléon. Latin : spelunca.

Allégorie forgée par Platon au début du livre VII de la Répubiique
(514a-518b) pour figurer la condition humaine et la mission du philo-
sophe.

La caverne elle-méme figure le monde sensible, lieu des corps dans
lesquels se sont incarnées les dmes apres leur chute du monde imel'li-
gible. La pénombre dans laquelle ils sont plongés est celle de la connais-
sance obscure, dont les ames ne parviendront a se libérer que par la puri-
fication (katharsis) et la dialectique (dialektiké), pour obtenir la
connaissance intelligible, figurée par la lumiére solaire.

On peut résumer ainsi l'allégorie de la caverne :

Le prisonnier libéré est inhabile a se mou-
voir dans le monde réel ; il est ébloui et ne
peut distinguer les vrais objets.

Les prisonniers trainés dehors se révoltent
et préferent retourner dans la caverne.

S'ils veulent vraiment voir le monde supé-
rieur, il leur faut procéder systématique-
ment : voir d'abord les ombres des hom-
mes et leurs images dans l'eau, puis les
objets eux-mémes. Ensuite, ils verront
durant 1a nuit la lune et les étoiles, et fina-
lement le soleil lui-méme.

Alors, ils connaissent que c'est le soleil qui
gouverne le monde sensible, et qu'il était
aussi la cause des ombres sur la paroi.

Celui qui, habitué a la vue du soleil,
retourne a la caverne, en a les yeux bles-
sés.

Il y retourne pourtant, par pitié pour ses
compagnons d'hier.

Mais ceux-ci se gaussent de son attitude
€garée, et refusent de le suivre 1a-haut. Ils
sont méme pris de haine pour lui, et cher-
chent a le tuer.

La libération de 1'dme est difficile et dou-
lourcuse : aux premiers degrés de la
katharsis, on ne peut connaitre les
Essences.

A cause de cette difficulté, la plupart des
hommes repoussent la philosophie.

S'ils veulent vraiment y parvenir, il leur
faut passer par la dialectique : d'abord la
conjecture (eikasia), puis la perception
(pistis) ; ensuite la connaissance des
Essences (eidé), enfin celle du Bien lui-
méme (Agathon).

Alors, le philosophe voit que le Bien est la
cause des Essences, comme aussi celle du
monde sensible.

Le philosophe n'a plus qu'indifférence
pour le monde sensible et ses plaisirs : il
n'y trouve que géne et désagrément.

1l se méle cependant aux hommes pour
leur porter la vérité.

Mais ceux-ci méconnaissent sa sainteté et
refusent la conversion. Ils préferent s'en
débarrasser définitivement, comme ce fut
le cas de Socrate.

stasis (hé) / atdoig (1)) : le repos.

Dérivé du verbe histémi / iotnui: je place, je pose. Ce terme
indique l'immobilité, la permanence, la continuité. Il est opposé a

Kinésis / xivnoig, le mouvement.

Allégorie
Les hommes sont, depuis leur naissance,
enchainés dans une demeure souterraine.

IIs ne connaissent des réalités extérieures,
auxquelles ils tournent le dos, que la
projection des ombres sur la paroi.
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Signification
Les hommes sont, depuis leur incarnation,
plongés dans la pénombre du corps.
IIs ne connaissent les vraies Réalités éter-
nelles que par le monde sensible, ombre du
monde réel (doxa).

Métaphysiquement, stasis marque la permanence de ce qui est éter-
nel, au contraire du changement propre a ce qui est temporel. Il n'est
pourtant pas le seul terme que les philosophes opposent & kinésis. On
trouve :

- Chez les pythagoriciens : to érémoiin / 70 fpepovv!. (Aristote,

Mer., A, 5)

Du verbe &rémé / fipepw, je suis tranquille. On trouve aussi ce mot chez Platon
(Sophiste, 248e)
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— Chez Parménide : xunechés / Evvexéc (archaique)
et akinéton / axivntov (fr. VIIL, 25, 26)

— Chez Aristote : akinéton (Phys., V, 1-2)
sunéchés / gvvexég (Phys., VI, 1)

et érémia / fpepio (Phys., VIIL, 3, 8).

Dans le Sophiste (248d-252a ; 254b-255b), Platon fait du repos et du
mouvement deux essences génériques qui, étant opposées 1'une a l'autre,
établissent l'existence d'un non-étre par altérité. Le repos (d'abord
akinéton, puis stasis) est bien présenté ici comme le caractere des étres
sans changement. Plotin (V1 I, 27) propose de qualifier diversement les
étres sans changement : donner le nom de stasis aux étres intelligibles et
d'érémia aux étres sensibles. Ailleurs (III, VII, 2), il accorde le repos a
I'éternité (aidn / a1uv) et le mouvement au temps (chronos / xpévog).

stérésis (hé) / arépnaig (1)) : la privation. Latin : privatio.

Terme introduit par Aristote. L'un des trois principes (v. arché) des
tres naturels, avec la matiére (hulé) et la forme (morphé) (Phys., I, 7,
190b) ; elle est l'essence de I'indéterminé (to aoriston / T0O adpioTOV)
(ibid ., 111, 2) : le repos (érémia) est la privation du mouvement (VIII, 8).
En résumé, « la privation se dit quand un étre n'a pas I'un des attributs
qu'il est naturel de posséder. » (Met., A, 22) Adopté par Plotin : le mal est
la privation du bien (I, VIII, 11). La matiére est privation (I, IV, 13), le
non-Etre est privation (IL, IV, 14). En logique, la privation, opposée a la
possession (héxis) est I'un des mode de I'opposition (Aristote, Cat., X).

stoichéia (ta) / oroixeia (1d) : les éléments. Latin : elementa.

Les composants simples du monde sensible. C'est le pluriel du mot
neutre to stoichéion (70 oTo1XE10V), rarement employé seul, car le réel
se présente comme une cohabitation des éléments simples qui le compo-
sent. Aristote définit 'élément : « Un premier composant d'un étre, qui
lui reste immanent, et qui est lui-mé&me indivisible en d'autres especes. »
(Met. A 3)

Dans I'histoire de la pensée grecque, les éléments premiers du monde
se présentent invariablement comme quatre : l'eau : to huddr (10
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Udwp) ; l'air : ho aér (0 anp) ; la terre : hé gé (n yn) ; le feu : to piir (10
mop)

Cette quadrilogie apparait des Pythagore, est adoptée par Platon, qui
la transmet & Aristote, dont sont tributaires d'une part les penseurs latins
(avec a leur téte Cicéron), d'autre part les penseurs médiévaux, d'abord
musulmans, puis chrétiens. A cause de l'autorité de saint Thomas
d'Aquin, cette théorie subsiste fidelement jusqu'a la fin du XVIII® sigcle.
II faudra les travaux de Lavoisier (11794), puis de Dalton (T1844) pour
parvenir a une définition et & une nomenclature des corps simples qui
composent l'univers.

La théorie des quatre éléments est certainement d'importation égyp-
tienne. Dans une hymne retrouvée dans le temple d'El Khargheh, et
adressée a la Divinité universelle, on chante : « Tu es la terre, tu es le
feu, tu es l'eau, tu es l'air. » Pythagore, qui avait séjourné a Héliopolis
d'Egypte, l'enseigne a Crotone (D. L., VIII, 25). Elle fut ensuite adoptée
par ses disciples, notamment Philolaos (fr. 6) et Xénophane (IX, 18).
Héraclite donne aux quatre éléments une évolution cyclique : « La vie du
feu nait de la mort de la terre ; la vie de I'air nait de la mort du feu ; la vie
de I'eau nait de la mort de l'air ; la terre nait de la mort de 'eau » (fr. 76).
Pour Empédocle, les quatre éléments sont issus d'une Unité primitive,
I'Un (Hén / €v), sans qu'il daigne nous préciser la nature de celui-ci :
« De I'Un surgit le multiple : le feu, 'eau, la terre et l'air. » (XVII, 18).
Quand Démocrite explique comment les atomes indifférenciés (apeira /
ameipa), emportés par un tourbillon, ont donné naissance 2 quatre corps,
il nomme le feu, l'air, I'eau, la terre (D. L., IX, 44).

Platon s'approprie cet héritage. Certes, il ironise a propos de ces
bavards qui tantSt fondent les €tres multiples en un et font sortir l'un du
multiple, tant6t divisent le réel en éléments (Sophiste, 252b) ; mais
ailleurs il parle sérieusement des « éléments de l'univers » (Timée, 48b ;
Pol. 278d). Dans le Philebe (29a), il se contente d'affirmer que l'univers
résulte de la composition de quatre corps : feu, eau, air, terre. Mais dans
le Timée, outre qu'il répete a plusieurs reprises cette assertion (42a, 46d,
48b, 51a, 53c, 55e), il se livre a des débordements d'imagination ; pour
constituer le monde, le Démiurge a pris d'abord le feu et la terre ; mais,
pour les unir, il lui a fallu de l'air et de I'eau ; et Platon en arrive a poser
des rapports (32b) :

feu air _ eau

air eau terre
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En outre, les mémes éléments servent 2 la constitution spécifique des
corps géométriques : la terre au cube, le feu a la pyramide, l'eau a
l'isocaédre, l'air a I'octagdre (55d-56b). Cependant, dans les Lois (X, 891
c-d), Platon demande a son disciple de prendre bien garde a la relativité
des quatre éléments : ils ne sont pas premiers dans I'univers, car I'ame les
précéde.

Aristote, au livre A, (3) de la Métaphysique, qui est son lexique philo-
sophique, consacre une notice au terme stoichéion. Il rappelle (Mer. A,
3) qu'Empédocle comptait comme éléments « les quatre corps simples ».
Mais il élargit l'attribution du terme : chez Leucippe et Démocrite, les
éléments sont le plein et le vide, chez Pythagore le Pair et I'Impair (A, 5).
Dans son traité Du Ciel, Aristote ajoute un cinquieme élément, 1'éther
(ci@rip), élément du ciel et des astres. It consacre le livre II du De
generatione et corruptione a la critique de la conception des éléments
chez ses prédécesseurs.

Les stoiciens adoptent les quatre éléments, dont la réunion « forme
une substance sans qualité qui est la mati¢re. Le feu est chaud, I'eau est
humide, l'air est froid, la terre est séche » (D. L. VII, 137).

Les présocratiques ioniens, antérieurs a Pythagore, et qui ne sont pas
tributaires de I'Egypte, mais de la Mésopotamie et de la Phénicie, posent
a l'origine du monde un élément unique, qui est un principe (arché).
Maternus, auteur du [Ve siecle de notre ere, tente de trouver, mais sans
succes, l'origine des quatre éléments chez les divers peuples de 1'Orient :
chez les Egyptiens l'eau, chez les Phrygiens la terre, chez les Assyriens
l'air, chez les Perses le feu (De errore profanarum religionum, 1, 4).

Autre sens de stoichéion : la syllabe, élément du mot et de I'élocution,
son indivisible : ce que nous appelons aujourd’hui un phonéme (Aristote,
Poét., XX).

sullogismos (ho) / ovAAoyioudg (0), le syllogisme.

Logique. C'est le type méme du raisonnement déductif, dont Aristote
définit les reégles dans les Premiers analytiques (1) et plus bri¢vement
dans les Topiques (1, 1).
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sumbébékos (to) / ovuPepnkdc (t6), I'accident. Latin :

accidens.

La substance est ce qui existe en soi, sans avoir besoin d'autre chose
qu'elle-méme pour exister. L'accident est ce qui existe dans la substance,
sans pouvoir en étre séparé. Dans « une pomme verte », la pomme,
substance, reste pomme quand elle change de couleur ; le vert, accident,
ne peut en &tre séparé : il disparait en modifiant la qualité de la pomme,
mais sans changer sa réalité.

Dérivé du verbe sumbaind / ovufaivw : j'arrive, je surviens. ta
sumbanta / T& ovuPavta : les événements. Le terme a été introduit
dans la philosophie par Aristote, qui en fait une supercatégorie ; les caré-
gories, en effet, comprennent la substance et neuf accidents. v.
katégoria. Le terme est entré a la suite dans la logique. Porphyre le
définit : « ce qui arrive et disparait sans entrainer la destruction de la
substance. » Et il en distingue deux sortes : soit séparable de la substance
(dormir), soit inséparable (la couleur noire du corbeau) (Isagogé, XII).

Dans la Métaphysique (A, 30), Aristote définit 1'accident : « Ce qui
appartient a un étre, et peut en étre affirmé véritablement, mais n'est ni
nécessaire, ni constant. » On voit que cette derniére précision restreint la
définition, puisque, pour Porphyre, un accident peut étre inséparable de
la substance ; plus loin (E, 2), il oppose 'Etre absolument (haplés) qui
est objet de science, et I'étre par accident (kata sumbébékos), qui
échappe a la science ; en effet, les substances demeurent toujours dans le
méme état, et sont donc étres nécessaires ; tandis que l'accident est
imprévisible ; sa cause, c'est le hasard (tuch@ / T9xn) (ibid., E, 3). Méme
analyse plus loin (K, 8). De méme dans la Physique (11, 5), les faits acci-
dentels ont pour cause le hasard. Dans les Topiques (I, 1), Aristote
montre combien il est difficile de ne pas inclure l'accident dans les
propositions universelles.

Plotin oppose la substance, qui est I'étre pris absolument (haplés) et
l'accident, qui est étre par participation (métalépsis) et dans un sens
second (deutéros) (VI 1L, 6). Du point de vue logique, Porphyre définit
l'accident : « Ce qui n'est ni genre, ni différence, ni espéce, ni propre!,
mais est cependant toujours subsistant dans un sujet. » (Isagogé, XIII).

1.

v. katégoria.
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techné (hé) / Téxvn (1) : I'art. Latin : ars.

L'activité humaine qui, au lieu de se plier aux lois de la Nature,
permet a 'homme d'agir selon sa propre nature.

Cependant, le mot techné traduit deux sortes tres différentes d'activi-
tés.

« La transformation de la nature pour en faire sortir une ceuvre : c'est
ce que nous appelons les beaux-arts. Ici, tout en étant opposé a la Naturez
l'art est une imitation de la Nature : ce sera la théorie classique qui
prévaudra jusqu'a I'époque romantique (exclusivement). C'est 1a l'argu-
ment sur lequel se fonde Platon pour condamner l'art : peinture et poésie
ne font qu'imiter sans pouvoir créer ; ce sont des arts d'illusion (Rep., X,
602c-604a).

De méme chez Aristote. D'une part, il oppose l'art et la Nature ; il y a
deux sortes d'étres : ceux qui sont par nature (phusei / ¢voer), les
animaux, les plantes et les corps simples ; et ceux qui sont produits par
l'art (apo technés / amo téxvng) (Phys., 11, 1, 192b). D'autre part, il
définit I'art comme une imitation de la Nature : hé techné mimeitai tén
phusin / | Téxvn ppettan v dpdarv (Phys., 11, 2, 194a).

* L'application d'une connaissance générale a des cas singuliers. Chez
Platon, la vertu est alliance de la science (épistémé) et de l'art (Jon,
532c-e ; Protagoras, 357b-c) ; le métier est 1'application d'une connais-
sance générale a des cas concrets : ainsi le pilote et le médecin (Rep.,
I, 341d-342e). Chez Aristote, « I'art nait quand un unique jugement
universel, applicable a tous les cas semblables, se forme d'une multitude
de notions acquises par expérience. » (Met., A, 1, 981a).

En fait, chez chacun de ces deux grands auteurs qui ont transmis une
philosophie de l'art, on trouve quelques théories qui leur sont propres.

Platon oppose l'art a l'inspiration. L'art est inférieur a la Nature, puis-
qu'il n'en est que l'imitation ; et la nature est inférieure aux Essences
éternelles, puisqu'elle n'en est que la copie. La poésie, telle qu'on la
trouve chez Homere et Hésiode, est donc sans valeur métaphysique, et de
plus mensongere, donc sans valeur morale ; on peut en dire autant des
peintures et des tapisseries, qui reproduisent les fables des poétes (Rep.,
II, 376e-378c) ; par contre, lon, quand il disserte sur Homere, n'est pas
tributaire de l'art, mais d'une faculté divine, théia dunamis / Oerx
dvvaig (lon, 533d) ; et Socrate dans sa prison compose un poe¢me pour
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obéir a un ordre divin (Phédon, 61a-b). Dans la République, l'art se
dédouble : on distingue celui de l'artisan (art de fabrication, poiétousa! /
mointovoa), et celui de lartiste (art d'imitation, mimésoméné /
uipnoouévn). Ainsi, le peintre qui peint un lit est inférieur a 'ébéniste
qui I'a fabriqué, car I'ébéniste produit une réalité sensible qui est la copie
de I'ldée éternelle du Lit, tandis que le peintre n'imite que la réalité
sensible (Rep., X, 595b-597a) : il n'aboutit qu'a une image d'image, 2
«une imitation d'apparence » : mimésis phantasmatos / uipnoig
davtaouatog (598b).

Aristote a son tour distingue :

a. art et expérience (empeiria) : « L'expérience est connaissance de
I'individuel, l'art de l'universel. » (Met., A, 1, 581a) ;

b. art et science (épistémé. v. ce mot). L'art est I'application de I'uni-
versel a I'individuel (ibid.) ;

c. l'action, praxis (v. ce mot) et la fabrication, poiésis (v. ce mot).
L'art appartient a cette seconde catégorie : il est « la disposition,
accompagnée de raison (méta logou / petax Adyov), a la fabri-
cation (E‘th. Nic., VL, 1V, 3);

d. art d'usage (chroméné / xpwpévn?) et art de fabrication (poiétiké)
(Phys., 11, 2, 194b). Distinction qui découle de b. et de c. : il ya
finalement, comme chez Platon, un art d'habileté (le médecin) et
un art de transformation de la matiére (l'artisan).

télos (to) / Téog (16) : la fin.

Sens usuel : le rerme, l'achévement. Sens philosophique : la cause
finale. v. aitia. « La nature est fin » (Aristote, Phys., 11, 2). Dérivé :
téléios / TéNe10G : parfait, achevé.

thanatos (to) / eq’;va‘rgg () : la mort.

« La mort... est la séparation de I'dme et du corps. » (Platon, Phédon,
64c). « La mort n'est rien pour nous. » (Epicure, Lettre a Ménécée, D. L.,
X, 124). « La mort n"es;t pas un mal ; mais I'opinion_que la mort est un
mal, voila le mal. » (Epictete, Manuel, V)

e

1. techné est du genre féminin.

2. Ce participe appartient non pas a chrézo, colorer, teindre, mais a chraomai, se servir
de, utiliser.
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théion (to) / 6€1ov (16) : la Divinité, le Divin. v. théos.

théoria (hé) / Bewpia (1)) : la contemplation. Latin :
contemplatio.

Acte de la plus élevée des facultés de V'esprit pour connaitre l'intelli-
gible.

La racine thé- / 0¢ indique une connaissance volontaire et soutenue.
On la trouve dans les verbes théomai / fewpat, contempler, et théord /
fewpw, méme sens ; dans les adjectifs théorétikos / BewpnTixAG, intel-
lectuel, et thédrétos / Oewpntdc, contemplable ; les substantifs théa-
tron / Béatpov, le spectacle, le théatre, et thédréma / Bedpnua, le
spectacle, I'objet d'étude.

Thébria n'acquiert son sens philosophique gu'avec Platon, qui ne
l'utilise guere, quelques fois surtout dans la République (VI, 486a; VII,
517d), en compétition avec noésis / vénoig (v. ce mot), qui a le méme
sens. 11 prend toute son importance avec Aristote, qui fait de la théoria la
contemplation des Principes premiers, par la partie épistémonique de
'ame (Eth. Nic., X, VIL 1). v. eudaimonia. C'est aussi par la thédria que
'homme d'Etat obtient la science politique (Pol., IV, 1, 3-4). Nous
retrouvons le terme dans la Métaphysique, ou 1l nous est rappelé que la
science des premiers principes et des premicres causes est théorétique
(A, 2,982b; A, 1, 1069a). Plotin a composé un traité De la nature et de
la contemplation de I'Un (111, VIII), ol il montre que toutes les actions

tendent & la contemplation.

théos (ho) / 6eéc (0) : Dieu, le dieu. Latin : deus. Plur. : théoi
(hoi) / Beot (01). théion (to) / B€lov (1) : le divin, la divinité

Etre surnaturel vénéré par la religion, et passé ensuite a la philosophie
pour expliquer soit I'ordre de la nature, soit le cours des événements, soit
la destinée humaine.

1l est difficile de déméler, chez les auteurs grecs, le monothéisme du
polythéisme. Seuls affirment un Dieu unique, premier, absolu et spiri-

tuel, Pythagore, Aristote et Proclus. Cependant, Pythagore et Aristote
posent des étres secondaires de nature divine qui sont des dieux. Anaxa-

130

gore pose un Esprit premier ordonnateur (Noiis), mais au
aucun témoignage ne dit qu'il est Dieu. Plator; dor;ne zcluln
multiples visages ; Plotin affirme certes que 1'Un est Di . ;
Huperthéos, donc Dieu supérieur au-dela du Noiis dui lrf)u" (Ijn o st
partage en quelque sorte la divinité avec luj ; eit il garge fde l.m et
secondaires, comme d'ailleurs Porphyre et Jamblique. On troiv ez'dleux
térmesApour désigner les divinités secondaires : daimén (ho) /e o) suires
((.)).; démiourgos (ho) / drjutovpyog (0) : I'esprit créateur : et o
divin en général : théion. > b pourle

fragment ni
divinité de

. Pzeu (ho théos). La doxographie de Thalés nous laisse perplexe
S:’:l théologie. « De tous les étres, dit-il, le plus ancien, c'est D?eu cS SU;
n'a pas €té engendré. » (D. L., I, 35). Mais qu'est-ce que ce Diel’.l VarUl
esprit orFlonnateur, sans doute, puisque, au dire de Cicéron c'est-u o
mens qui fait sortir toutes choses de l'eau (De nat. deor., 1 ,10) ; et rlle
vamlté. (to théion), est « un étre sans commencement ni.i“m’ » (D’ L Ia
36?. Mais A(\élius (I, VIL, 11) rapporte qu'il est I'intellignce du mor{de"cé
qui nous amene au panthéisme. Le monde est rempli d'esprits : da'l'mo;les
(D. L., I, 27) ; mais, loin d'étre impersonnels, les dieux voient non
seulement les' actions des hommes, mais encore leurs pensées (ibid., 1
3§). Il est vrai que, comme chez les Babyloniens, dont Thales est tri-t,)u-,
taire, les dgmons et les dieux sont probablement des esprits différ;:nts

Chez Dlogéne d'Apollonie, le panthéisme est évident : Dieu posséde
la toute puissance et I'omniprésence, mais il est identique 2 I'air (fr. 5). On
trouve semblable identification chez Anaximene (Cicéron, De nat' d(:’or
'I, 10). I en va de méme chez Héraclite, o il prend une allure spiri'tuelle.‘,
il est le Logos (la Raison, qui pénétre la substance du Tout) (Aétius I'
X.XV‘III, 1). Nous-mémes, si nous pensons et connaissons, c'est par pa;ti:
cipation du Logos (Sextus Empiricus, Adv. math., VII 1’34) Ce Logos
est explicitement identifié a Dieu (fr. 31) et qualifié de (iieu (f'r. 50). ¥
. Chez Pythagore, « Dieu est esprit : nofis ». (Aétius, I, I1L, 8) Il est
1$ient1que aAl'Un et au Bien (ibid., VII, 17). 1l est l'objet de la ,priére ; et
l'on peut méme s'unir  lui, puisque c'est 1a I'aboutissement de la phiio—
sophie (Jamblique, Vie de Pythagore, 175, 137), dont le premier précepte
est de « suivre Dieu ». (Stobée, Ecl., VI, 3). Philolaos affirme qu'il y a un
Recte‘ur et maitre de toutes choses ; c'est Dieu, Un, éternellement exis-
tant., immuable, immobile, identique 2 I'ui-méme, différent du reste. »
(Phllqn d'Alexandrie, Création du monde, 23). Pour Archytas, il y a trois
principes : Dieu, qui est le formateur et le moteur de l'univers ; la
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substance, qui en est la matiére et le mobile, et la forme, qui e.s‘t l‘ac.lion
de Dieu sur la substance (Stobée, Ecl., I, 35). C'est ce Dieu qui mss:m la
raison dans 'homme (Jamblique, Protreptique, 4, dans un texte tiré dp
traité De la Sagesse, d'Archytas). Empédocle, tributaire des pythagori-
ciens, raille 'anthropomorphisme théologique : « Dieu n'a pas de corps...
Il est uniquement un esprit vénérable, d'une puissance ineffable dont la
pensée parcourt l'univers. » (Purifications, 134) o

Avant Archytas et Empédocle, le cas de Xénop_hane est tout a \fau
typique du caractere indécis que les philosophes italiques acco_rdent ala
Divinité. Clément d'Alexandrie (Strom., V, XIV, 109) gfflrrne que
Xénophane de Colophon enseigne que « Dieu est unique et incorporel. »
Et il cite de lui ces deux vers :

Il y a un Dieu unique, le plus grand parmi les dieux et les hommes,

Qui n'est sembable aux mortels ni par le corps, ni par la pensée.

Deux autres vers ont fait partie du méme poeme ; l'un est cité par
Sextus Empiricus (Adv. Math., IX, 144), par Diogéne Laérce (I),(,. 19) et
par le Pseudo-Plutarque (Eusebe de Césarée, Préparation évangélique, 1,
23):

Tout entier il voit, tout entier il pense, tout entier il entend.

L'autre est rapporté par Simplicius (Commentaire de la Physique
d'Aristote, fr. 6) .

Et sans effort il meut toutes choses par la pensée de son esprit.

Théisme ou panthéisme ? « Xénophane, écrit Aristote, assure que
'Un est Dieu. » (Met., A, 5) Ce Dieu unique gouverne-t-il le monde de
l'intérieur ou du haut de sa transcendance ? On a interprété dans les deux
sens, sans clore le débat. Mais Timon le sceptique tranche en faveur de la
transcendance : « Xénophane a imaginé un Dieu éloigné des hommes...
immuable, intelligence et esprit. » (Sextus Empiricus, Hypot., I, XXXIII,
224) Socrate nous pose la méme question. Selon Xénophon (Mém., 1, l\",
13-18), il enseignait que Dieu a non seulement donné au corps humain
une conformation admirable, mais qu'il lui a départi I'dme la p}us
parfaite. Cependant, un peu plus loin, il appelle ce méme Dieu
« l'intelligence (phronésis) qui est dans l'univers », puis en parle au
neutre : c'est la Divinité (to théion).

Platon se meut dans la méme incertitude. Au livre II de la République
(379a-c), il parle de Dieu au singulier, et en parle comme d'une
personne : il est bon, et n'est pas I'auteur des maux. En outre, il est abso-
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lument parfait, et incapable de nous tromper (381b-c ; Théététe, 176b-c).
Or, au livre 1V des Lois (716c), Platon écrit que Dieu doit étre « la
mesure de toutes choses ». Et I'Athénien, un peu plus haut, affirme que
« Dieu détient, selon l'antique parole, le commencement, la fin et le
milieu de tous les étres. » Quelle est cette antique parole ? C'est un vers
d'un poeéme orphique!, qui met en scéne Zeus, lequel recréée l'univers
créé une premiere fois par Phanes, et, architecte de l'univers, accomplit
son travail avec mesure. Ce Dieu est donc celui du Timée (29a-31b), le
Démiurge, qui n'est pas un esprit absolu, puisqu'il fabrique le monde
grice a deux principes préexistants : une matiére informe et un Modgle
éternel (paradéigma).

Aristote, au livre A de la Métaphysique, confére a Dieu la nature la
plus grandiose, en méme temps que la plus rigoureuse, qui ait été définie
depuis le début de I'histoire de la philosophie. Il est le Principe absolu,
Moteur (kinolin) non md, substance éternelle, et Acte pur (énergéia
ousa). Il est le Bien en soi et le Désirable en soi, cause finale et néces-
saire, Pensée (noésis) qui se pense elle-méme, béatitude parfaite (VII,
1072a-b, IX). Or, dans cette solitude spirituelle, il ignore I'univers qu'il
meut et 'homme dont il est la Fin.

A Tinverse d'Aristote, les stoiciens professent un panthéisme absolu.
L'univers, étant une Réalité rationnelle, parfaite et nécessaire, est Dieu.
Dieu est « la droite raison partout répandue » et « intimement mélée 2 la
Nature » (D. L., VII, 88, 147). Pour Chrysippe, Antipater, Posidonius,
Dieu est « une force intelligente et divine répandue dans le monde »
(Cicéron, De divinatione, 1, 14). Pour Marc Aurele (VIII, 9), il est
« I'unité résultant de 1'ensemble. »

Chez Plotin, Dieu est 1'Un et le Bien, qui constituent sous un méme
nom la premiere Hypostase. Il est donc 1'absolue transcendance, étant au-
dela de I'étre (huperontds, VI, VIII, 14 ; épékeina ontos, V, 1,10V, V,
6), et au-dela de lintelligible (ITL, VII, 2) ; il est 'Unique, au-dela de tout
ce que sont les €tres, et, en tant que surabondant, n'a besoin de rien
d'autre que lui (V, I, 6-7). Mais en méme temps, il est en absolu tout ce
que sont les étres qu'il produit. Il est Volonté (VI, VIII 21) et Volonté
d'Etre (VI, VIIL 16) ; il est Pensée (noésis), et Pensée de lui-méme (VI1,
VIL, 37) ; il est Amour et Amour de soi (VI, VIII, 15). Aussi notre desti-
née est-elle de nous rendre semblables a lui (I, 2-3). Chez Hermes

1.

Poéme reproduit par Kem dans ses Orphicorum fragmenta, Berlin, 1922, p. 168.
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Trismégiste, Dieu est le premier Esprit, Pere de tous les étres,. qui est Vie
et Lumiére (Poimandres, 1, 12), mais de fagon absolument dissemblable
de tout ce qu'il produit (ibid., 11, 14).

« Les dieux (hoi théoi) . -

Le polythéisme est paraliele au monothéisme, et dall!eurs ‘chez ‘les
mémes auteurs. Entendons par monothéisme la proclamatlon d'un Dieu
absolu et originaire, premier Principe, qui donne I'existence a d'\autres
personnages divins, ou simplement dont la nature ne s'oppose pas a cette
existence. Ce sont habituellement des dieux entiérement spirituels,
comme ceux de Thalés, qui voient nos pensées (D. L., I, 36). Phérécyde
aurait écrit un ouvrage Sur la Nature et sur les dieux (D. L., I, 116).
Anaximandre, au dire de Cicéron (De nat. deor., 1, 10), professait que les
dieux naissent et meurent. N '

De multiples témoignages montrent chez les pythagoriciens dgs dieux
qui sont censés concilier la religion et la métaphysique. Le premier vers
des Paroles d'or de Pythagore commence par ces mots : « Tout d'abord,
honore les dieux immortels. » Jamblique, aprés avoir rapporté que les
pythagoriciens manifestaient de la piété envers Dieu, déclifu'e que, §elon
eux, les hommes doivent chercher le Bien aupres des dieux. (Vie de
Pythagore, 175, 137) ; ces dieux, d'ailleurs, sont innocents de nos mau:c
(ibid., 218). Archytas déclare que, apres les dieux, nos ames sont ce qu'il
y a de plus divin (Jamblique, Protreptique, 4). En réalité, chez Pythagore
et chez ses disciples, si les dieux sont immortels, ils ne sont pas éternels :
ils sont des créatures du Dieu supréme (Hiérocles, Commentaire du
Poéme d'or de Pythagore, 1). Avec ce Dieu, les différents orflres
d'esprits formaient quatre degrés métaphysiques : au plus haut les d!eux
immortels qui habitent les astres, puis les héros glorifiés (dmes humaines
immortalisées) qui habitent I'éther, enfin les démons qui .habitenF la terre
(Porphyre, Vie de Pythagore, 38 ; Aristoxéne, in Jamblique, Vit. {”yth.,
99 ; Hiérocles, loc. cit., 3). Il y a 12 une influence trés nette de la hiérar-
chie chaldéenne des dieux : Pythagore avait vécu plusieurs années a
Babylone.

Empédocle invoque les décrets des dieux (fr. 115, 1). Socrate demaq-
dait aux dieux ce qu'il devait faire (Xénophon, Mem., 1, 1, 6). P]ator} suit
d'une certaine fagon Pythagore en distinguant les dieux du Monde intel-
ligible, en compagnie desquels vivent les €lus, et ceux de la terre, protec-
teurs des hommes (Phédon, 81a, 63b, 62d). Dans le Timée (40a-b), il fait
des dieux du ciel des créatures du Démiurge, ajoutant que ces dieux-la
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sont les €toiles. Il en arrive A conférer la divinité au soleil et a la lune
(Lois, VI, 821b-c, 822a; Rep., VI, 508a). Pour Aristote, les substances
premieres sont des dieux (Met., A 8, 1074b), qui sont des étres immortels
et bienheureux (D. L., X, 123). Chez les stoiciens, « c'est la volonté des
dieux qui régit le monde » (Cicéron, De fin., IlI, 19) ; « c'est la provi-
dence des dieux » qui l'organise (id., De nat. deor., 11, 30) et qui veille
sur les mortels (Marc Aurele, VII, 70). C'est aussi une mission providen-
tielle que Plotin assigne aux dieux (IL, IX, 9 ; ITIL 11, 9). Pour les scep-
tiques (et c'est 1a 'une de leurs rares affirmations), « les dieux existent, et
nous les vénérons » (Sextus Empiricus, Hypot., IL 111, 2). Pour Proclus,
chaque dieu est une hénade (hénas / evac, gén. henados), c'est-a-dire
une Unité, parfaite, supra-vivante, supra-pensante, exergant une activité
universelle (Théologie, 113-133).

Certains penseurs, frappés par la grossiereté de la religion populaire,
nient l'existence des dieux. Ce sont notamment Evhémere, Prodicos!,
Diagoras de Mélos, Critias, Théodore, Bion de Boristhéne. Quant a
Protagoras, il affirmait ne pas savoir si les dieux existaient ou n'existaient
pas (Sextus Empiricus, Adv. phys., 1, 17, 50-57).

* Le Divin, la Divinité (to théion).

Cet adjectif neutre substantivé est beaucoup plus vague que théos,
dont il n'a pas notamment la personnalité. Les pythagoriciens montraient
de la piété envers le Divin (Jamblique, Vie de Pythagore, 175). Thalés
définissait la Divinité « un étre sans commencement ni fin » (D. L., I,
36). Héraclite considére que les lois humaines ont été léguées par la
Divinité (fr. 114). Socrate enseigne que la Divinité voit tout et entend
tout (Xénophon, Mém., I, 1V, 18). Epicure proclame que la Divinité est
un €tre immortel et bienheureux (D. L., X, 123), entendant par la la
personne qui posseéde la divinité.

Platon confere une importance toute particuliere au Divin, « ce qui est
beau, sage et bon » (Pheédre, 246e), « ce qui est éternellement semblable
a soi-méme » (Pol., 269d). On trouve deux degrés a cette catégorie :
'dme humaine, « faite pour vivre en compagnie de ce qui est divin. »
(Phédon, 80b) ; et le Monde intelligible, divin par essence, qui donne
aux dieux d'étre divins et aux dmes de devenir divines (Phédre, 249c,
Rép. V1, 509b). En effet, le philosophe, homme de la contemplation du
Divin (Sophiste, 254b), a le droit lui-méme 2 I'appellation de divin (Rep.,

Pour celui-ci, témoignage plus développé chez Philodeme, De la piété, 1X, 7.
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VI, 500c-d). Aristote fait du Ciel (ouranos) un étre divin : théion, bien
que ce soit un corps ; mais il est inengendré et incorruptible (De caelo, 1,
3), et c'est 1a que se tient la Divinité entiere : to théion pan (ibid., 1, 9).

Locutions : _

_ Kkata théon zén / xatx 0g0v {nv : vivre selon Dicu (Sextus le
Pythagoricien, Sentences, 11).

— hépou théd / émov Bew : suis Dieu ! (Pythagore, Stobée, Ecl., VI,
3 ; Sosiade, Préceptes des sept Sages, 1)

thésis (hé) / 6€oig (1) : la these.

Logique. « La these est une pensée paradoxale soutenue par quelque
philosophe célebre », et qui pose un probléme a résoudre (Aristote, Top.,
L 11).

thumos (ho) / Bvpdg (0) : le coeur. Transl. usuelle : thymos.
Latin : appetitus, irrascibile.

Ce terme vague renferme l'affectivité sous ses diverses formes :
sentiment, humeur, passion, ferveur, emportement.

Selon la translittération usuelle, le radical grec Bvp devient en latin
thym-. Le terme lui-méme devient, en frangais, thymus, qui en anatomie
désigne une glande de croissance située contre le cceur ; c'est donc ici
tout organiquement qu'on a exploité 1'étymologie. En psychologie, le
therme thymie désigne 'humeur : un schizothyme est un introverti, un
cyclothyme un individu a I'humeur changeante.

Chez Pythagore (selon Alexandre Polyhistor, D. L., VIII, 30), 'dme
humaine est 2 trois étages : noiis, phrén, thumos ; ce dernier semble
bien le si¢ge des tendances infra-intellectuelles. Par contre, c'est bien le
sentiment que signifie ce mot chez Héraclite, quand il affirme qu'il est
difficile de lutter contre son cceur (fr. 85). Platon divise 1'ame, lui aussi,
en trois parties : 1'épithumia, le thumos et le logos. Le thumos, partie
centrale, a son si¢ge dans la poitrine, et préside a la vie de relation ; il est
la faculté du courage (andreia) : vertu spécifique des guerriers, qui régle
I'impulsivité (Rep., IX, 580c-583a). Dans le Timée (69d), 133 thumos est
la passion irraisonnée, sourde aux avis salutaires. Dans I'Ethique eudé-
mienne, Aristote range le thumos au nombre des passions, mais il faut
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alors le traduire par colére (cette passion se nomme orgé / dpyr dans
I'Ethique nicomachéenne et dans la Grande Ethique).

Reprenant la théorie platonicienne, Plotin constate qu'on divise la
partie irrationnelle de 1'dme (to alogon) en deux : le désir (épithumia) et
le cceur (thumos) ; et il assigne pour siége a ce dernier le cceur anato-
mique : kardia (IV, 1V, 28). On trouve I'adjectif neutre substantivé to
thumikon / 10 Ovpuikdév, méme signification. Chez Pythagore, explique
Aétius (IV, 1V, 1), la partie de I'dme dénuée de raison se divisait en
deux : le thumikon et I'épithumétikon, ame sensitive.

timokratia (hé) / ipoxpatia (1) : la timocratie.

Chez Platon, gouvernement de I'honneur (Rep., VIII, 545a-548d), qui
se signale par le luxe et la prospérité ; chez 'homme timocratique, 1'ame

moyenne (thumos) domine la raison : c'est un irascible et un violent
(ibid., 548d-550c).

topos (ho) / Témwog (0) : le lieu.

Considéré par Aristote comme catégorie dans leur énumération sous
la forme interrogative : pou (rov) (Cat., IV), mais non développé
ensuite ; au contraire, les Topigues (Tomka) sont consacrées a l'usage
des «lieux » communs de la discussion. Le lieu est traité plus
sérieusement dans son sens cosmologique dans la Physique (IV, 1-9).
Les sceptiques appellent lieux «les modes qui font conclure 2 la
suspension du jugement. » (Sextus Empiricus, Hypot., I, 36).

to ti én einai / 70 i fiv €ivou : la quiddité, I'essence.

Textuellement : « ce en quoi il y avait un étre », formule aristotéli-
cienne pour désigner ce qui entre dans la définition d'un étre (Met., A, 3 ;
A, 6;7,4-6,10; H, 1; Phys., I, 1). Autres formules : to ti esti / 70 T1
€0TL : « ce qui est quelque chose. » (Phys., 11, 7) ti esti (Top., 1, 9 ; Phys.,
I1, 1).

tuché (hé) / Toxn (1) : le hasard.

Dans la mythologie, la fortune, sort envoyé par les dieux. Aristote
considere le hasard comme la cause de faits exceptionnels, accidentels et
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finalisés (Phys., 11, 4). Pour Plotin, il intervient dans les faits dérivés et
multiples (IV, VIII, 5).

turannis (hé) / Tvpavvic (1) : la tyrannie.

Gouvernement de la violence, engendré par les exces de la démocra-
tie (Platon, Rep., VIIL, 562a-569c¢). L'homme tyrannique est celui qui met
la force au service de l'injustice (ibid., 571a-580c). Chez Aristote, ce
gouvernement se confond avec celui de la royauté absolue (Pol., TV, X).
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Lexique frangais-grec

A

absolu : haplous

accident : sumbebékos
achévement : péras, télos
acte : énergéia, entéléchéia
action : praxis

affection : pathos, philotés
affirmation : kataphasis
altération : alloidsis

ame : psuché

amitié : philia, philotés
amour : éros

apparence : phainoménon
appétit : thumos
aristocratie : aristokratia
art : téchné

artisan : démiourgos
assimilation : homoidsis
atome : atomos
augmentation : auxeésis

B

beauté : kalon
bien : agathon
(souverain Bien : ariston, kuriotaton)
bien-étre : euthumia
bonheur : eudaimonia, makariotés

C
capacité : dunamis
catégorie : catégoria
cause : aitia
caverne : spélaion
chagrin : lupé
changement : métabolé, kinésis
chef : archén

ciel : ouranos

cité : polis

ceeur : thumos

commun : koinos
compréhension : katalépsis
conjecture : eikasia
connaissance : gnosis
constitution : politéia
contemplation : thédria
contradiction : antiphasis
contraire : énantios
contrariété : énantidsis
corps : soma

corruption : phthéra
courage : andréia

crainte : phobos

créateur : démiourgos
création : poiésis
croyance : pistis

D

déduction : sullogismos
définition : horismos, horos
délibération : boulé

délire : mania

démocratie : démokratia
démonstration : apodéixis
désir : épithumia
destruction : phthora
dialectique : dialektiké
dieu : théos

différence : diaphora
diminution : phthisis

divin : théios, daimonios
divinité : théion
doxographie : doxagraphia
dyade : duas
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E

économie : oikonomia
éléments : stoichéia
équité : épieikéia
éristique : éristikos
espeéce : eidos
esprit : noiis, daimdn
essence : eidos, idéa, ousia, to ti €n einai
éternel : aidios, aiénios.
(sans commencement : agénétos)
état, maniere d'étre : héxis
Etat : politéia
éternellement : ael
&tre : einai, on, ousia
étude : mathésis
expérience : empéiria

F

fabrication : poiésis, techné
faculté : dunamis

famille : oikos

figure : schéma

fin : télos, péras

forme : eidos, morphé

G
génération, venue a l'étre : génésis
genre : génos
gouvernant : archoén
gouvernement : politéia

H

harmonie : harmonia
hasard : tuché

homme : anthrépos
hypostase : hupostasis
hypothése : hupothésis

image : eikdn, miméma
imagination : phantasia
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immobile (sans changement) : akinétos
immortalité : athanasia
immortel : athanatos
impassible : apathés
inclination : hormé
incorporel : asématos
incorruptible : aphthartos
individuel : kath'hékaston
induction : épagogé

injustice : adikia

instant : ndin

intelligence : nods, phronésis
involontaire : akousios
involontairement : akén

juste : dikaios
justice : dikaijosuné, diké, dikaiotes,
dikaion.
L
liberté : éleuthéria, proairésis
lieu : topos
loi : nomos

M

mal : kakon

matiére : hulé

mémoire : mnémé

milieu : métaxu

mobile : kinéton

modele : archétupos, paradeigma
monade : monas

monde : kosmos, holon
mort : thanatos

moteur : kinodin
mouvement : kinésis, phora
mythe : muthos

N

naissance : génésis
nature : phusis

nécessité : ananké
négation : apophasis
non-étre : mé on
nombre : arithmos

o

oligarchie : oligarchia
opinion : doxa, dogma, hupolépsis
opposé : antikeiménos
opposition : antithésis

P
participation : méthéxis
passion : pathos
pensée : noésis, phronésis
(discursive : dianoia)
philosophie : philosophia
plaisir : hédoné
possible : dunaton
prédicable : katégorouménos
prédicat : katégoréma
prénotion : prolépsis
principe : arché
privation : stérésis
proposition : apophansis
(géométrique : diagramma)
providence : pronoia
puissance : dunamis
purification : katharsis

Q

qualité : poion
quantité : poson
quiddité : to ti &n einai

R

raison : logos

relation : pros ti
réminiscence : anamnésis
repos : stasis

rhétorique : rhétoriké
royauté : basiléia

)

sagesse : sophia

savoir (subst.) : mathéma

savoir (verbe) : eidénai (v. eudaimonia)
sceptique : skeptikos

science : épistémé

sensation : aisthésis

simple : haplous

soi : autos

sophiste : sophistés

substance : ousia, hupokeiménon
suspension (du jugement) : époché
syliogisme : sullogismos

T

tempérance : sophrosuné
temps : chronos
tendance : oréxis

these : thésis

timocratie : timokratia
tout : pan

tranquillité : ataraxia
tyrannie : turannis

un : hén
univers :holon, pan
universel : katholou

| %
vérité : aléthéia
vertu : arété
volontaire : ékousios
volontairement : ékon
volonté : boulésis, proairésis
vrai : aléthés
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