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Introduction générale

Dans son opuscule intitulé Contre un ignorant bibliomane, Lucien de Samosate, auteur
prolifique et mordant satiriste du 11° siecle aprées J.-C., dresse le portrait d’un certain type de
lecteur de son temps, celui qui accumule les livres, en lit peut-étre beaucoup, mais n’en retient
pas grand-chose, incapable qu’il est de « discerner les beautés et les défauts des textes, de
comprendre chaque passage, d’apprécier le style de 1’auteur® ». A ses yeux, il s’agit d’un lecteur
« incompétent », mais dont il note qu’il « a toujours un livre a la main » et qu’il sait lire « d’une
voix slre et rapide ». Lucien présente ce collectionneur de livres comme un lecteur qui
« offense » le livre « en dénaturant son sens », qui confond les auteurs, les ceuvres et les genres
littéraires, qui écorche la poésie et la prose, qui n’oserait d’ailleurs pas se faire passer pour
« quelqu’un d’instruit », mais qui est tout de méme quelqu’un qui lit ou se fait lire des livres.
Cette anecdote révele que la lecture au début de I’Empire romain est une pratique qui prend de
I’ampleur, s’apparentant a un phénoméne de « mode » que 1’on s’est mis a suivre sans trop
savoir pourquoi ni comment. Par ce portrait, il dénonce une catégorie de lecteurs qui, a défaut
de lire pour s’instruire, lit par plaisir, par habitude ou pour le prestige de la culture?.

De maniére moins virulente, cette réalite avait deja été révelée quelques années
auparavant par Cicéron qui, dans son traité intitulé Des termes extrémes des Biens et des Maux,
raconte que des individus de condition modeste lisent ou écoutent lire des ouvrages d’histoire
pour la voluptas de la lecture, et non pour son utilitas, comme le font les lecteurs plus instruits®.

On trouve également un indice de cet engouement pour la lecture de la part d’individus
de condition modeste chez Pline qui, dans une de ses lettres adressée a « son cher Maximus »,

relate une anecdote au sujet de Tacite :

Il (Tacite) me racontait qu’il y avait, assis prés de lui aux derniers jeux du cirque, un chevalier
romain. Celui-ci, aprés avoir parlé de sujets divers, et savamment, lui aurait demandé : « Es-tu
italien ou provincial ? » Lui aurait répondu : « Tu me connais, et cela grace a mes travaux. » Ce
a quoi I’autre répartit : « Es-tu Tacite ou Pline ? » Je ne puis exprimer tout le plaisir que j’ai a
voir que nos noms, comme s’ils désignaient a proprement parler la littérature et non des
hommes, sont donnés a la littérature, a voir que nous sommes tous deux, grace a nos travaux,
connus méme des gens dont nous sommes par ailleurs inconnus.*

YLucien, Ind., 2-4 ; 7 ; 18-19 ; 24.

2 CAVALLO G., « Du volumen au codex. La lecture dans le monde romain », dans CAVALLO G. ET CHARTIER R.
(éds.), Histoire de la lecture dans le monde occidental, Paris, Seuil, 1997, p. 93.

3 CIcerON, De fin., V, 52.

4 PLINE, Lettres, IX, 23, 2.



Si cet événement est mentionné par Pline avant tout pour exprimer sa fierté de faire
partie des grands noms de la littérature de son époque, il fait allusion a cette catégorie de lecteurs
de condition « modeste »° qui s’est développée durant les premiers siécles de I’Empire romain®,
mentionnée par Cicéron et dont Lucien, comme a son habitude, s’est amusé a grossir les traits
dans son portrait. Le personnage dont il est question dans cette anecdote est un chevalier et
Pline mentionne expressément ce statut social avec les termes equitem romanum. Tout I”intérét
de cette histoire réside dans le fait que Pline décrit une situation qui semble étre pour lui
inhabituelle et méme paradoxale : 1’interlocuteur de Tacite, qui n’est qu’un « chevalier »,
discute « savamment » de sujets divers et, par la réponse qu’il donne, fait comprendre qu’il a
lu Tacite et Pline.

A la différence de Lucien qui fait preuve de sarcasme et de mépris, Pline est en proie a
une sorte d’émerveillement et de satisfaction, voire méme d’excitation, face a cet événement.
On le pergoit trés bien dans la deuxiéme partie de 1’extrait, ou il écrit que Tacite et lui sont
« connus méme des gens dont ils sont par ailleurs inconnus ». Cette phrase appuie encore cette
idée de « propagation » de la pratique de la lecture durant les premiers siécles de I’Empire. A
cette époque, en effet, la littérature n’est plus seulement confinée aux cénacles littéraires fermés
et rassemblés par des grandes familles de la noblesse, ou écrivains et lecteurs se cotoient et
donc se connaissent’. Le nouveau lectorat de I’Empire romain constitue une masse de lecteurs
anonymes, inconnus personnellement des auteurs®.

A travers le portrait de Lucien, I’observation de Cicéron et le récit de Pline,
I’engouement croissant pour la lecture de la part d’individus n’appartenant pas a la classe
aristocratique dirigeante apparait comme un phénomeéne socio-culturel® que ’on pourrait
apparenter a un « essor » ou a une « vulgarisation » de cette pratique. Cette situation inédite
constitue un motif d’écriture a tel point que Lucien, par exemple, consacre un traité entier a ce

qui semble en étre une dérive : les « ignorants bibliomanes ». Contrairement a Cicéron et a

® L’adjectif « modeste » est ici a prendre non pas dans son sens absolu de « pauvre », mais dans son sens relatif
par rapport a la classe aristocratique dirigeante. Par ailleurs, il est intéressant de constater que 1’ordre équestre s’est
surtout constitué et développé a partir de I’Empire. Cf. G.-A. PAULIAT et M. PAULIAT, Civilisations grecque et
romaine, Paris, Ellipses, 1992, p. 118.

& Au sujet de cette nouvelle catégorie de lecteurs, sa naissance, ses caractéristiques et ses influences sur la
littérature, voir CAVALLO (1997), p. 92-100.

7 Au sujet des cercles littéraires, leur évolution entre I’époque républicaine et 1’époque impériale, leur composition,
leur activité, voir SALLES C., Lire a Rome, Paris, Les Belles Lettres, 1992, p. 111-113.

8 CAVALLO (1997), p. 83-84.

® Par ailleurs, nous allons le voir, il existe un certain nombre de travaux scientifiques proposant une étude de la
lecture & Rome dans cette perspective socio-culturelle et répondant aux questions de la composition du lectorat
romain et des modalités de lecture.



Pline, Lucien ne fait pas que mettre le doigt sur une nouvelle catégorie de lecteurs. Son ton
moqueur et sarcastique laisse entrevoir le mépris qu’il éprouve envers ces lecteurs qui, selon
lui, ne font pas un bon usage des livres. Dés lors, cette description pose la question d’une lecture
« correcte » des ceuvres littéraires. Dans son opuscule, Lucien n’en donne qu’une bréve

réponse :

Il y a deux avantages que 1’on peut retirer du commerce avec les anciens : 1’un est de s’exprimer
avec ¢€légance, ’autre d’apprendre a faire le bien par ’imitation des meilleurs modeéles, et a
éviter le mal. Mais celui qui, dans sa conduite et dans ses paroles, montre qu’il n’a retiré aucune
utilité des livres, fait-il autre chose que de tailler, en les achetant, de la besogne aux rats, des
demeures aux vers et des coups aux esclaves sous prétexte de négligence ?*°

Ces quelques lignes attestent une conception éthique de lecture : un bon lecteur s’inspire
de ce qu’il lit et le met en pratique dans sa vie de tous les jours. Cette idée de I'utilit¢ morale
des livres est largement développée dans la philosophie. En effet, le phénoméne socio-culturel
d’« essor » ou de « vulgarisation » de la lecture dénoncé dans la littérature des premiers siecles
de ’Empire a fait I’objet d’une réappropriation par les philosophes qui se sont profondément
interrogés sur le rapport au texte afin de répondre, a travers leurs ceuvres, a la double question
de la lecture et de I’écriture : que lit-on et pourquoi ? pour qui écrit-on et comment ? De leur
point de vue, il ne s’agit ni de tout lire, ni de tout consigner par écrit, mais de procéder a une
sélection qui doit servir au quotidien. Le fait de réfléchir a la lecture et a 1’écriture et, qui plus
est, d’y réfléchir en se posant de telles questions implique d’une part de considérer ces deux
pratiques comme des manieres de faire de la philosophie et d’autre part de leur attribuer ainsi

une finalité concréte, en I’occurrence éthique.
Etat de la question et nouvelle perspective

Le fait de lire des ceuvres littéraires implique nécessairement un objet, un créateur et un
consommateur : un livre, un écrivain et un lecteur', Ces composantes, indissociables dans les
faits, ont chacune été étudiées d’une maniére particuli¢re en fonction de différents aspects de
la lecture et de 1’écriture auxquels elles renvoient. L’examen du livre implique de s’intéresser
a sa production, sa composition, son utilisation, son édition et sa diffusion, ainsi qu’aux lectures
publiques, aux cercles littéraires, aux concours littéraires et aux bibliothéques dont il fait I’objet.

L’¢étude de 1’écrivain induit ’analyse de son statut, qui dépend de la culture et de la société

10 Luclen, Ind., 17.
1 SALLES (1992), p. 11.



intellectuelle de son époque, du rapport qu’il entretient avec le pouvoir et avec ses
contemporains. La réflexion au sujet du lecteur pose les questions de la réception et de
I’influence du public sur la littérature et permet d’envisager les rapports qu’entretient le public
avec la culture.

Cette esquisse des différentes réalités qui composent la lecture et 1’écriture montre
combien ces derniéres constituent un sujet d’investigation aux multiples facettes et nécessitent
des compétences dans de nombreux domaines de recherche : papyrologie et codicologie,
philologie et linguistique, histoire et histoire de la littérature, sociologie et anthropologie. Ces
aspects de la lecture dans I’ Antiquité ont été étudiés de maniére approfondie par différents
chercheurs. Catherine Salles a écrit un ouvrage intitulé Lire & Rome!? dans lequel, dés la
premiere page, elle énonce la these, qui sera le fil rouge de sa réflexion, selon laquelle « la
littérature est en elle-méme un phénoméne social et original & part entiére®. » Guglielmo
Cavallo s’est aussi intéressé a ce sujet dans son article intitulé « Du volumen au codex. La
lecture dans le monde romain »'* . Il y traite des grandes mutations de la lecture 8 Rome ayant
eu lieu entre le 111° siecle et le 1°" siecle avant J.-C. : floraison de la littérature latine, naissance
de bibliothéques privées, émergence d’un nouveau public de lecteurs et apparition du volumen
littéraire latin. Tiziano Dorandi, dans son ouvrage intitulé Le stylet et la tablette. Dans le secret
des auteurs antiques’®, s’est quant a lui surtout intéressé aux pratiques de composition, de
diffusion et de publication des ceuvres littéraires antiques. Nous constatons que ces trois auteurs
ont en commun d’envisager la lecture et I’écriture selon un point de vue technique et/ou un
sociologique. Ils examinent systématiquement le fait de lire et d’écrire dans leur
fonctionnement mais aussi dans leur rapport aux individus et a la vie en société. Dans
I’introduction de son ouvrage intitulé La lecture a Rome. Rites et pratiques®, Emmanuelle
Valette-Cagnac fait remarquer cet état de la question et déclare, en parlant notamment des
recherches de Catherine Salles et de Guglielmo Cavallo, que « la caractéristique commune de
tous ces travaux est de s’intéresser moins a la lecture proprement dite, qu’a 1’écrit et ses
appropriations'’ ». A travers ses recherches, elle entend prouver que la lecture constitue un

objet a part entiére, un acte dissociable de 1’écriture, ayant des spécificités culturelles. Pour ce

12SALLES C., Lire a Rome, Paris, Les Belles Lettres, 1992.

13 SALLES (1992), p. 11.

14 CAVALLO G., « Du volumen au codex. La lecture dans le monde romain », dans CAVALLO G. ET CHARTIER R.
(éds.), Histoire de la lecture dans le monde occidental, Paris, Seuil, 1997, p. 79-107.

15 DorANDI T, Le stylet et la tablette. Dans le secret des auteurs antiques, Paris, Les Belles Lettres, 2000.

18V ALLETTE-CAGNAC E., La lecture & Rome. Rites et pratiques, Paris, Belin, 1997.

"' VALETTE-CAGNAC (1997), p. 10.



faire, elle décrit et analyse les pratiques et situations de lecture qui avaient cours dans le monde
romain depuis le milieu de la République jusqu’a la fin du Haut-Empire, a savoir ce qu’elle
appelle I’« écriture orale ».

Nous voyons que la lecture et I’écriture ont déja été envisagées selon des points de vue
technique, littéraire et sociologique. Ce travail a pour ambition de proposer une perspective qui
permettra de compléter ce vaste sujet d’investigation en prenant pour filtre la philosophie. Pour
étudier la lecture et I’écriture en tant que pratiques philosophiques a finalité éthique, nous
prendrons en compte les discours tenus sur ces pratiques, autrement dit la fagon dont elles sont
représentées et mobilisées dans les ceuvres des philosophes®®, en ’occurrence Epictéte, Sénéque
et Marc Auréle?®. C’est précisément en vertu de cette démarche que ce travail propose un angle
d’attaque ciblé et neuf : a travers 1’étude philologique des textes, nous entendons faire émerger

la conception philosophique de la lecture et de I’écriture.
Contexte

Les premiers si¢cles de I’Empire romain constituent une époque ou I’écrit, au sens large
du terme, est en constante évolution?®. Dans une Rome toujours plus soumise a 1’influence
grecque, les lettres latines s’épanouissent de maniére remarquable : la grande littérature
romaine est dans la fleur de I’age, les bibliothéques privées et publiques sont de plus en plus
nombreuses, 1’édition se développe grace, notamment, a I’invention du volumen littéraire latin.
L’activité littéraire est alors considérée comme particulierement valorisante. Cet intérét pour le
livre, aussi bien en tant que contenant qu’en tant que contenu, révéle que la lecture et 1’écriture
sont devenues des pratiques d’ordre privé®l. Si auparavant seule une élite aristocratique et

intellectuelle cultivant 1’otium lisait pour s’instruire, le lectorat s’élargit au début de 1’époque

18 En ce sens, nous rejoignons la démarche d’Emmanuelle Valette-Cagnac qui prend en compte les discours tenus
sur les pratiques de la lecture et I’écriture, autrement dit la fagon dont elles étaient représentées dans les textes
eux-mémes. Dans son ouvrage intitulé Lire a Rome. Rites et pratiques, elle décrit et analyse la lecture des
épithaphes, celle des oeuvres littéraires, des projets de lois, ou encore des formules rituelles.

19 Nous expliquons ce choix de corpus dans la partie Contexte.

20 CAVALLO (1997), p. 83 et SALLES (1992), p. 12.

21 CAVALLO (1997), p. 80-81. Il en donne pour preuve un épisode relaté par Plutarque dans Caton le Jeune 68,2-
70,2. Selon le biographe, Caton d’Utique, avant de se suicider, s’était retiré dans sa chambre avec le dialogue de
Platon qui traite de I’immortalité de I’ame, le Phédon, et il en avait déja lu une bonne partie quand, constatant que
son épée n’était pas accrochée a sa place habituelle, il interroge un esclave, sans obtenir de réponse ; il retourne
alors a sa lecture, s’interrompant pour demander a ’esclave de la lui rapporter. Mais une fois le livre terminé,
I’épée n’est toujours pas 13, et il doit donner de la voix pour qu’on lui obéisse. L’arme est enfin apportée, et il se
replonge dans le Phédon qu’il relit entiérement deux fois. La-dessus, il s’assoupit, puis finit par s’enfoncer 1’épée
dans la poitrine. Selon Cavallo, cet épisode atteste d’une part une lecture privée, qui a lieu dans I’intimité de la
chambre, interrompue par des ordres donnés aux domestiques et une sieste, et d’autre part une lecture cultivée
désormais répandue dans la classe dirigeante romaine.



impériale. On voit ainsi apparaitre une nouvelle masse de lecteurs anonymes issus des classes
moyennes voire inférieures pratiquant la lecture pour le plaisir. Le public de la production
littéraire est donc plus hétérogene et stratifi¢ qu’il ne I’a jamais été : il est constitué de lecteurs
cultivés que sont les aristocrates, de lecteurs moyennement instruits que sont les professeurs de
grammaire et de rhétorique, et de lecteurs modestes qui cherchent, par le biais de la lecture, a
imiter les groupes précédents??. Lire est devenu, dés les premiers siécles de I’Empire, un facteur
d’élévation et de distinction sociale?®. D’ailleurs, 1’apparition de ce nouveau public moyen,
distinct a la fois des hautes sphéres aristocratiques et professorales cultivées et du conglomérat
des analphabétes, est & mettre en relation avec I’important progrés de 1’alphabétisation?*. Bref,
le début de ’Empire romain constitue une période d’effervescence de 1’écrit sur les plans
technique, littéraire et socio-culturel, ot une évolution en entraine systématiquement une autre.

C’est dans ce contexte qu’Epictéte, Sénéque et Marc Auréle se livrent, & travers leurs
ceuvres, a des réflexions sur la fagon dont il convient de pratiquer la lecture et 1’écriture. Ces
trois représentants majeurs du Stoicisme impérial®® sont les seuls pour lesquels nous disposons
de textes suivis, par opposition aux fragments et témoignages auxquels nous en sommes réduits
pour les périodes précedentes. Dans ces conditions, il est possible de reconstituer une
conception relativement compléte et assurée de la lecture et de 1’écriture a cette époque. Par
ailleurs, nous le verrons, ces trois auteurs ont particulierement insisté sur la dimension pratique
de la philosophie?. Leur objectif étant de s approcher le plus possible de 1’idéal du Sage, ils
indiquent comment vivre, comment (ré)agir, comment pratiquer telle activité dans cette optique
de sagesse. Le fait de lire et d’écrire n’y échappe pas. Ce profond ancrage dans la dimension
concréete de la philosophie est sans doute lié au fait qu’a 1’époque impériale, le stoicisme quitte
le banc des écoles philosophiques pour se méler a la vie publique et aux plus hautes sphéres du

pouvoir : Sénéque est le conseiller de Néron, Epictéte est 1’ancien esclave d’Epaphrodite, qui

22 CAVALLO (1997), p. 84.

2 CAVALLO (1997), p. 86.

24 CAVALLO (1997), p. 84-85.

25 e Stoicisme est un courant philosophique resté vivace pendant une durée exceptionnellement longue, puisque
I’école a été fondée vers 300 avant J.-C. par Zénon de Citium, et que son dernier représentant d’envergure, Marc
Aurele, a vécu au 11° siécle de notre ére. Par onvention, on y distingue habituellement trois grandes périodes :
I’ancien Stoicisme des fondateurs Zénon, Cléanthe et Chrysippe, e Stoicisme moyen de Panétius et de Posidonius,
et enfin celui de la période impériale. Pour plus de précisions sur 1’histoire du stoicisme, voir R. MULLER, Les
Stoiciens, Paris, Vrin, 20122 [2006].

26 Dans deux de ses ouvrages, Thomas Bénatouil prend pour guide 1’« usage » qui est, selon Iui, la notion-clé, le
fil directeur du stoicisme. Ce mot désigne la pratique, a savoir le terrain et I’objectif du stoicisme impérial. Cf.
BENATOUIL TH., Les Stoiciens III. Musonius — Epictéte — Marc Aurele, Paris, Les Belles Lettres, 2009, p. 223 et
BENATOUIL TH., Faire usage : la pratique du stoicisme, Paris, Vrin, 2007. Nous étudierons cette thése en détail
dans le chapitre 111 intitulé « Lecture d’usage et usage de 1’écriture » aux pages 67-79.
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est lui-méme un affranchi de Néron, et tient une école ou passent les futurs senateurs, Marc-

Aurele sera lui-méme empereur.
Structure et méthodologie

Dans ce travail, nous définirons d’abord la conception stoicienne de la lecture et de
1’écriture en tant que pratiques philosophiques a finalité éthique chez Epictéte, Sénéque et Marc
Aureéle. Pour ce faire, nous partirons de deux postulats : I’'un emprunté a Pierre Hadot, selon
lequel la lecture et I’écriture sont des exercices spirituels, 1’autre a Michel Foucault, selon lequel
la lecture et I’écriture relévent de la construction de soi. Cette étape du travail constituera une
réflexion sur ce que sont la lecture et I’écriture stoiciennes. Nous répondrons aux questions de
leur définition, de leur utilité et de leur fonctionnement tout en veillant a replacer les réponses
dans le systéeme philosophique stoicien lui-méme.

Par ailleurs, pour que cette étude de la conception de la lecture et de 1’écriture chez les
philosophes stoiciens soit compléte, il sera intéressant de s’attarder sur le type d’écriture choisi
par chaque philosophe. Les ceuvres étudié¢es dans ce travail appartiennent & deux formes trés
voisines qui attestent une conception éthopoiétique de 1’écriture : les hypomnémata, qui
s’apparentent a un « livre de vie » dans lequel sont consignés citations, fragments, exemples et
actions préts a I’emploi, et la correspondance, c¢’est-a-dire des missives, des textes destinés a
autrui qui donnent lieu a un exercice personnel. Les Pensées de Marc Aur¢le sont de I’ordre
des hypomnémata et les Lettres de Séneque relevent de la correspondance. En revanche, les
Entretiens d’Epictéte constituent un « cas-limite », en ce qu’il s’agit d’un assemblage de notes
de cours prises par un de ses disciples nomme Arrien.

Nous examinerons ensuite comment le cadre théorique défini dans la premiere partie du
travail fonctionne concrétement dans les ceuvres des philosophes stoiciens. Nous envisagerons
successivement les Entretiens et le Manuel d’Epictéte, les Pensées de Marc Auréle et les Lettres
a Lucilius de Sénéque pour y étudier la fagon dont cette conception de la lecture et de 1’écriture
est a I’ceuvre d’une part sur le plan de la composition littéraire, et d’autre part sur le plan du
contenu. Pour ce faire, nous avons repéré dans ces ceuvres tous les passages ayant trait de pres
ou de loin aux pratiques de la lecture et de 1’écriture. En effet, pour étudier la conception de la
lecture et de I’écriture chez un auteur, les extraits ou il exprime clairement son opinion sur la
question ne sont pas les seuls pertinents. Dées lors qu’un auteur cite, paraphrase ou méme fait

allusion a une autre ceuvre littéraire, il atteste une certaine conception — consciente ou non —
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de la lecture et de I’écriture, au sens ou il a lu un texte qu’il a décidé de mobiliser dans sa propre
réflexion et dans sa propre composition.

C’est ainsi que nous sommes parvenue a définir deux catégories d’extraits : les propos
qui rassemblent tous les passages dans lesquels ’auteur traite concrétement de lecture et
d’écriture et les citations ou paraphrases qui regroupent les passages ou I’auteur cite de manicre
plus ou moins fidéle un extrait tiré d’une ceuvre littéraire?’. Nous traiterons de ces deux
catégories de maniere différente. Les propos au sujet de la lecture et de 1’écriture seront
mobilisés dans la premiére partie du travail consacrée a la définition de la conception stoicienne
de la lecture et de I’écriture en tant que pratiques philosophiques a finalité éthique. Les citations
ou paraphrases seront traitées dans la seconde partie du travail, la partie philologique. Celles-ci
feront I’objet d’une analyse de forme, en plus d’une analyse de fond pour étudier la fagon dont
cette conception de la lecture et de I’écriture est a I’ceuvre a la fois sur le plan de la composition

littéraire et sur le plan du contenu.

27 |1 existe également des allusions littéraires qui correspondent aux passages dans lesquels 1’auteur fait référence
a un personnage, a un lieu ou a un événement d’une ceuvre littéraire. Nous avons décidé de ne pas les prendre en
compte parce qu’il est trés difficile en effet de déterminer si 1’auteur fait référence a un personnage, un lieu ou un
événement soit parce qu’il I’a lu dans une ceuvre, Soit parce qu’il sait que 1’élément se trouve dans telle ceuvre sans
pour autant 1’avoir lue, ou soit parce qu’il connait ce personnage, ce lieu ou cet événement pour en avoir entendu
parler dans les mythes, les légendes et les histoires qui se racontaient & son époque. Nous connaissons en effet
I’importance de I’oralité dans la culture gréco-romaine et nous faisons ici I’épreuve de la fine limite qui se trouve
entre celle-ci et la littérature écrite qui en a résulté. Pour les citations ou les paraphrases littéraires, en revanche,
on peut supposer avec un degré de certitude plus ou moins élevé que si I’auteur cite textuellement ou paraphrase
un extrait d’'une ceuvre, c’est soit qu’il I’a sous les yeux et en recopie soigneusement des extraits dans son texte,
soit qu’il I’a lue et en a recopié des extraits sur un support auquel il retourne quand il rédige, soit qu’il I’a lue et en
a retenu des extraits qu’il va rechercher au fond de sa mémoire.
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Remarque au sujet des éditions de texte et les traductions

Pour les textes grecs, nous utilisons les éditions de référence du Thesaurus Linguae
Graecae. Les éditions des Entretiens et du Manuel d’Epictéte utilisées sont respectivement
celles de Heinrich Schenkl (1916) et Gerrit Boter (2007). Pour les Pensées de Marc Aurele,
nous utilisons 1’édition d’Arthur Farquharson (1944). L’édition utilisée pour les Lettres a
Lucilius de Séneque est celle référencee sur le PHI Latin texts. Il s’agit de celle de Leighton
Reynolds (1965).

En ce qui concerne les traductions, nous avons essayé, dans la mesure du
possible, de systématiquement mis en regard un travail philologique et un travail philosophique
pour, a travers leur combinaison et leur modification, produire une traduction personnelle
adaptée. Pour les Entretiens d’Epictéte, nous nous sommes basée sur les traductions de Joseph
Souilhé (1948-1969) et de Robert Muller (2015). Pour le Manuel, nous avons utilisés
exclusivement la traduction proposée par Pierre Hadot (2000). Nous avons traduit les Pensées
de Marc Auréle sur base des travaux d’ Amédée Trannoy (1925) et de Pierre Hadot (1998). Pour
les Lettres a Lucilius de Sénéque, nous nous sommes inspirée des traductions de Henri Noblot
(1956-1971) et de Paul Veyne (1981).
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PREMIERE PARTIE

La lecture et I’écriture comme pratiques philosophiques a
finalité ethique



Introduction

Eh bien, quand tu agis ainsi et t’es consacré a cela, as-tu accompli une action plus mauvaise que
si tu avais lu un millier de lignes ou en avais écrit autant ? Quand tu manges, souffres-tu de ne
pas lire ? Ne te suffit-il pas de manger en conformité avec ce que tu as lu ? Et quand tu prends
un bain, quand tu t’exerces au gymnase ? Pourquoi donc ne pas te montrer égal a toi-méme en
toutes circonstances, que tu t’approches de César ou de tel ou tel ? Si tu conserves en toi
I’homme exempt de passions, inébranlable et calme, si tu aimes mieux regarder ce qui arrive
plutdt que d’étre regardé, si tu n’envies pas ceux qu’on te préfére, si la réalité des choses ne
t’effraie pas, que te manque-t-il ? Des livres ? Comment cela, et dans quel but ? Ne sont-ils pas
une préparation a la vie ? Mais la vie est remplie d’autres choses que de livres. C’est comme si
I’athléte se mettait a pleurer en entrant dans le stade parce qu’il ne fait pas ses exercices hors du
stade. C’est pour le stade que tu t’exergais, c’était la raison des haltéres, de la poussicre, des
jeunes gens avec qui tu t’entrainais. Et ¢’est cela que tu demandes maintenant, quand est venu
le moment de I’action ? C’est comme si, dans le théme de 1’assentiment, quand se présentent
des représentations dont les unes sont « compréhensives » et les autres non, nous voulions, non
pas opérer la distinction entre elles, mais lire un traité Sur la compréhension.

Quelle en est donc la cause ? C’est que nous n’avons jamais pratiqué la lecture ni 1’écriture dans
le but de faire, dans nos actions, un usage conforme a la nature des représentations qui s’offrent
a nous ; nous n’avons pas d’autre objectif, en réalité, que de comprendre ce qui est dit, d’étre
capables de DI’expliquer a autrui, d’analyser le syllogisme et d’examiner le raisonnement
hypothétique. Par suite, 1a ot se porte notre application, 1a aussi se trouve 1’obstacle. Tu veux a
tout prix ce qui ne dépend pas de toi ? Dans ce cas, subis les empéchements, les obstacles, les
échecs. Si nous lisions un ouvrage Sur la propension non pas pour savoir ce qui est dit de la
propension, mais pour bien diriger les notres ; un traité Sur le désir et ['aversion pour ne pas
subir d’échec dans nos désirs ni rencontrer les objets de notre aversion ; un traité Sur le devoir
pour garder en mémoire nos rapports avec autrui, et ne jamais agir de facon déraisonnable ni
contrairement a nos devoirs, alors nous ne nous emporterions pas lorsque nous rencontrons des
empéchements dans nos lectures, mais nous serions satisfaits d’accomplir les actes qui
s’accordent avec elles ; nous ne compterions pas comme nous avions I’habitude de le faire
jusqu’ici : « Aujourd’hui j’ai lu tant de lignes, j’ai écrit tant de lignes », mais nous dirions :
« Aujourd’hui j’en ai usé avec mes propensions comme le recommandent les philosophes, je
n’ai pas eu de désir, je n’ai manifesté d’aversion que pour ce qui dépend de mon choix, je n’ai
pas été impressionné par un tel, je n’ai pas été décontenancé par un tel, je me suis exercé a étre
patient, a m’abstenir, a étre secourable. » De cette fagon, nous rendrions gréce au dieu pour ce
dont il faut lui rendre grace.*

Ce passage d’Epictéte concentre les idées et notions mobilisées par les stoiciens autour
de la lecture et de 1’écriture. Dés les premiéres lignes, il énonce leur fonction essentielle par
cette question rhétorique a laquelle il s’empresse de répondre : « Ne sont-ils (les livres) pas une
préparation a la vie ? Mais la vie est remplie d’autre chose que les livres. » Dans le stoicisme

romain, les livres ont une fonction propédeutique : ils préparent a la vie. La lecture et I’écriture

1EpPICTETE, Entretiens, 1V, 4, 8-18.
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font partie des exercices spirituels a pratiquer quotidiennement dans le but d’opérer la
conversion induite par la philosophie. En effet, la philosophie ne consiste pas en une théorie
abstraite ni en une exégese de textes, mais en un art de vivre, une attitude concrete, un cycle de
vie déterminé?. Les stoiciens considérent la philosophie comme un acte, et cet acte s’ apparente
a un progres. Les exercices spirituels, dont font partie la lecture et 1’écriture, sont ce qui permet
d’accomplir cette transformation de 1’étre.

Epictéte recourt ensuite & une comparaison avec le sport. Le procédé est intéressant non
seulement sur le plan stylistique, mais aussi et surtout sur les plans didactique et argumentatif.
Il rend le propos plus vivant, tout en montrant comment ce qui vient d’étre énoncé sur le plan
théorique s’applique dans la pratique. L’image du sport, et de 1’athléte en particulier, apparait
souvent dans les Entretiens pour illustrer I’attitude qu’un philosophe doit adopter face a la vie.
Dans cet extrait, elle souligne que, de méme que le but de I’entrainement, des halteres, de la
poussiere, des jeunes gens avec qui I’athléte s’entraine, ce sont le stade et la compétition, le but
des livres, c’est la vie. La lecture sert d’entrainement préparatoire a la vie : un philosophe doit
se préparer a vivre en lisant des livres, de la méme fagon qu’un athléte doit se préparer a courir,
lancer, sauter, combattre, en s’entrainant. Les livres comme les haltéres doivent étre utilisés en
vue de I’action — la vie ou la compétition.

Cet extrait contient également plusieurs allusions a des points de doctrine centraux dans
le stoicisme que nous aurons 1’occasion de développer en détail ultéricurement. Parmi ceux-Ci,
celui qui nous intéresse le plus dans le cadre d’une étude de la lecture et de I’écriture est
I’ «usage », plus précisément 1’usage des représentations qui constitue le cceur de la
philosophie stoicienne, son fil conducteur®. Pour le dire rapidement, 1’usage des représentations
consiste a retrouver les représentations compréhensives* que nous nous formons naturellement
des choses sous les interprétations affectives erronées que nous leur ajoutons, et a donner notre
assentiment aux premiéres et non aux secondes®. La philosophie stoicienne consiste en un
travail sur les représentations : toute action et réaction d’un individu a 1’égard d’une situation

dépend du jugement qu’il porte implicitement sur elle. En d’autres mots, pour les stoiciens, tout

2 HADOT P., Exercices spirituels et philosophie antique, Paris, Albin Michel, 2002, p. 23-24.

3 C’est la thése largement développée par Thomas Bénatouil notamment dans deux de ses ouvrages dont nous nous
inspirerons dans le cadre de ce travail : BENATOUIL TH., Les Stoiciens III. Musonius — Epictéte — Marc Auréle,
Paris, Les Belles Lettres, 2009, p. 223 et BENATOUIL TH., Faire usage : la pratique du stoicisme, Paris, Vrin, 2007.
4 BENATOUIL (2009), p. 223 : une représentation « compréhensive » est une représentation a la fois vraie et portant
en elle la marque certaine de sa vérité. Les stoiciens soutiennent que le philosophe ne donne son assentiment qu’a
ces représentations, a partir desquelles sont élaborées progressivement, par induction et systématisation, les
« sciences » irréfutables que sont les vertus.

5 BENATOUIL (2009), p. 223.
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est jugement. Les opérations mentales sont donc des moyens avec lesquels on agit®. C’est
pourquoi ils préconisent 1’utilisation de la raison pour parvenir a une attitude objective dans
I’évaluation et la discrimination des représentations. L’objectivité s’atteint grace a un travail
critique important, en particulier sur soi-méme’. La fagon stoicienne de concevoir et de
pratiquer la lecture et I’écriture est imprégnée de cette notion. En effet, le but de la lecture et de
I’écriture pratiquées en tant qu’exercices spirituels est de « faire, dans nos actions, un usage
conforme a la nature des représentations qui s’offrent a nous.% »

Enfin, Epictéte fait référence a la fonction propédeutique liée au cceur de la conception
stoicienne de la lecture et de I’écriture : la mise en pratique. « Par la suite, la ou se porte notre
application, 13 aussi se trouve ’obstacle.® » Cette affirmation met en avant 1’enjeu de la pratique
de la lecture et de I’écriture, voire de la philosophie stoicienne en général : la théorie de la
pratique. Comme le dit Thomas Beénatouil, les stoiciens « ont a la fois cherché a articuler un
discours avec une maniéere de vivre et offert des concepts et des arguments preécis et originaux
pour penser ce probléme de la mise en pratique d’une doctrine.’® » Le souci premier des
stoiciens est d’opérer un passage entre la théorie (la connaissance) et la pratique (1’action). En
d’autres termes, c’est connaitre pour agir, donc pour étre. La lecture et I’écriture doivent étre
pratiquées dans cette optique. Il n’est en effet pas question selon Epictéte de lire pour lire, ni
d’écrire pour écrire, comme le montrent les exemples de 1’extrait. Il s’agit de lire et d’écrire
pour appliguer concretement ce qui a été lu et écrit.

Cette bréve analyse laisse entrevoir de quelle maniére la lecture et I’écriture constituent
des pratiques philosophiques a finalité éthique. Le premier objectif de ce travail étant de
répondre de maniére précise aux questions de la définition, de I’utilité et du fonctionnement de
la lecture et de 1’écriture dans la philosophie stoicienne, il nous semble nécessaire de creuser
chacun des quatre éléments qui viennent d’étre présentés : la fonction propédeutique de la
lecture et de I’écriture, la comparaison avec le domaine du sport et I’image de I’athlete, les
dogmes stoiciens et la mise en pratique de la théorie. A I’évidence, ces notions sont proches les
unes des autres, elles se chevauchent, s’imbriquent et s’induisent pour former un tout cohérent,
celui du systéme philosophique stoicien. Nous les séparons cependant pour la clarté de I’exposé.

A travers Iexplication de ces quatre éléments, nous tenterons de faire émerger les deux

& BENATOUIL (2009), p. 104.
" BENATOUIL (2009), p. 108-109.
8 EpICTETE, Entretiens, 1V, 4, 14.
9 EPICTETE, Entretiens, 1V, 4, 15.
10 BENATOUIL (2009), p. 28.
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postulats qui constituent le fil conducteur de ce travail : d’une part la lecture et I’écriture sont

des exercices spirituels!!, d’autre part la lecture et I’écriture relévent de la construction de soi'?.

I1 Cette these est développée par Pierre Hadot. Voir HADOT P., Exercices spirituels et philosophie antique, Paris,
Albin Michel, 2002 et HADOT P., La philosophie comme maniere de vivre. Entretiens avec Jeannie Carlier et
Arnold I. Davidson, Paris, Albin Michel, 2001.

12 Cette thése est développée par Michel Foucault. Voir FoucAuLT M., « L’écriture de soi », dans Corps écrits, 5,
1983, p. 3-23, repris dans Dits et écrits Il. 1976-1988, Paris, Gallimard, 2001, p. 1234-1249 et FOUCAULT
M., L'Herméneutique du sujet, Paris, Gallimard - Seuil, 2001.
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CHAPITRE PREMIER : La lecture et I’écriture comme propédeutiques

Reprenons le début du passage d’Epictéte par lequel nous avons introduit cet exposé

théorique.

Eh bien, quand tu agis ainsi et tu t’es consacré a cela, as-tu accompli une action plus mauvaise
que si tu avais lu un millier de lignes ou en avais écrit autant ? Quand tu manges, souffres-tu de
ne pas lire ? Ne te suffit-il pas de manger en conformité avec ce que tu as lu ? Et quand tu prends
un bain, quand tu t’exerces au gymnase ? Pourquoi donc ne pas te montrer égal a toi-méme en
toutes circonstances, que tu t’approches de César ou de tel ou tel ? Si tu conserves en toi

I’homme exempt de passions, inébranlable et calme, si tu aimes mieux regarder ce qui arrive

plutdt que d’étre regardé, si tu n’envies pas ceux qu’on te préfére, si la réalité des choses ne

t’effraie pas, que te manque-t-il ? Des livres ? Comment cela, et dans quel but ? Ne sont-ils pas

une préparation a la vie ? Mais la vie est remplie d’autres choses que de livres. (Ovyi yop émi 10

Brodv mapackevy Tig £oTv abTy ; TO Prodv &€ EAA®V TGV 1) TovTOV cuuminpodtar. )t

Comme nous ’avons épinglé, Epictéte met en avant la fonction propédeutique des
livres : lire et écrire préparent a la vie. Cette facon de considérer la lecture et 1’écriture, de les
pratiquer, est a mettre en lien direct avec une conception plus large de la philosophie. Elle est
I’occasion de développer deux points importants au sujet de la philosophie stoicienne : les
exercices spirituels et la philosophie comme maniere de vivre. Ces deux éléments sont
immanquablement liés : c’est parce que la philosophie est congue comme une maniére de vivre
que les Anciens ont développé toute une série d’exercices philosophiques a pratiquer de
maniere quotidienne afin de s’y préparer.

Pour la clarté de 1’exposé, nous envisagerons successivement la lecture et 1’écriture. Il
est important de préciser que, si dans I’ordre de I’acte, 1’écriture précede la lecture, dans 1’ordre
de I’exercice c’est la lecture qui a la préséance : avant de se mettre a écrire, le philosophe a lu.
La lecture constitue en effet la matiére premiére de I’écriture, et méme, nous le verrons, des
exercices spirituels en général. Elle est le point de départ de toute réflexion, considération,
méditation, introspection qui, a travers I’écriture, se fixent dans I’esprit et donnent ainsi lieu a
une application. Sil’exercice de la philosophie était un édifice, la lecture en serait les fondations
qui, solides et bien établies, assurent une construction stable et durable. De méme qu’il n’est

pas question de commencer 1’édification d’un batiment par son toit, il n’est pas envisageable,

dans I’exercice de la philosophie, de se mettre a écrire avant d’avoir lu. Les questions sont

L EpPICTETE, Entretiens, IV, 4, 8-11 (nous soulignons).
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maintenant de savoir «que lire, pourquoi et comment ? » et «qu’écrire, pourquoi et
comment ? ».

Comme nous [’avons annoncé, nous étudierons la lecture a travers la notion
d’ « exercices spirituels » largement développée par Pierre Hadot et I’écriture a travers la notion
de « construction de soi » mobilisée par Michel Foucault. Nous verrons ensuite comment
agencer ces deux couples de pratique-notion qui semblent propres et distincts en un tout

cohérent, celui de la philosophie stoicienne considérée comme un art de vivre.
Exercices spirituels et lecture

Dans son ouvrage intitulé Exercices spirituels et philosophie antique?, Pierre Hadot
place sous la notion d’ « exercices spirituels » I’ensemble des pratiques auxquelles se livrent
les philosophes antiques et qui correspondent a « une transformation de la vision du monde et
a une metamorphose de la personnalité », qui sont « 1’ceuvre non seulement de la pensée, mais
de tout le psychisme de I’individu.® »

Dans les textes antiques, I’expression « exercice spirituel » n’apparait jamais comme
telle. On y rencontre plutét le terme doxnoig, que 1’on traduit en frangais par « exercice,
entrainement, pratique », ou les termes peletn et Empéleia, qui signifient « soin, souci ». Ces
mots renvoient aux deux facettes des exercices spirituels tels que les définit de maniére générale
Pierre Hadot. D’une part, la notion d’ « exercice » induit une pratique quotidiennement répétée
pour acquérir et entretenir une compétence, puis d’y progresser. D’autre part, 1’idée de soin
véhicule la notion de spiritualité : I’exercice spirituel est une fagon de prendre soin de soi, de
son ame. Sur la base de deux listes constituées par Philon d’ Alexandrie?, Pierre Hadot distingue
quatre groupes d’exercices qui, étudiés successivement, offrent une description relativement
exhaustive de la pratique stoicienne des exercices spirituels®. 11 distingue D’attention, les
méditations et souvenirs de ce qui est bien, les exercices plus intellectuels (lecture, audition,
recherche et examen approfondi) et les exercices plus actifs (indifférence aux choses

indifférentes, maitrise de soi, accomplissement des devoirs de la vie sociale)®.

2HaADOT P., Exercices spirituels et philosophie antique, Paris, Albin Michel, 2002, p. 19-73.

¥ HADOT (2001), p. 21.

4 PHILON, Quis rerum div. heres, 253 et PHILON, Leg. Alleg., I1I, 18. Une liste énumére : la recherche, I’examen
approfondi, la lecture, 1’audition, 1’indifférence aux choses indifférentes. L autre nomme successivement : les
lectures, les méditations, les thérapies des passions, les souvenirs de ce qui est bien, la maitrise de soi,
I’accomplissement des devoirs.

> HADOT (2002), p. 26-33.

6 HADOT (2002), p. 26
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Bien que cette catégorisation permette une appréhension et une compréhension plus
aisées des exercices spirituels, elle pose plusieurs problémes. Tout d’abord, 1’attention
(n Tpocoyn) ne s’apparente pas a un exercice spirituel a proprement parler. Il s’agit de I’attitude
spirituelle fondamentale recherchée par les stoiciens et visée a travers les exercices spirituels.
Ensuite, cette catégorisation néglige un aspect important de la réalité des exercices spirituels.
En effet, ces exercices sont, dans leur pratique, étroitement liés les uns aux autres : il existe
entre eux une hiérarchie, ou plutét un enchainement, qu’il convient de respecter pour qu’ils
soient effectifs. Ainsi, I’attitude spirituelle fondamentale de I’attention résulte de la méditation,
qui est alimentée par la mémorisation dont le contenu est constitué par la lecture, I’audition, la
recherche et I’examen approfondi. Enfin, la distinction entre « exercices plus intellectuels » et
« exercices plus actifs » néglige 1’essence méme des exercices spirituels qui, dans la pratique
de la philosophie stoicienne, opérent un passage du genéral au particulier, de la reflexion a
1’application, de la théorie a la pratique, de I’esprit a la vie. A ce titre, chaque exercice est a la
fois théorique et pratique, intellectuel et physique. C’est notamment a travers la pratique des
exercices spirituels que la philosophie stoicienne est tournée vers 1’action’.

Tout en suivant Pierre Hadot dans la définition des exercices spirituels évoqués ci-
dessus, nous les envisagerons non pas sous la forme de catégories ou de groupes, mais les uns
a la suite des autres, a la maniere d’une suite, d’un processus contenant plusieurs étapes
permettant chacune d’accéder a la suivante, de manicre a respecter leur réalité d’application.
Nous commencerons par la fin, ¢’est-a-dire par le but de ces exercices, par ce a quoi ils doivent
conduire celui qui les pratique : I’attention. A partir de 13, nous ferons le chemin a rebours, a la
manic¢re d’une bobine de fil que I'on déroule. Par ailleurs, cette fagon d’appréhender les
exercices spirituels nous permettra de mettre en évidence le statut particulier de la lecture qui,
nous le verrons, constitue une pratique centrale de la philosophie stoicienne.

En tant qu’attitude spirituelle fondamentale, il nous semble peu pertinent de considérer
I’attention (1 mpocoyn) comme un exercice spirituel®, puisqu’il s’agit davantage d’une
démarche directrice a appliquer en permanence, a tel point qu’elle est ancrée dans 1’identité
méme du philosophe stoicien. Cette attitude est ce qui le définit : ¢’est a travers elle qu’il doit

mener toute sa pratique et sa vie philosophiques. Voici ce qu’en dit Epictéte :

Lorsque tu relaches un peu ton attention (‘Otav dofig Tpog dAiyov v mpocoynv), ne te figure
pas que tu la reprendras des que tu voudras ; mais garde présent a 1’esprit que, par suite de la

" En ce qui concerne cet aspect central de la philosophie stoicienne voir le point intitulé « Le stoicisme comme
maniére de vivre » aux pages 39-45.
8 En ce sens, nous nous opposons a Pierre Hadot. Cf. HADOT (2002), p. 26.
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faute commise aujourd’hui, ce sont tes affaires en général qui vont nécessairement plus mal.
D’abord, en effet, s’installe I’habitude la plus fdcheuse de toutes : celle de ne pas faire
attention ; et ensuite, celle de repousser son attention a plus tard. Ainsi tu es habitué a remettre
sans cesse a plus tard et a plus tard encore la sérénité, la décence, les dispositions et la conduite
conformes a la nature. (Ilpdtov pev yap 10 mhvtov yorendtatov £00g 10D pn mpooyev
gyyivetar, gita #00g Tod dvaBdiresOon Ty mpocoynv- dei 8’&ig GAlov Kai GAAOV ypdvov gimdag
veptifecbol 10 €0pdely, TO evGYNUOVELY, TO Katd QOO Exev kol dE&ayew.) Or s’il est
avantageux de les remettre a plus tard, y renoncer entierement est encore plus avantageux ; mais
si ce n’est pas avantageux, pourquoi ne maintiens-tu pas ton attention de fagon continue ? (i
8’00 Avottedel, Ti olyl divekd] TV mpocoynv evAdrttels;) [...] Ne te rends-tu pas compte que,
lorsque tu laisses aller ta réflexion, il ne dépend plus de toi de la rappeler et de la ramener vers
la décence, vers la réserve, vers le calme ? Au contraire, tu fais tout ce qui te vient a I’esprit, tu
suis tes impulsions. Voila donc les idées que [’on doit avant tout avoir a [’esprit ; il ne faut rien
faire sans elles, mais avoir ’dme tendue vers ce but : ne rechercher aucune chose extérieure,
aucune des choses qui appartiennent a autrui, mais conformément a [ ordre établi par celui qui
détient la puissance, rechercher a tout prix ce qui dépend de notre choix, et le reste, le prendre
comme il nous [’est donné (IIpdtov pv odv todTa EYety TPOYEPQ Kod pndev Siyo TovToOV TOETY,
GAAG TETGGOAL TV YOYMV £l TODTOV TOV KOOV, UNdEV TV EEM dLmdKeELY, UNdEY TV dAloTpinv,
GAN’ G S1ETAEEY O SUVAEVOG, TG TPOOIPETIKA &€ GmavToc, Ta &’ GAAY OC v SiddTon.)®

L’attention correspond a une « vigilance », une « présence d’esprit continuelle'® » grace
a laquelle le philosophe a toujours sous la main la régle de vie fondamentale, ¢’est-a-dire la
distinction entre ce qui dépend de nous et ce qui ne dépend pas de nous, et est capable de
I’appliquer aux situations particuliéres de la vie pour agir toujours « a propos » avec la sireté
et la constance d’un réflexe!. On peut encore définir cette vigilance comme la concentration

sur le moment présent, comme le fait Marc Aurele :

En toutes choses et continuellement, il dépend de toi de te réjouir avec piété de ce qui arrive
présentement, de te conduire avec justice avec les hommes présents et d’examiner avec méthode
la représentation présente, pour ne rien admettre dans la pensée qui soit inadmissible. (ITavtoyod
Kol O1evnK@AG €ml 6ol €6Tt Kol Tf] TapovoTn cvppdacel BeocePdg edapectelv Kol Toig Tapodoy
avOpOTOIG KOTA SIKOOGVYNY TPOSPEPESHAL Kai Tf] TopoVoT] pavTaciq EUloTeyvely, va U Tt
dKaTdAnmTToV Topelcpuiy.)t?

Cette attention au moment présent est a mettre en relation avec ’attitude qu’adoptent
les stoiciens a 1’égard du temps. Ceux-ci recommandent en effet de vivre dans le présent, sans

se laisser troubler par le passé, sans s’ inquiéter pour 1’avenir. Pour eux, seul le présent permet

d’atteindre le bonheur puisqu’il s’agit de la seule réalité qui dépende de nous®. L’attention

® EPICTETE, Entretiens, 1V, 12, 1-15 (nous soulignons).
10 HADOT (2002), p. 26.

1 HADOT (2002), p. 26-27

12 MARC AURELE, Pensées, VI, 54 (nous soulignons).
13 HADOT (2002), p. 294-295.
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délivre de la passion provoquée par le passé ou par I’avenir et invite a savourer la valeur infinie
de chaque instant!*. Ainsi, I’esprit du stoicien est dans un état de conscience toujours éveillée,
de tension constante qui lui permet d’appliquer systématiquement la régle de vie aux diverses
situations qui se présentent a lui.

Nous constatons que 1’attention est a la fois I’état d’esprit dans lequel le philosophe
stoicien doit pratiquer et vivre sa vie philosophique et le but qu’il doit atteindre a travers les
exercices spirituels. En d’autres termes, D’attention, telle qu’elle est définie ci-dessus,
s’apparente non seulement a I’effort, mais aussi a la fin des exercices spirituels. A ce titre, on
peut dire qu’elle constitue, pour reprendre 1’expression d’Hadot, le « secret des exercices
spirituels'® ». Par ailleurs, d’autres principes majeurs qui découlent de cette régle de vie
s’appliquent de la méme fagon pour finir par devenir des habitudes, comme I’indifférence aux
choses indifférentes, la maitrise de soi et I’accomplissement des devoirs®®.

Pour que cette régle ainsi que les principes qu’elle induit deviennent des automatismes,
ils doivent nécessairement étre appris et maitris€s au préalable. C’est précisément le role des
exercices de méditation ( uvnun) et de mémorisation (1 peietn), qui permettent d’étre prét a
réagir face a toute circonstance de la vie, en entrainant 1’esprit a rester dans une vigilance
constante.

Attardons-nous d’abord sur la méditation, qui consiste en la représentation préalable des
difficultés de la vie, telles que la pauvrete, la souffrance, ou encore la mort. Le but de cet
exercice est de visualiser mentalement ces situations de maniere a 'y réagir correctement si elles
venaient a se présenter. A travers ses exercices de méditation, le philosophe stoicien s’entraine
a se rappeler et a assimiler le fait que ces situations ne sont pas des maux, puisqu’elles ne
dépendent pas de nous.

L’anticipation de ces difficultés par la méditation permet au stoicien de déterminer
quelles maximes frappantes 1’aideront, le moment venu, a accepter ces événements qui font
partie du cours de la Nature!’. Ce seront des formules ou des argumentations persuasives que
I’on pourra se dire a soi-méme dans les circonstances difficiles, pour prévenir un mouvement
de crainte, de colére ou de tristesse. Concrétement, dés le matin on examine ce que 1’on doit

faire dans le cours de la journée pour fixer a I’avance les principes qui dirigeront et inspireront

14 es stoiciens ont une conscience cosmique qui les rend attentifs a la valeur de chaque instant, les fait accepter
chaque moment de ’existence dans la perspective de la loi universelle du cosmos. Cf. HADOT (2002), p. 27-28 ;
p. 295.

15 HADOT (2002), p. 27.

1811 s’agit de la catégorie des « exercices pratiques » de Pierre Hadot.

" HADOT (2002), p. 29.
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les actions et le soir, on s’examine a nouveau pour se rendre compte des fautes ou des progres
accomplis.®

Pour que la méditation soit effective, ¢’est-a-dire pour qu’elle engendre une véritable
transformation, il est nécessaire que le philosophe stoicien ait au préalable mémorisé toute une
série de sentences prétes a 1’emploi. Il doit naturellement retenir en premier lieu la régle de vie
fondamentale a appliquer en toute circonstance. Ainsi, la mémorisation en I’alimentant permet
la méditation : elle fournit son contenu.

Or, I’exercice de mémorisation demande lui aussi a étre alimenté. C’est icCi
qu’interviennent la lecture, I’audition, la recherche et I’examen approfondi. Ces quatre
exercices sont a envisager simultanément car leur effectivité en tant qu’exercices spirituels tient
a leur indissociabilité. On pourrait dire qu’ils forment ensemble un seul et méme exercice
spirituel en quatre étapes que I’on pourrait qualifier de « lecture commentée » ou d’« exégese
de texte ». Cela est surtout a I’ceuvre dans le systéme d’enseignement des écoles de philosophie
ou le commentaire de texte constitue le ceeur de ’activité philosophique : un professeur lit et
analyse les textes des fondateurs pour se livrer ensuite a des spéculations philosophiques. Le
but de cette démarche est d’une part de connaitre et apprendre les theses de 1’école en question
a travers la lecture de textes et I’audition du commentaire fait par le maitre, et d’autre part, de
poursuivre I’investigation et d’appliquer les résultats a travers la recherche et 1’examen

approfondi. Voici un extrait d’Epictéte qui décrit cette démarche d’enseignement :

Comme on faisait une lecture (Avayryvdokovtog 8¢ Tovg vobeTikong) sur les raisonnements
hypothétiques, Epictéte fit ces remarques : ¢’est, entre autres, une loi de ces raisonnements, que
d’accepter ce qui suit de I’hypothése. Mais bien plus important est cette loi de la vie d’accomplir
ce qui suit dans la nature. Si en toute matiere et en toute circonstance nous voulons préserver la
conformité a la nature, il est clair que, dans tous les cas, hous devons avoir pour objectif de ne
pas fuir ce qui suit de la nature et de ne pas accepter ce qui la contredit. Aussi les philosophes
commencent-ils par nous exercer dans les questions théoriques ou les choses sont plus faciles,
pour nous mener ensuite, une fois exercés, vers celles qui sont plus difficiles. Dans la théorie,
en effet, rien ne nous retient de suivre les enseignements qu’on nous dispense, alors que dans
les affaires de la vie bien des facteurs nous en détournent. (ITpétov odv émi tfig Oswpiog
yopuvalovsty Hudg Grhdcoeot dmov Piov, eita obtmg &mi T yaAemdTEPD dyovoty- dviaddo yop
003&P €oTL TO AvOELKOV (¢ TPOG TO dkoAovdfjcat Tolg d1dacKOUEVOLS, £l 68 TAV PLOTIKDY
oA T0 Teplondvra.) Il est ridicule, par conséquent, de dire qu’on veut commencer par ces
derniéres ; car il est malaisé de commencer par ce qui est plus difficile."

18 MARC AURELE, Pensées, 11, 1, 1 : « Dés I’aurore, dis-toi d’avance : “Je rencontrerai un indiscret, un ingrat, un
insolent, un fourbe, un égoiste.” Tous ces vices ont été causés par I’ignorance des vrais biens et des vrais maux. »
V, 1,1: « Lematin, quand il te colte de te réveiller, aie cette pensée sous la main : ¢’est pour faire ceuvre d’homme
que je m’éveille. »

19 EpicTETE, Entretiens, 1, 26, 1-4 (nous soulignons).
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Cet extrait contient un ensemble d’indices pour répondre a une de nos questions
initiales : que lit-on et pourquoi ? Les textes philosophiques pour s’exercer. La lecture a une
fonction propédeutique sur le plan pédagogique. Elle est une fagcon de séquencer I’apprentissage
et la compréhension : d’abord la compréhension théorique, ensuite la mise en ceuvre. En effet,
si la lecture est un véhicule théorique, elle ne vise pas moins la mise en pratique. Dans I’ extrait
ci-dessus, Epictéte reconnait la nécessité de passer par un examen théorique du probléme, car
il est en un sens plus simple : il permet de comprendre les enjeux d’une thése, d’en examiner
les implications sur le plan théorique, sans encore étre contraint d’adapter sa conduite. Mais il
souligne aussitot que le but de la démarche, c’est de passer a la mise en pratique. En effet, lire

ne suffit pas :

Quand quelqu’un est fier d’étre capable de comprendre et d’expliquer Chrysippe, dis-toi a toi-
méme : « Si Chrysippe n’avait pas écrit de maniére obscure, celui-la n’aurait aucune raison de
faire le fier. » Mais moi, qu’est-ce que je veux ? Chercher a connaitre la Nature et a la suivre.
(Eyo 8¢ 1i Bodropo ; kotopabely v @vowv kai tavtn £necbat). Je cherche donc qui peut me
I’expliquer. J’entends dire que c¢’est Chrysippe. Je viens a lui. Mais je ne comprends pas ce qu’il
a écrit. Je cherche donc quelqu’un qui me I’explique. Jusque-1a, il n’y a rien dont on puisse étre
fier. Quand j’ai trouvé celui qui me I’explique, il me reste a faire usage des préceptes qui m’ont
été enseigneés (‘Otav 6¢ ebpw OV £Enyoduevov, dmolsineton ypficOat Toig mapnyyeAuévols).
Voila seulement ce dont on peut étre fier. Mais si c’est I’explication elle-méme que j’admire,
que suis-je devenu d’autre, finalement, qu’un grammairien au lieu d’un philosophe, avec la
seule différence que j’explique Chrysippe au lieu d’Homere ? Donc je rougis plutét, lorsque
quelqu'un me demande : « Fais-moi [’exercice d’explication de texte de [l'ccuvre de
Chrysippe », si je ne suis pas capable de produire des actions qui soient en ressemblance et
harmonie avec les discours de celui-ci (A ¢ avto tobto 10 €Enyeichon Bavpdom, Ti dAAO T
YPOUUATIKOG AmeTeAéctny vt @ilocoeov ; mAv ye o1 61t avii Ounpov Xpocurmov
gEeyodpevoc. Maldov obv, dtav Tig einn pot "énovayvobi pot Xpoooumov', £pudpin, dtav um
Svvapon dpota Té Epyo Koi cOpE@V ETSEKVOEWY TOTg Adyorc).?

On ne lit pas Chrysippe pour le plaisir de lire Chrysippe. Pour Epictéte, la lecture doit
devenir un exercice spirituel a part entiére et participer a la transformation de soi, et non se
réduire a un procédé de pure érudition. La nécessité de lire résulte non seulement d’un désir de
connaissance, mais surtout d’action. Il ne s’agit pas de lire ou de comprendre en restant sur le
plan strictement intellectuel de compréhension, mais il faut encore passer a la mise en ceuvre.
Nous ¢étudierons en détails la fagon d’ériger la lecture, élément central de 1’activité
philosophique, en un véritable exercice spirituel, c’est-a-dire le passage de la théorie a la

pratique, dans le point consacré a la mise en pratique?®.

20 EpicTETE, Manuel, 49 (nous soulignons).
2L Voir le chapitre intitulé « Lecture d’usage et usage de I’écriture » aux pages 67-79.
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A travers cette esquisse des différents exercices spirituels pratiqués par les stoiciens et
de leur imbrication, nous constatons le statut tout a fait particulier de la lecture dans la
philosophie stoicienne. Elle est en effet non seulement un exercice spirituel a part entiere, mais
aussi et surtout la base de tous les autres exercices spirituels. A partir des lectures, on apprend,
on maitrise et on se met en recherche, on se constitue une matiére a mémoriser qui pourra
ensuite étre méditée dans le but de devenir une habitude, un réflexe faisant partie de I’attitude
d’attention dont fait ainsi preuve le philosophe stoicien. Bref, la lecture est le cceur de la vie
philosophique stoicienne ainsi que la base de tout I’enseignement doctrinal stoicien qui place

le commentaire de texte au centre de I’activité philosophique.
Construction de soi et écriture

Passons a présent a 1’écriture, que nous envisageons a travers les recherches de Michel
Foucault. Celui-ci part du méme postulat que Pierre Hadot, selon lequel la philosophie est un
art de vivre. Or pour acquérir cet art de vivre, cette téyvn tod Biov, il faut un « entrainement de
soi par soi », une doknoic?2, qui s apparente aux exercices spirituels de Pierre Hadot. Voici un

extrait tiré des Lettres de Séneque :

Ces excursions qui secouent ma paresse profitent, je m’en rends compte, @ ma santé et a mes
études. Ce que ma santé y gagne, tu le vois : comme I’amour des lettres me rend apathique et
insoucieux de mon corps, je m’entraine physiquement par la fatigue d’autrui. En quoi
favorisent-elles 1’étude ? Voici I’explication : je ne quitte point mes lectures. Or, pour moi, les
lectures sont de premiere nécessité : d’abord elles empéchent que je me contente de mon fonds ;
et puis, en m’initiant aux recherches des autres, elles me mettent 8 méme d’apprécier les
découvertes faites et de réfléchir sur celles qui restent a faire. La lecture est I’aliment de 1’esprit ;
quand I’¢étude I’a fatigué, elle le restaure, sans exclure pourtant toute étude. On ne doit pas plus
se borner a écrire qu’on ne doit se borner a lire. (Nec scribere tantum nec tantum legere
debemus.) La premiére de ces occupations déprimera, épuisera 1’énergie (je parle du travail du
style). L autre lui 6tera sa trempe. Recourons tour a tour a l'une et a [’autre, et tempérons ['une
par le moyen de I’autre, de telle sorte que la composition écrite mette en un corps d’ouvrage ce
que la lecture a recueilli. (Invicem hoc et illo commeandum est et alterum altero temperandum,
ut quidquid lectione collectum est stilus redigat in corpus.)®

Sénéque décrit ici les rapports entre la lecture et I’écriture, qui sont présentées comme
des pratiques indissociables : lire sans écrire serait vain. Pour les stoiciens en effet, I’écriture

s’avere le moyen par excellence d’intégrer de fagon intime le contenu des lectures. Sa fonction

22 FOUCAULT M., « L écriture de soi », dans Corps écrits, 5, 1983, p. 3-23, repris dans Dits et écrits I1. 1976-1988,
Paris, Gallimard, 2001, p. 1236.
23 SENEQUE, Lettres, XI-XIII, 84, 1-2 (nous soulignons).
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est de donner corps, consistance, aux lectures qui, faute de lien, risquent de se disperser. D’aprés
Foucault, I’écriture constitue une étape essentielle dans le processus vers lequel tend 1’ iloknoig
. elle permet « 1’élaboration des discours regus et reconnus comme vrais en principes rationnels
d’action® ». Selon lui, I’écriture remplit une fonction éthopoiéthique, c’est-a-dire qu’elle est
un opérateur de transformation de la vérité en 0oc. Dans la pratique de 1’éoxnoig, elle est ce
qui permet 1’assimilation d’un principe abstrait en une action concréte. Si on la replace dans la
dynamique des exercices spirituels décrite ci-dessus, 1’écriture se situe au niveau de la
méditation et de la mémorisation, cette étape ou ce qui a été appris, analysé et approfondi a
travers la lecture et la recherche est assimilé pour étre transformé en un comportement qui
devient un réflexe faisant partie de 1’attitude spirituelle fondamentale d’attention.

L’écriture éthopoiéthique stoicienne a lieu a travers deux formes : les hypomnémata et
la correspondance. Parmi les ceuvres des trois philosophes auxquels nous nous intéressons dans
ce travail, les Pensées de Marc Auréle relévent des hypomnémata tandis que les Lettres de
Sénéque sont de I’ordre de la correspondance : Marc Auréle consigne par écrit certaines de ses
observations, réflexions, questions personnelles et semble s’adresser a un interlocuteur
imaginaire, qui n’est en réalité personne d’autre que lui-méme, tandis Séneque écrit a son
correspondant et ami Lucilius pour lui donner des conseils et I’encourager a mener une vie
conforme aux prescriptions stoiciennes. Le cas des Entretiens d’Epictéte est particulier,
puisqu’il s’agit de notes de cours rassemblées par Arrien, ou celui-ci reproduit des discussions
qui avaient lieu entre le maitre et ses disciples. Il nous semble étre a cheval entre les deux

formes?.
Les hypomnémata

Le terme grec vmoéuvnuo signifie « ce qui sert a rappeler le souvenir de quelque
chose? ». Dans le systéme de I’ §oknoig stoicienne, les hypomnémata servent de livres de vie,
de guides de conduite ou I’on consigne des citations, des fragments d’ouvrages, des exemples
et des actions dont on a été témoin ou dont on a lu le récit, des réflexions ou des raisonnements
qu’on a entendus ou qui sont venus a I’esprit. Ils constituent ainsi une « mémoire matérielle »

des choses lues, entendues ou pensées.

24 FOUCAULT (2001), p. 1237.

25 Nous reviendrons sur I’aspect particulier de la forme des Entretiens dans le chapitre consacré a Epictéte intitulé
« Epictéte : la lecture des Entretiens et I’écriture du Manuel » aux pages 84-106.

26 .SJ en ligne : https:/lsj.gr/wikifmopvnua
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Cependant, considérer ces écrits comme de simples substituts de mémoire enleverait a
I’écriture sa fonction éthopoiéthique. L usage des hypomnémata stoiciens ne se limite pas a
consigner des lectures sous la forme d’un résumé visant a se rappeler les idées principales de la
pensée de tel ou tel philosophe. Ce qu’il s’agit de consigner, ce sont toutes les idées forces
glanées au fil des lectures, mais pas n’importe comment : sous la forme d’un trésor de formules
et d’aphorismes que, le moment venu, la lecture remet en mémoire. Le propre des hypomnémata
est d’étre constamment « SOUsS la main », mpoyepov, pour étre utilisés aussitot qu’il en est

besoin, dans 1’action, comme le dit Epictéte :

Ces pensées, garde-les sous la main nuit et jour ; écris-les, lis-les qu’elles soient 1’objet de tes

entretiens, que tu te parles a toi-méme ou que tu t’adresses a quelqu’un d’autre (Toabto vokTog,

TabTa NUEPUC TPOYXEPQ EGTM: TADTA YPAPELY, TADTO AVAYIYVAOOKEWV: TEPL TOVTMOV TOLG AOYOLS

notelobon, adtov mPOg avtdv, mpog Etepov) . « Ne peux-tu m’aider en cette occasion ? »

Renouvelle ensuite ta demande auprés d’un autre, et d’un autre encore. Alors, s il se produit un

de ces événements qu’on appelle des malheurs, la premiere chose qui aussitot soulagera ta

peine, c’est la pensée que |'événement en question n’était pas inattendu. (Etva &v T yévntol tdv

Aeyopévav afovMjTov, eDVC EKEIVO TPOTOV EMKOVIGEL GE, GTL 0VK GT0cdOKNTOV.)?’

A travers cet extrait, nous constatons que les hypomnémata constituent un matériel et
un cadre pour des exercices a effectuer fréeqguemment : lire, relire, méditer, s’entretenir avec soi-
méme, etc. C’est précisément de cette fagon que 1’écriture devient un « exercice spirituel »,
selon la thése de Pierre Hadot : elle stimule la pensée qui s’exerce sur elle-méme, réactive ce
qu’elle sait, réveille un principe, une régle ou un exemple, réfléchit sur eux, les assimile et se
prépare ainsi a affronter le réel?®,

Le but ultime des hypomnémata est d’enraciner dans 1I’ame des discours vivants. Le
premier travail d’écriture vise ainsi a inscrire dans 1’ame, a ficher, a implanter profondément
en elle les discours en un savoir qui finit par faire partie de nous-mémes. En d’autres termes, a
travers 1’exercice d’écriture, 1’ame doit faire « non seulement siens, mais aussi et surtout soi%® »
les discours secourables et susceptibles, comme le dit Plutarque, d’élever eux-mémes la voix et
de faire taire les passions comme un maitre qui d’un mot apaise le grondement des chiens®. I
s’agit de s’approprier ces discours non seulement en les mémorisant de manicre a les conserver

dans I’ame, en les faisant « siens », mais aussi eu surtout en les assimilant de maniére a ce qu’ils

changent I’ame, en les faisant « S0i ».

21 EpICTETE, Entretiens, 111, 24, 103-104 (nous soulignons).
28 FOUCAULT (2001), p. 1236.

29 FOucAULT (2001), p. 1238.

30 PLUTARQUE, De tranquilitate, 465C.

28



Dans cette optique, Foucault présente 1’écriture des hypomnémata comme un relais
important dans la subjectivation du discours, c’est-a-dire dans le fait de rendre le discours
propre au sujet, de faire en sorte qu’il prenne pour lui la valeur d’une disposition d’esprit qui le
construit. En d’autres termes, les hypomnémata, qui rassemblent ce qu’on a pu entendre ou lire,
permettent d’utiliser le discours selon et en vue de la construction de soi*l. 1l explique ce
processus de construction de soi en évoquant trois raisons®2,

La premiere raison évoquée par Foucault est « la limitation due au couplage de I’écriture
et de la lecture ». Dans I’extrait de Sénéque ci-dessus, nous avons relevé I’indissociabilité de la
lecture et de I’écriture, qui se temperent réciproquement. En effet, si trop €crire €épuise, comme

le dit Sénéque en faisant référence au travail de style, ’excés de lecture disperse :

Il 'y a autre chose : tu lis beaucoup d’auteurs, des livres de tout genre. Cette disposition ne
supposerait-elle pas du flottement, un certain manque d’assiette ? Il ne faut se pénétrer et ne se
nourrir que de quelques auteurs déterminés, si 1’on veut tirer un profit durable.

C’est n’étre nulle part que d’étre partout. A passer sa vie en voyage, on se fait beaucoup d’hotes,
et point d’amis. Ce sera fatalement le sort de ceux qui, au lieu de s’en tenir au commerce intime
d’un grand esprit, épuisent la liste des auteurs en courant éperdument de 1’un a I’autre. [...]
Abondance de livres, tiraillements de l’esprit. Ainsi, puisque tu serais hors d’état de lire tous
ceux que tu pourrais avoir, contente-zoi d’en avoir autant que tu en peux lire. (Distringit
librorum multitudo ; itague cum legere non possis quantum habueris, satis est habere quantum
legas). *

En passant sans cesse de livre en livre, sans jamais s’arréter, sans prendre des notes ni
se constituer par écrit un trésor de lectures, on s’expose a ne rien retenir, a se disperser a travers
des pensées différentes et a s’oublier soi-méme. L’écriture, comme maniére de recueillir la
lecture faite et de se recueillir sur elle, est un exercice de raison qui s’oppose au grand défaut

de la déraison, la stultitia, dont Sénéque donne la définition suivante :

Comment, Lucilius, désigner ce qui, si nous tendons en un sens, nous entraine dans un autre et
nous pousse du coté que nous désirons fuir ? Quel est cet antagoniste de notre ame, qui nous
défend de jamais rien vouloir une bonne fois ? Nous flottons entre des résolutions diverses ;
nous ne voulons pas avec une volonté libre, absolue, arrétée pour toujours. « C’est, réponds-tu,
la déraison, pour qui il n’y a rien de constant, que rien ne satisfait longtemps. » (« Stultitia,
inquis, est cui nihil constat, nihil diu placet. ») Mais comment, quand nous arracherons-nous a
ses prises ? Nul n’est par lui-méme de force & émerger des flots. 1l faut quelqu’un qui lui tende
la main, quelqu’un qui le tire a la rive.®

31 FoucAuLT (2001), p. 1238.

32 Pour le développement qui suit, voir FOUCAULT (2001), p. 1239-1242.
33 SENEQUE, Lettres, I, 2, 2-3 (nous soulignons).

34 SENEQUE, Lettres, V, 52, 1-3 (nous soulignons).
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La stultitia correspond a une agitation de 1’esprit, une instabilité de 1’attention, un
changement des opinions et des volontés, et par conséquent une fragilité devant tous les
événements qui peuvent se produire. Elle se caractérise également par le fait qu’elle tourne
I’esprit vers I’avenir, le rend curieux de nouveautés et I’empéche de se donner un point fixe
dans la possession d’une vérité acquise. Cette notion est a mettre partiellement en lien avec
I’attitude a 1’égard du temps évoquée plus haut qui se traduit en le refus de se tourner vers
I’avenir. En revanche, elle accorde une valeur positive a la possession d’un passé dont on peut
jouir souverainement et sans trouble. Ainsi, les hypomnémata permettent de détacher I’ame du
souci du futur pour se concentrer sur la méditation du passé.

La deuxiéme raison de la construction de soi par 1’écriture est « la pratique réglée et
volontaire du disparate qui détermine les choix ». En d’autres termes, les hypomnémata sont le
résultat d’un choix d’éléments hétérogenes. Il n’y est pas question d’unité doctrinale : il ne
s’agit pas de connaitre toute une ceuvre ou toutes les ceuvres d’un auteur. Foucault épingle deux
principes qui commandent a ce type d’écriture : la « verité locale de la sentence » et sa « valeur
circonstancielle d’action »°. Le meilleur exemple de cela est donné par Sénéque, qui choisit ce
qu’il note pour lui-méme et pour ses correspondants tout aussi bien chez 1’un des philosophes

de sa propre école, que chez Démocrite ou Epicure :

Lis donc toujours des auteurs d’une autorité reconnue ; et, si ’envie te prend de pousser une
pointe chez les autres, reviens vite aux premiers. Assure-toi quotidiennement une défense contre
la pauvreté, contre la mort, sans oublier nos autres fléaux. De tout ce que tu auras parcouru
extrais une pensée a bien digérer ce jour-la. C’est aussi ce que je fais. Entre plusieurs textes que
je viens de lire, je jette sur I’'un d’eux mon dévolu. Voici mon butin d’aujourd’hui ; c’est chez
Epicure que je I'ai trouvé, car j ‘aime aussi a passer dans le camp d’autrui. Comme transfuge ?
Non pas; comme éclaireur. « Belle chose, dit-il, que [’allégresse dans la pauvreté. »
(Hodiernum hoc est quod apud Epicurum nanctus sum (soleo enim et in aliena castra transire,
non tamquam transfuga, sed tamquam explorator) : «honesta, inquit, res est laeta
paupertas. »). Au fait, il n’y a plus pauvreté 1a ou se trouve I’allégresse. Ce n’est pas la
médiocrité des ressources, c’est la surenchére des désirs qui fait que 1’on est pauvre. Qu’importe
ce que tel homme compte d’or dans son coffre, de blé dans ses granges, de bétail dans ses
pacages, quels intéréts produisent ses capitaux, s’il convoite le bien d’autrui, s’il suppute non
ce qu’il a acquis, mais ce qu’il pourrait acquérir ? Quelles sont donc, me diras-tu, les justes
bornes de la richesse ? Le nécessaire d’abord ; ensuite ce qui suffit.*

Nous voyons ici que Sénéque considére et retient cette phrase d’Epicure comme une
sentence vraie dans ce qu’elle affirme, convenable dans ce qu’elle prescrit et utile selon les

circonstances ou 1’on se trouve. L’écriture comme exercice personnel fait par soi et pour soi

3% FoucAuLT (2001), p. 1240.
36 SENEQUE, Lettres, |, 2, 4-6 (nous soulignons).
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est un « art de la vérité disparate » au sens ou elle est une « maniére réfléchie de combiner
I’autorité traditionnelle de la chose déja dite avec la singularité de la vérité qui s’y affirme et la
particularité des circonstances qui en déterminent I’usage.” »

La troisiéme et derniére raison évoquée par Foucault est I’ « appropriation » qui passe
par I’ « unification ». Cette derniére n’est pas opérée dans la composition d’un ensemble, mais
dans le scripteur lui-méme a travers la constitution (le geste méme d’écrire) et la consultation
(la lecture et la relecture) des hypomnémata. Selon Foucault, ’unification a lieu en vertu de
deux processus : la constitution d’un corps et la constitution d’une ame.

D’une part, le role de I’écriture est d’unifier les fragments hétérogénes par leur
subjectivation dans ’exercice d’écriture méme. Cette unification, Séneque la compare a la

digestion des aliments® ou a 1’addition de chiffres formant une somme :

Les aliments absorbés, tant qu’ils se conservent tels quels, tant qu’ils nagent a l’état solide dans
[’estomac, sont une charge pour l’'organisme. Leur transformation accomplie, ¢ est alors qu’ils
deviennent de la force et du sang. (Alimenta quae accepimus, quamdiu in sua qualitate
perdurant et solida innatant stomacho, onera sunt ; at cum ex eo quod erant mutata sunt, tunc
demum in vires et in sanguinem transeunt.) Procédons de méme pour la nourriture de 1’esprit.
Ne souffrons pas que rien de ce qui entre en nous demeure intact, de peur qu’il ne soit jamais
assimilé. Digérons la matiere : autrement elle passera dans notre mémoire, non dans notre
intelligence. (Concoquamus illa : aloqui in memoriam ibunt, non in ingenium.) Adhérons
cordialement a ces pensées d’autrui et sachons les faire nétres, afin d unifier cent élements
divers, comme [’addition fait de nombres isolés un nombre unique en comprenant dans un total
unique des totaux plus petits et inégaux entre eux. (Adsentiamur illis fideliter et nostra faciamus,
ut unum quiddam fiat ex multis, sicut unus numerus fit ex singulis cum minores summas et
dissidentes computatio una comprendit.) Voila comment doit travailler 1’esprit : qu’il céle tout
ce de quoi il a été secouru et ne produise que ce qu’il en a fait.*®

Le corps qui doit se constituer a travers 1’écriture n’est pas un corps de doctrine, mais —
pour reprendre la métaphore digestive de Sénéque — le corps méme de celui qui, en transcrivant
ses lectures, les a assimilées pour faire sienne leur vérité : I’écriture transforme la chose vue ou
entendue « en force et en sang ». Elle se fait dans le scripteur lui-méme un « principe d’action
rationnelle »*°.

D’autre part, I’écriture sert a constituer sa propre identité. Le but des hypomnémata n’est

pas d’imiter ni de copier un modéle. Selon Séneque, on ne doit pas élaborer ce qu’on retient

37 FoucAuLT (2001), p. 1240.

38 Nous reviendrons plus en détails sur cette métaphore alimentaire dans le chapitre intitulé « Comparaison : theme
et procédé stylistique » aux pages 46-66.

39 SENEQUE, Lettres, XI-XIII, 84, 6-7 (nous soulignons).

40 FoucAuLT (2001), p. 1241.
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d’un auteur de maniére a refléter, tel un miroir, ou a représenter, tel un portrait, la pensée de ce

dernier, mais de maniére a se 1’approprier et a constituer notre propre ame :

Méme si en toi I’on reconnait les traits de quelque modéle profondément gravé dans ton dme
par I’admiration, je veux que ce soit la ressemblance d’un fils a son pére, non un portrait. Un
portrait est une chose morte. « Comment ! On ne verra pas de qui est imité le style, de qui est
empruntée la dialectique, de qui sont reproduites les idées ? » Il pourra se faire, je pense, que
l’on aille jusqu’a ne pas le voir, si ['imitateur est un puissant esprit qui, sur tous les emprunts
qu’il a faits a quelque modele, a mis son cachet qui fait tout tendre a ['unité. (Puto aliqguando
ne intellegi quidem posse, si magni vir ingenii omnibus quae ex quo voluit exemplari traxit
formam suam impressit, ut in unitatem illa competant.)*

Le probléme éthique de la ressemblance, de la fidélité et de I’originalité traité ici par
Séneque est réglé par le jeu des lectures choisies et de 1’écriture assimilatrice qui forgent une
identité a travers laquelle se lit toute une généalogie spirituelle.

Au terme de ce déeveloppement, nous comprenons comment les hypomnémata relevent
de la construction de soi. Les effets de la limitation dus au couplage de 1’écriture avec la lecture,
la pratique réglée du disparate qui détermine les choix et ’appropriation qu’elle effectue font
de « la récollection du logos fragmentaire et transmis par I’enseignement, I’écoute ou la lecture
un moyen pour I’établissement d’un rapport de soi a soi aussi adéquat et achevé que
possible.*? »

Ce sont sans aucun doute les Pensées de Marc Auréle qui s’apparentent le plus a cette
forme d’écriture. Il s’agit en effet d’un ensemble de notes personnelles disposées
vraisemblablement dans I’ordre ou elles ont été écrites. Dans cette sorte de journal, Marc Aur¢le
ne dépose cependant ni ses pensées ni ses actions quotidiennes, mais des exhortations, des
regles ou des arguments qu’il veut s’adresser a lui-méme et retenir afin d’orienter correctement
sa pensée. Ainsi, il écrit :

Ne vagabonde plus. Tun’es plus destiné a relire tes notes, ni les histoires anciennes des Romains

et des Grecs, ni les extraits de traités que tu réservais pour tes vieux jours. Hate-toi donc au but,

dis adieu aux vains espoirs et viens-toi en aide, si tu te soucies de toi-méme, tant que c’est
encore possible. (Znedde olv gig TéLog Kol TaG Kevilg EAmidag dpeic cavtd Bondet, £l i oot pélet
ceontod, Emg EEsotiv.)®

Cette pensée invite a passer a 1’acte dans la pratique de la philosophie a travers les

exercices spirituels. Cette invitation est pressante parce qu’il s’agit du ceeur, de I’essence de la

philosophie. Passer sa vie a lire, et rester ainsi dans la théorie, est vain. Ce qui compte, le «

41 SENEQUE, Lettres, XI-XIIl, 84, 8 (nous soulignons).
42 FoucAULT (2001), p. 1239.
43 MARC AURELE, Pensées, 11, 14 (nous soulignons).
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but » vers lequel il faut se hater, c’est la mise en pratique de ce qui a été lu a travers le processus
de I’écriture qui conduit a une transformation de soi, associée ici au fait de se venir en aide, de

prendre soin de soi.
La correspondance

La correspondance est la seconde forme a I’intérieur de laquelle s’est logée 1’écriture
éthopoiéthique selon Foucault. Si les hypomnémata peuvent servir de matiére premiére a des
textes que I’on envoie aux autres, la missive, texte par définition destiné a autrui, donne lieu
elle aussi a un exercice personnel aussi bien pour le destinateur qui agit sur lui-méme par le
geste méme de I’écriture que pour le destinataire qui la lit et la relit. En vertu de cette double
fonction, la correspondance est toute proche des hypomnémata. Sa forme en est par ailleurs
souvent voisine.

L’exemple de correspondance par excellence est celui de Sénéque qui, en s’informant
de Lucilius et de ses progres, en lui donnant des conseils et en commentant pour lui quelques

grands principes de conduite, continue a s’exercer lui-méme :

Retire-toi en toi-méme autant qu’il est possible. Attache-toi a ceux qui te rendront meilleur ;
ouvre ta porte a ceux que tu as espoir de rendre toi-méme meilleurs. Ce sont offices réciproques :
Qui enseigne s instruit. (Mutuo ista fiunt et homines dum docent discunt.)**

Dans cet extrait, Séneéque décrit bien les rapports qu’il entretient avec Lucilius : il
effectue simultanément un double travail sur son correspondant et sur lui-méme. Les lettres
qu’il lui envoie pour 1’aider constituent pour lui une forme d’entrainement. En d’autres termes,
les avis que I’on donne aux autres dans 1’urgence de leur situation sont une fagcon de se préparer
soi-méme a une semblable éventualité. Foucault résume cela en disant que « 1’écriture qui aide
le destinataire arme le scripteur.*® »

Par ailleurs, il arrive aussi que le service d’ame rendu par le scripteur a son
correspondant lui soit restitué sous la forme d’un « conseil en retour ». La direction ne reste pas
longtemps a sens unique car a mesure que celui qui est dirigé progresse, il devient davantage
capable de donner a son tour des avis, des exhortations, des consolations a celui qui a entrepris

de I’aider. Sénéque signale ce mouvement :

Moi je te revendique : tu es mon ouvrage. M’étant rendu compte de ton naturel, j’ai opéré une
mainmise ; je t’ai bien exhorté, aiguillonné, et, impatient de toute lenteur, je t’ai poussé sans

44 SENEQUE, Lettres, I, 7, 8 (nous soulignons).
5 FoucAULT (2001), p. 1239.

33



relache. Je suis resté fidéle a la méthode, mais aujourd’hui j’exhorte quelqu’un qui est déja

rondement parti et m’exhorte a son tour. (Nunc idem facio, sed iam currentem hortor et invicem

hortantem. )*

Malgré tous ces points communs, la correspondance ne doit pas étre considérée comme
le simple prolongement des hypomnémata. Elle est quelque chose de plus qu’un entrainement
de soi par soi au moyen de 1’écriture, a travers les conseils et les avis que 1’on donne a 1’autre.

Elle constitue aussi une certaine maniére de se manifester a soi-méme et aux autres :

Tu m’écris souvent et je t’en sais gré, car ainsi tu te montres a moi par le seul moyen dont tu
disposes. Chaque fois que ta lettre m’arrive, nous voila tout de suite ensemble. (Quod frequenter
mihi scribis gratias ago ; nam quo uno modo potes te mihi ostendis. Numguam epistulam tuam
accipio ut non protinus una simus.) Si nous sommes contents d’avoir les portraits de nos amis
absents, par les souvenirs qu’ils renouvellent, si cette consolation mensongére et vaine allége le
regret d’étre loin d’eux, comme une lettre nous réjouit davantage, puisqu’elle apporte des
marques vivantes de I’absent, I’empreinte authentique de sa personne ! La trace d’une main
amie, imprimée sur les pages, assure ce qu’il y a de plus doux dans la présence . reconnaitre.
(Nam quod in conspectu dulcissimum est, id amici manus epistulae impressa praestat,
agnoscere.)*’

Comme D’exprime Sénéque, la lettre rend le scripteur « présent» a celui auquel il
s’adresse. Et présent non pas simplement par les informations qu’il lui donne sur sa vie, ses
activités, ses réussites et ses échecs, ses fortunes ou ses malheurs, mais présent d’une sorte de
présence immédiate et quasi physique. Ecrire, c’est donc se montrer, se faire voir, faire
apparaitre son propre visage aupres de I’autre. Par 1a, il faut comprendre que la lettre est « a la
fois un regard qu’on porte sur le destinataire (par la missive qu’il regoit, il se sent regardé) et
une maniére de se donner a son regard par ce qu’on lui dit de soi-méme.*® »

La lettre induit donc une sorte de face-a-face : chacun doit y révéler son ame. La
réciprocité que la correspondance établit ne réside pas seulement dans le conseil et I’aide, mais

aussi dans le regard et I’examen. Séneque le dit en effet :

Tu exiges que je te rende compte de chacune de mes journées et, ma foi ! heure par heure. Tu
as de moi bonne opinion, si tu estimes qu’il ne s’y passe rien que j’aie a cacher. 1l est bien vrai
gue nous devons régler notre vie comme si tout le monde la regardait ; penser comme si
quelqu'un pouvait lire au fond de nos ceeurs. (Sic certe vivendum est tamquam in conspectu
vivamus, sic cogitandum tamquam aliquis in pectus intimum introspicere possit.) Quelqu’un
peut y lire. Oui, que sert de se cacher en partie aux hommes ? Rien n’est fermé au dieu. Il assiste

46 SENEQUE, Lettres, IV, 34, 2 (nous soulignons).
47 SENEQUE, Lettres, IV, 40, 1 (nous soulignons).
48 FOUCAULT (2001), p. 1244.
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alavie de la conscience, il intervient dans nos délibérations intimes ; je dis : il intervient, comme

si parfois, il s’en retirait 1*°

A travers ces mots, Sénéque place son correspondant, Lucilius, au rang du dieu intérieur,
ce regard dont nous devons nous dire qu’il est en train de plonger au fond de notre coeur au
moment ou nous pensons. Par la missive, il s’agit de s’ouvrir au regard des autres. Foucault
explique que si la lettre, en tant qu’exercice, travaille a la « subjectivation du discours vrai, &
son élaboration et son assimilation comme bien propre », elle constitue aussi et en méme temps
une « objectivation de I’ame »*°.

Ce double mouvement implique en amont une introspection qui s’apparente non pas a
un déchiffrement de soi par soi, mais a une ouverture que 1’on donne a 1’autre sur soi-méme.
La correspondance avec autrui et I’échange du service d’ame se développe en un récit de soi
particulier. Selon Foucault, les correspondances de Sénéque avec Lucilius constituent un récit
de soi en tant que « récit du rapport a soi »**. Ce type de récit de soi contient deux points
stratégiques : les « interférences de I’ame et du corps » et les « activités du loisir » ; en d’autres
termes, le corps et les jours.

Les nouvelles de la santé sont un motif d’écriture récurrent dans la correspondance.
Dans le récit du rapport a soi, elles prennent la forme de descriptions détaillées des sensations
corporelles et des troubles divers éprouvés. Elles sont généralement 1’occasion de rappeler les
effets du corps sur I’ame, 1’action en retour de celle-ci, ou la guérison du premier par les soins
apportés a la seconde. Ainsi la longue lettre 78 a Lucilius est dans sa majeure partie consacrée
au probleme du « bon usage » des maladies et de la souffrance. Pour aider son correspondant
qui se plaint de souffrir de catarrhe et de petits acces de fievre, Sénéque raconte qu’il a éprouvé
cela lui aussi bien des années auparavant et que ce qui lui a procuré la guérison, ce furent les

remedes de ’ame :

Qu’est-ce qui me consola alors ? Je vais te le dire, mais en commengant par dire que les pensées
auxquelles je demandais mon réconfort eurent sur moi I’effet d’un traitement curatif. Et de fait
les grands principes consolateurs ont une vertu de guérison, et tout ce qui éléve le moral profite
a I’étre physique. Ces études qui nous sont chéres m’ont sauvé, je porte au compte de la
philosophie mon rétablissement, le retour de mes forces (Studia mihi nostra saluti fuerunt ;
philosophiae acceptum fero quod surrexi, quod convalui) ; je lui dois la vie et c’est envers elle
ma moindre dette. Ce qui n’a pas peu contribué a ma guérison, ce sont les amis, qui

49 SENEQUE, Lettres, X, 83, 1 (nous soulignons).
* FoucauLT (2001), p. 1245.
51 FoucAULT (2001), p. 1245.
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m’encourageaient, me veillaient, causaient avec moi et m’apportaient ainsi du soulagement.
Oui, Lucilius, rien ne ranime et ne restaure un malade comme 1’affection de ses amis.>?

Il arrive aussi que les lettres reproduisent le mouvement qui a conduit d’une impression

subjective a un exercice de pensée, celui de la méditation :

Il m’était, a vrai dire, indispensable de secouer 1’organisme, soit, si de la bile logeait dans ma
gorge, pour le faire tomber, soit, si par quelque motif mon souffle méme était trop dense, pour
qu’il fit raréfié par un ballottement dont je me suis trouvé bien.

C’est ainsi que j’ai prolongé une sortie a laquelle le rivage méme I’invitait : entre Cumes et la
villa Servilius Vatia il s’infléchit et la mer d’un c6té, le lac de I’autre 1’enserrent comme une
étroite chaussée. [...] Cependant, selon mon habitude, je m’étais mis a regarder a [’entour si je
ne trouverais pas quelque chose dont je pusse tirer profit, et mes yeux se porterent sur la maison
qui a été naguere celle de Vatia. (Ex consuetudine tamen mea circumspicere coepi an aliquid
illic invenirem quod mihi posset bono esse, et derexi oculos in villam quae aliquando Vatiae
fuit.)>

Au cours de cette promenade qu’il raconte de maniére détaillée, Séneque s’inspire des
lieux qu’il traverse, de ce qu’il y voit et y entend, pour formuler des réflexions philosophiques

au sujet de la retraite et de la solitude® ainsi que de I’amitié®°.

52 SENEQUE, Lettres, IX, 78, 3-4 (nous soulignons).

53 SENEQUE, Lettres, VI, 55, 2-3 (nous soulignons).

> SENEQUE, Lettres, VI, 55, 3-5 : « C’est ici que cet ancien préteur, ce riche personnage, sans aucun titre a la
notoriété que son loisir, a vieilli et cela suffisait pour qu’on vit en lui un heureux. Chaque fois que 1’amitié
d’Asinius Gallus, chaque fois que la haine et plus tard I’affection de Séjan avait coulé tel et tel (& ’avoir heurté, a
I’avoir aimé le risque fut le méme), chacun s’écriait : “O Vatia, il n’y a que toi qui saches vivre.” Mais, mon cher
Lucilius, une idée si sainte, si vénérable s’attache a la philosophie que, si quelque apparence la rappelle, on se
laisse prendre méme & la contrefagcon. Un homme qui vit retiré passe dans I’opinion vulgaire pour étre loisir,
affranchi des soucis, se suffisant a lui-méme, vivant pour soi, tous priviléges qui ne sont départis qu’au sage. Seul,
le sage sait vivre pour soi ; en effet, il sait vivre, ce qui est le premier point. Tel a fui les affaires et les hommes,
que la faillite de ses ambitions a exilé du monde, qui n’a pas supporté de voir & d’autres plus de bonheur, qui, tel
un animal timide et paresseux, s’est terré par peur : celui-la ne vit pas pour lui-méme, il vit, supréme honte, pour
son ventre, pour le sommeil, pour la débauche. Il ne s’ensuit pas que 1’on vive pour soi de ce qu’on ne vit pour
personne. Et pourtant la constance, la persévérance dans les résolutions est chose si grande que méme la paresse
en impose, quand elle est obstinée. »

%5 SENEQUE, Lettres, VI, 55, 8-11 : « Quoi qu’il en soit, le lieu n’apporte pas a la paix morale une contribution bien
grande : c’est I’ame qui confére a toutes choses le prix qu’elles ont pour elle. J’ai vu, moi, dans une riante et
pittoresque maison de campagne des hotes chagrins ; j’ai vu, en pleine solitude, des affairés. Tu aurais donc un
tort de croire que, si ta vie intérieure n’est pas bien en ordre, c’est que tu n’es pas en Campanie. Au fait, pourquoi
N’y es-tu pas ? Viens jusqu’ici en pensée. La société de mes amis absents, on peut I’avoir, a vrai dire, aussi souvent,
aussi longtemps qu’on le veut. Et méme, ce plaisir, le plus grand de tous, est plus complet dans 1’absence.
L’habitude du téte-a-téte fait qu’on se blase ; parce que, de temps a autre, on cause, on se promeéne, on est assis
ensemble, séparés, nous ne pensons plus a ceux que tout a ’heure nous voyions. Une raison encore pour que nous
devions supporter patiemment 1’absence, c’est que, méme si les mains sont 14, on vit beaucoup loin de leur
compagnie. Compte les nuits passées chez soi, les occupations qui nous séparent, 1’étude solitaire, les villégiatures
en banlieue : le temps que nous ravit un déplacement lointain est, tu le reconnaitras, peu de chose. En amitié, c’est
par le coeur que s’assure la possession. Or, le ceeur n’est jamais absent. Il voit qui il veut, et tous les jours. Mets-
moi donc de moitié¢ avec toi aux heures d’étude, aux repas, dans les promenades. Nous serions bien étroitement
logés dans I’existence, si I’essor de nos pensées rencontrait quelque part une barriére. Je te vois, mon cher Lucilius,
a cet instant méme je t’entends ; je suis tellement avec toi que je me demande toujours si je ne vais pas te faire
porter un mot, au lieu de t’envoyer une lettre. »
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Ainsi la vision de la villa Servilius Vatia lui permet de distinguer entre deux types de
retraite : la retraite par paresse ou par peur, qui consiste a ne vivre pour personne, et la retraite
par loisir, qui consiste a vivre pour soi. C’est cette derni¢re qui constitue la véritable retraite.
La description de la villa également est 1’occasion d’évoquer 1’idée selon laquelle c’est
I’intérieur, c’est-a-dire 1’ame, et non I’extérieur, ¢’est-a-dire 1’endroit ou I’on se trouve, qui
procure la paix morale. Séneque invite enfin Lucilius a le rejoindre en pensée car I’amitié se vit
non pas par le corps, mais par le coeur qui n’est jamais absent et voit ce qu’il veut. Cela montre
comment a partir d’'une impression subjective, la vision de la villa Servilius Vatia, naissent en
Séneque des considérations d’ordre philosophique sur lesquelles il médite.

La lettre est aussi une maniére de se présenter a son correspondant dans le déroulement
de la vie quotidienne. C’est, selon Foucault, le second point stratégique du récit du rapport a
soi. Le scripteur raconte sa journée pour attester non pas I’importance d’une activité
quelconque, mais bien de la qualité d’un mode d’étre. Chez Séneque, la valeur d’une journée
tient en effet a ce que rien ne s’y est passé qui aurait pu le détourner de la seule chose qui soit

importante pour lui, a savoir s’occuper de lui-méme :

Je vais donc faire ce que tu désires : la nature, ’ordre de mes occupations, je te communique

volontiers tout cela. Je m’examine tout de suite et, suivant une pratique des plus salutaires, je

fais la revue de ma journée. Pourquoi sommes-nous si mauvais ? C’est que nul d’entre nous ne

jette sur sa vie un coup d’ceil rétrospectif. Que ferons-nous ? C’est a cela que nous pensons, et

encore de loin en loin. Qu’avons-nous fait ? Nous n’y pensons pas. L’avenir pourtant s’organise

sur le plan du passé.

Cette journée-ci est tout entiére & moi, personne ne m’en a rien dérobé. (Hodiernius dies solidus

est, nemo ex illo quicquam mihi eripuit.)®

Il explique, dans les lignes qui suivent, avoir fait un peu d’entrainement physique, couru
avec un petit esclave, pris un bain, mangé une simple collation de pain et fait une sieste tres
breve. Mais la majeure partie de sa journée a €t€ consacrée a la méditation sur le lit d’étude et
a la lecture a propos d’un théme suggéré par un syllogisme sophistique de Zénon au sujet de
I’ivresse.

Par ailleurs, si raconter sa journée engage a vivre sous le regard d’autrui sans avoir rien
a cacher, elle touche également de prés a une pratique a laquelle Séneque fait allusion dans le
passage ci-dessus : I’examen de conscience. Cet exercice mental li¢ a la mémorisation entre

complétement dans le cadre des exercices spirituels : il s’agit de s’instituer inspecteur de soi-

méme pour jauger les fautes et de réactiver les régles de comportement qu’il faut avoir toujours

%6 SENEQUE, Lettres, X, 83, 2-3 (nous soulignons).
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présentes a 1’esprit. Cette pratique n’est pas forcément écrite, elle est méme généralement
mentale. C’est en revanche dans la relation épistolaire, qui implique de se mettre soi-méme
sous les yeux de I’autre, qu’elle a été formulée comme un récit écrit de soi-méme.

Aprés avoir passé en revue les deux formes a I’intérieur desquelles se sont logées
I’écriture éthopoiétique — les hypomnémata et la correspondance —, nous sommes en mesure de
répondre a une de nos questions de recherche : « pour qui écrit-on ? ». Il y a deux destinataires
possibles : soi et/ou autrui. Quand on écrit pour soi, on est dans la pratique des hypomnémata.
C’est le cas de Marc Aurele qui, dans ses Pensées, se constitue lui-méme comme « sujet
d’action rationnelle par I’appropriation, 1’unification et la subjectivation d’un déja-dit
fragmentaire et choisi®’» et tente de « débusquer de I’intérieur de I’Ame les mouvements les
plus cachés de maniére a pouvoir s’en affranchir ». Dans le cas de la correspondance, le
destinataire est autrui. Et cet autrui devient le prétexte d’écriture d’un récit de soi, plus
précisément d’un récit du rapport a soi. Il s’agit de « faire venir a coincidence le regard de
I’autre et celui qu’on porte sur soi quand on mesure ses actions quotidiennes aux régles d’une
technique de vie. »

Le point commun entre ces deux types d’écriture est qu’elles mettent ’ame dans un
mouvement de retournement sur elle-méme a travers la réactivation de ce qu’elle sait. Ainsi, le
scripteur se rend présent un principe, une régle ou un exemple, auquel il réfléchit, qu’il assimile
au point de faire corps avec, au point de faire qu’il opére une transformation en lui. Dans les
hypomnémata et dans la correspondance, le processus d’écriture, qui s’apparente a une écriture
de soi, reléve de la construction de soi a travers sa fonction d’agent de transformation de la
vérité en f0oc.

Enoncée de cette facon, il nous semble cependant que cette thése confond la fin et le
moyen de I’écriture de soi. Dans son analyse des hypomnémata et de la correspondance,
Foucault ne semble pas prendre en compte le fait que 1’écriture, a partir du moment ou elle est
couplée a la lecture, constitue un exercice spirituel a part enticre et qu’a ce titre, son objectif

ultime réside dans la transformation de la maniére d’étre et de vivre de celui qui la pratique®®.

57 FOUCAULT (2001), p. 1249.

%8 Dans son article intitulé « L’éthopoiétique de I’écriture de soi », Isabelle Galichon dénonce ce manquement chez
Foucault. Sur base des propos de Sénéque au sujet de la lecture et de 1’écriture, elle met en évidence « le fait que
la praxis de I’écriture de soi implique une dynamique entre écriture et lecture ». Suite & cela, elle propose un
approfondissement de la thése de Foucault en appréhendant 1’écriture de soi comme puissance de transformation
selon la dimension énergétique de cette notion, I’energeia, forgée par Aristote et qui a nourri toute une réflexion
théorique sur I’activité de lecture et d’écriture. Cf. GALICHON I., « L’éthopoiétique de I’écriture de soi », Phantasia
8 (2019), p. 21-30.
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Cette transformation a lieu a travers la construction de soi qui n’est donc pas la véritable fin de
I’écriture, mais un moyen d’y parvenir. Ainsi, dans 1’écriture, le scripteur mobilise toute une
série de conseils et d’exhortations morales, de principes et de dogmes philosophiques dans
I’ultime but d’opérer une transformation de la manicre d’étre et de vivre, la sienne dans le cas
des hypomnémata, celle d’autrui dans le cas de la correspondance. Dans le cadre d’un exercice,
écrire, ¢’est modifier son climat intérieur pour adopter un certain comportement extérieur, et
non I’inverse. Pour bien comprendre cette nuance, il faut se tourner vers la conception générale

de la philosophie antique en tant que maniére de vivre.
Le stoicisme comme maniere de vivre

La raison d’étre des exercices spirituels, de I’entrailnement de soi par soi, de I’dioknoig
réside dans la conception générale que les Anciens ont de la philosophie. Ils la considerent en
effet comme une maniere de vivre dont I’objectif est de tendre vers un idéal de sagesse. 1l est
important de comprendre cet aspect particulier de la philosophie stoicienne ainsi que son
fonctionnement dont nous avons déja pu avoir un apercu a travers notre exposé précédent.
Comme nous I’avons démontré, la lecture et 1’écriture sont des opérateurs de transformation de
la théorie en pratique, de la vérité en 00oc : elles sont ce qui fait de la philosophie stoicienne
une maniere de vivre. Mais quelle est cette maniere de vivre ? Qu’implique-t-elle ? Comment
fonctionne-t-elle ? Pour tenter de répondre a ces questions, commencgons par regarder cet extrait
d’Epictéte

Quelqu’un lui [Epictéte] demandait conseil sur la maniére de persuader son frére de ne plus étre
fache contre lui. « La philosophie, répondit-il, ne promet pas de procurer a I’homme une chose
extérieure ; autrement elle se chargerait d 'une tiche étrangeére a sa matiére propre. De méme
gue la matiére du menuisier est le bois et celle du sculpteur le bronze, de méme la matiére de
’art de vivre est la vie de chacun en particulier. (Ovk émayyéhetal, £on, PIA0COQIA TOV EKTOG
TL TEPUTOMOEY T® AVOPOT®- €l 0& ), EEm Tt TG 1d10g VANG dvadégetat. Qg yap Téktovog AN
T EOMaL, AvOPLavTOTOloD O YokyoOg, oVTmg Thg TEPt Biov Téxvng VAN O Pilog avTod Ekdotov. ) —
Et qu’en est-il pour la vie de mon frére ? — Précisément, elle est la matiére de son art & lui ; par
rapport au tien, elle fait partie des choses extérieures, comme en fait partie un champ, comme
la santé, comme la réputation. En ce domaine, la philosophie ne promet rien. “En toute
circonstance, <annonce-t-elle,> je garderai le principe directeur de I’ame en accord avec la
nature.” — Le principe directeur de qui ? — “De celui en qui je réside>.” — Comment faire alors
pour que mon frére ne soit pas en colére contre moi ? — ”Ameéne-le-moi et je le lui dirai ; mais

je n’ai rien a te dire a toi de sa colére & lui”. »*°

% C’est la philosophie qui parle.
80 EpICTETE, Entretiens, I, 15, 1-5 (nous soulignons).

39



Une phrase de cet extrait mérite que 1’on s’y attarde plus particuliérement parce qu’elle
contient tous les éléments qui permettent de comprendre la conception particuliere de la
philosophie comme maniére de vivre : « La matiére de ’art de vivre est la vie de chacun en
particulier. » Par «art de vivre », Epictéte entend en réalité la philosophie. Pour bien
comprendre cette definition, attardons-nous successivement sur deux termes pour examiner ce
a quoi ils se rapportent : HAn (matiére) et té&xyvn (art).

Dans son épitomé sur 1’éthique stoicienne conservée par Stobée, le doxographe Arius
Didyme rapporte que les stoiciens considerent I’excellence, la vertu humaine, 1’ dpeti, comme
« I’art qui concerne la vie entiére » (mepi Hhov ovoav oV Piov téxvnv)®L. Pour les stoiciens, en
effet, 1’apet est un état mental, une disposition de 1’esprit®?. Le géographe Strabon, lui-méme
stoicien et disciple de Posidonius, caractérise la géographie et la philosophie comme « des arts
qui concernent la vie et le bonheur » (g mepi TOV Piov Téxvng kai evdarpoviac)s.

Nous constatons donc que I’art de vivre, d’une part, est identifi¢ a 1’état mental, a la
disposition d’esprit intérieure de 1’apetn et, d’autre part, concerne le fioc de chacun, lui-méme
caractérisé comme quelque chose d’intérieur ou, du moins, qui appartient en propre a chacun®®.
Il concerne également le bien-étre, le bonheur (evdapovia) de chacun. En ce sens, I’art de vivre
peut étre qualifie de « réfléchi », ce qui fait écho au principe socratique fondateur de la
philosophie antique selon lequel il faut se connaitre soi-méme (yv®6i ceavtdv), il faut prendre
soin de soi-méme (EmpersicHon avtod)®.

Ainsi, « étre la matiere de quelque chose » signifie étre a la fois son contenu et sa fin.
Si la vie de chacun est la matiére de la philosophie, cela implique que chacun doit travailler sur
lui-méme, sur son expeérience, son vécu dans une optique de fagconnage, de transformation. Cette

matiére est donc quelque chose qui n’est pas extérieur a 1’individu®®. La maniére de vivre de

chacun est en effet ce qu’Epictéte définit ailleurs comme ce qui est en notre pouvoir, ce qui

&1 ARrIUs DIDYME, Epitome Ethica (in Stobaeus), 1, 7, 5b10.

62 Voir par exemple DIOGENE LAERCE, Vitae Philosophorum, VII, 89 ; SExTUs EMPIRICUS, Adversus
Mathematicos, XI, 23 ; ArRIus DIDYME, Epitome Ethica (in Stoabeus), I, 7, 5b1.

83 STRABON, Geographica, |1, 1, 1.

64 SELLARS J., The Art of Living. The Stoics on the Nature and Function of Philosophy, Bristol, 20092 [2003], p.
56.

8 Pour de plus amples informations au sujet des origines socratiques de I’art de vivre, voir HADOT (2002), p. 101-
141 et SELLARS (2009), p. 33-54.

86 SELLARS (2009), p. 57.
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dépend de nous (é¢’fuiv) et comme un des quelques objets desquels nous devons nous
préoccuper®’.

Passons au terme téyvn. Selon Olympiodore, Zénon définit I’art comme un « Systéme
de conceptions unifiées par leur pratique en vue d’un but utile dans la vie ».% Par « systéme de
conceptions » (cbotnua ék kotoAqywv), il faut comprendre un corps systématique de
connaissances fait de conceptions qui proviennent de représentations adéquates (povtacia
katainmrikn). Ces conceptions peuvent étre comprises comme des cas fiables de connaissance
empirique. Ce systéeme est « unifié par la pratique » (cvyyeyvvacuévov). Cela signifie que les
conceptions qui le forment se rassemblent en un véritable corps de connaissances dans la
pratique, dans I’exercice de ces conceptions. Ce corps systématique de connaissances est
« dirigé vers un but utile, un bon but » (mpdg Tt téhog ebypnoto) et ce but se trouve « dans la
vie » (t@v év 1® Pim), ce qui souligne la nature pratique d’un art.

Ainsi donc, un art est un corps systématique de connaissances, de doctrines, basé sur
des principes empiriques mais qui requiert une certaine pratique, un certain entrainement, visant
un but concret®®. En ce sens, I’art de vivre (1] téxvn tod Biov) est a la fois discours (Adyoc) et
pratique, entrainement, discipline (&oxmoic)’®.

Dans deux de ses lettres, Séneque fait d’ailleurs plusieurs références a 1’idée d’un ars
vitae et questionne le rapport entre Adyoc et doknoig en se demandant lequel de la théorie
philosophique ou des conseils pratiques suffit a transformer le comportement d’un individu’?.
Il associe la théorie philosophique a des decreta (doctrines, principes ou opinions) et les
conseils pratiques a des praecepta (préceptes, enseignements, instructions, régles, exercices,
maximes)’2. Selon lui, les praecepta n’enseignent pas, ils renforcent I’enseignement qui a déja

été recu” et ils constituent une forme d’entrainement pour celui qui a déja étudié les doctrines

87 EpicTETE, Manuel, 1.1. Nous reviendrons plus en détail sur la régle de vie fondamentale qui distingue ce qui
dépend de nous et de ce qui ne dépend pas de nous, et sur la loi divine qu’elle implique, dans le chapitre « Lecture
d’usage et usage de 1’écriture » aux pages 67-79.

% OLYMPIODORE, In Platonis Gorgiam Commentaria, 12, 1 (= LS 42 A) : « Zfvov 8¢ gnowv 8t 'téyvn ot
oVOTNUA £K KOTOAWEDV GUYYEYLVASUEVOV TIPS TL TENOG eypnoTov TdV v 1@ Piw'. » On retrouve cette définition
également chez LucieN, De Parasito, 4, chez SExTUs EMPIRICUS, Adversus Mathematicos, 11, 10 et chez Ps.-
GALIEN, Definitiones Medicae, XIX, 350.

89 SELLARS (2009), p. 69.

70 SELLARS (2009), p. 75-78.

"1 SENEQUE, Lettres, 94 ; 95.

2 HADOT I., Sénéque. Direction spirituelle et pratique de la philosophie, Paris, Vrin, 2014, p. 25 et SELLARS
(2009), p. 77-78

73 SENEQUE, Lettres, XV, 94, 25 : « Non docet admonitio sed advertit, sed excitata, sed memoriam continet nec
patitur elabi. »
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philosophiques™. Les préceptes, c’est-a-dire 1’8oknoic, viennent compléter, prolonger,
couronner, parfaire les doctrines, c¢’est-a-dire le Adyoc.

Dans le processus philosophique de transformation du comportement d’un individu, les
préceptes seuls ne sont pas suffisants. Selon Séneque, la philosophie est a la fois théorique et
pratique (contemplativa et activa) ; elle implique a la fois des doctrines (decreta) et des
préceptes (praecepta)’. Pour illustrer cette interdépendance, Sénéque utilise des analogies : il
compare les doctrines a des branches ou a des racines d’un arbre dont les préceptes sont les
feuilles’™, ou encore au coeur d’un étre humain dont les préceptes sont comme les actions des
membres’’. On constate que les préceptes servent a assimiler et a traduire en actes les doctrines :
ils constituent I’ « expression extérieure et visible des doctrines’® », sans lesquels les doctrines
demeureraient sans intérét ni effet.

Pour encore mieux comprendre la facon dont s’articulent Adyog et doknotg, il faut se
tourner vers la distinction que proposaient les stoiciens entre le discours sur la philosophie et la
philosophie elle-méme. Selon eux, les parties de la philosophie, a savoir 1’éthique, la logique et
la physique, sont en fait des parties non pas de la philosophie elle-méme, mais du discours
philosophique’. Cette division tripartite, imposée par les exigences du discours et de
I’enseignement, permet de développer toute une série de savoirs théoriques dont I’acquisition
et I’application constituent ’acte philosophique®. La philosophie n’est pas le discours sur la

philosophie, mais la mise en ceuvre de ce discours :
Le charpentier ne vient pas nous dire : « Ecoutez-moi discourir sur l’art des charpentes », mais

apres avoir loué ses services pour la construction d’une maison, il la construit, et montre ainsi
qu’il possede ['art en question. (OVKk Epyetal O TEKTOV Kol AEYEL 'AKOVGATE POV SIIAOEYOUEVOD

74 SENEQUE, Lettres, XV, 94, 32.

S SENEQUE, Lettres, XV, 95, 10. Nous reviendrons sur cette distinction dans le chapitre consacré a Sénéque intitulé
« Sénéque : la direction spirituelle des Lettres a Lucilius » aux pages 119-137.

76 SENEQUE, Lettres, XV, 95, 59

7T SENEQUE, Lettres, XV, 95, 64.

8 SELLARS (2009), p. 78.

8 DIOGENE LAERCE, VII, 39-40 : « lIs (les stoiciens) disent que le discours philosophigque comporte trois parties,
I’un étant la physique, ’autre 1’éthique et I’autre la logique. lIs comparent la philosophie & un étre vivant,
apparentant la logique aux os et aux nerfs, ’éthique aux parties plus en chair, et la physique a 1’ame. Ils la
comparent ¢galement a un ceuf : la logique est la coquille, 1’éthique est ce qui vient ensuite, et la physique est la
partie intérieure ; ou a un terrain fertile : les délimitations correspondent a la logique, ses fruits a I’éthique, et son
sol ou ses arbres a la physique ; ou & une cité qui est bien fortifiée et gouvernée selon la raison. Nous remarquons
que dans chaque cas, la physique est en quelque sorte la partie fondamentale, la logique procure force et protection,
tandis que 1’éthique est la partie la plus large ou la plus visible. » Pour de plus amples informations au sujet de la
distinction entre philosophie et discours philosophique et de la division tripartite de la philosophie, voir HADOT
P., «Philosophie, Discours philosophique, et Divisions de la Philosophie chez les Stoiciens », Revue
internationale de Philosophie 45 (1991), p. 205-19 ; GOURINAT J.-B., La dialectique des Stoiciens, Paris, Vrin,
2000 (Histoire des Doctrines de I’ Antiquité Classique, 22), p. 19-34.

8 HADOT (2002), p. 292-293 et SELLARS (2009), p. 78-81.
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TePL TV TEKTOVIK®V', AL EpicBmodpevog oikiay TadTNV KATAGKELAGAS dEikvuoty OTL EYEL TNV
téyvnv.) A ton tour, fais-en autant : mange comme un homme, bois comme un homme, pare-
toi, marie-toi, aie des enfants, participe & la vie de la cité ; endure patiemment les injures,
supporte un frére ingrat, supporte un pére, un fils, un voisin, un compagnon de voyage.®*

Dans cet extrait d’Epictéte, I’analogie avec 1’art de construire rend claire la
distinction entre philosophie et discours philosophique : de méme que le charpentier ne discute
pas de la construction mais construit, de méme le philosophe ne s’engage pas seulement dans
le discours sur la sagesse mais aussi et surtout s’efforce d’étre sage. Il faut donc bien distinguer
le plan théorique du plan pratique : le discours philosophique qui s’apparente a une théorie
divisée en trois parties constitue une démarche de connaissance necessaire et préalable a la
philosophie elle-méme qui est un acte unique a travers lequel on vit la logique, la physique et
1’éthique®. Une telle distinction induit une primauté de la pratique sur la théorie, de la
philosophie sur la doctrine philosophique, la premiére étant au service de la seconde.

Dans le stoicisme, la philosophie apparait comme un exercice de la pensée, de la
volonté, de tout 1’étre pour essayer de parvenir a un €tat de sagesse a travers la tranquillité
d’ame, la liberté intérieure et la conscience cosmique. Examinons brievement ces trois attitudes.

Philosopher permet d’abord de guérir I’angoisse :

Impassibilité a 1'égard des événements qui résultent de la cause extérieure ; justice dans les
ceuvres dont la cause provient de toi, c’est-a-dire impulsions et actions qui se bornent
exactement a se régler sur le bien social, parce que cela est pour toi conforme a la nature
(Atapadio pev mepi 0 Ao TG €KTOG aitiog cupPaivovra, dikatdTng d& &V TOIG AP TNV €K GO
aitiov €vepyoupévolg: TOVTESTLY, OpUN Kol TPAES KOTOANYOLUGO £1°00TO TO KOWOVIKMG
TPAEoDC TODTO Got Katd v dv).H
La tranquillit¢ de I’ame consiste en une orientation de 1’attention vers la « pureté
d’intention »%4. Le philosophe stoicien doit accorder sa volonté personnelle a celle de la Nature
universelle. Nous avons vu quel réle jouent les exercices spirituels dans la réalisation de cette
attention.

La philosophie est aussi une méthode pour atteindre 1’indépendance, la liberté

intérieure. Il s’agit de parvenir & un état dans lequel le moi ne dépend que de lui-méme :

81 EpiCTETE, Entretiens, 111, 21, 4-5 (nous soulignons).

82 BENATOUIL (2009), p. 133 : « L’objectif ultime de la philosophie est ainsi I’insertion consciente dans le monde,
sa compréhension, a savoir une opération indissociablement éthique, logique et physique qui est propre a I’homme
et constitue 1’objectif commun des différentes techniques d’usage des représentations (qu’elles soient sensibles
ou, comme les notions, abstraites), dont on a vu qu’elles relevaient également des trois parties de la philosophie. »
8 MARC AURELE, Pensées, I1X, 31 (nous soulignons).

8 HaDOT (2002), p. 294.
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De méme que Zeus vit en compagnie de lui-méme, se repose en lui-méme, réfléchit a la nature
de son gouvernement et nourrit des pensées dignes de lui, de méme nous devons nous aussi étre
capables de nous entretenir avec nous-mémes, de nous passer des autres et de ne pas étre dans
l’embarras sur la maniére d’occuper notre temps (0btog Koi Muag dvvacOar adTovg £0aVTOIC
MoAely, un mpocdeiclat dAlwv, dtaywyfg un dmopeiv) ; nous devons pouvoir arréter notre
pensée sur le gouvernement divin et sur le rapport que nous entretenons avec les autres choses ;
examiner la maniéere dont nous nous comportions auparavant envers les événements, comparée
a celle d’aujourd’hui ; voir quelles sont les choses qui continuent & nous accabler, comment on
peut remédier a cela aussi, comment on peut les éliminer ; et si certaines de ces tches ont encore
besoin d’étre menées & terme, le faire conformément a la régle qui les régit.®

Le philosophe stoicien doit prendre conscience du pouvoir que possede le moi humain

de s’affranchir de tout ce qui lui est étranger.
S’ajoute a ces deux attitudes la conscience cosmique, ¢’est-a-dire la conscience de faire

partie du cosmos et de se mettre en harmonie avec ce COSmos :

L’ame humaine parcourt le cosmos tout entier et le vide qui 1’entoure, et elle s’étend dans

I’infinité du temps infini, et elle embrasse et pense la renaissance périodique de 1’univers. ("Ett

0¢ mepEpyeTarl TOV OAOV KOGLOV Kol TO TEPL OOTOV KEVOV KOl TO oyfjpa avtod Kol €ig v

amelpiov Tod aidvoc EkTeiveTan Kol THY Teplodikiy maktyyevesiov Tdv Shov éumephopfivet.)®

Cette conscience cosmique peut se définir comme une « expérience vécue du sujet
concret, vivant et percevant®” », celle de la prise de conscience de la place de I’existence
individuelle dans le grand courant du cosmos. Le philosophe stoicien pense et agit constamment
dans une perspective universelle parce qu’il entretient le sentiment d’appartenir a un Tout qui
déborde les limites de I’individualité.

Ces trois dispositions fondamentales — tranquillité de 1’ame, liberté intéricure et
conscience cosmique — sont ce qui fait de la philosophie, de la sagesse un mode de vie®®. Elles
s’acquiérent et s’entretiennent grace a ’attitude fondamentale de 1’attention (1| Tpocoyn) et la
pratique des exercices spirituels telle que nous 1’avons définie ci-dessus. Nous reviendrons plus
en détail sur la fagon dont les exercices spirituels, et plus particuliérement la lecture et I’écriture,
engendrent et alimentent ces dispositions fondamentales dans le chapitre consacré a 1’usage®°.

Au cours de ce chapitre, nous avons tenté de démontrer la fonction propédeutique des
livres, ou plus précisément, de la lecture et de 1’écriture. Pour ce faire, nous avons placé ces

activités dans le cadre des « exercices spirituels », de 1’ « entrainement de soi par soi », de

8 EpICTETE, Entretiens, 111, 13, 7-8 (nous soulignons).

8 Marc Aurele, Pensées, XI, 1.

87 Hadot (2002), p. 302.

8 Hadot (2002), p. 291.

8 Voir le chapitre intitulé « Lecture d’usage et usage de I’écriture » aux pages 67-79.
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I’« oknoig » stoicienne, destinés a opérer sur celui qui les pratique une transformation globale,
une conversion radicale, qui bouleversent toute sa vie, qui changent tout son étre. Pour les
stoiciens, en effet, philosopher, c’est s’exercer a vivre, ¢’est-a-dire vivre consciemment et
librement, en dépassant les limites de I’individualité pour se reconnaitre partie d’un cosmos ;
librement, en renoncgant a désirer ce qui ne dépend pas de nous et qui nous échappe, pour ne
s’attacher qu’a ce qui dépend de nous®. Ce mode de vie, qui s’apparente a une quéte de la
sagesse, s’adopte a travers une technique de vie intérieure réglée par la pratique des exercices
spirituels.

La lecture et I’écriture jouent un role essentiel dans ce processus de transformation
intérieure de la manicre d’étre et de vivre. La lecture, base de tout 1’édifice théorique et
spéculatif stoicien, constitue la source, la matiére premiere a partir de laquelle le philosophe
s’alimente en réflexions, principes et exemples destinés a étre assimilés et puis appliqués.
L’assimilation du contenu des lectures se fait au moyen de 1’écriture. Le philosophe consigne
par écrit toutes les idées forces glanées au fil des lectures sous la forme d’un trésor de formules
et d’aphorismes qui constituent non pas un souvenir, mais une trace vive. Le fait d’écrire permet
en fait d’inscrire dans 1’ame elle-méme ces discours qui deviennent un savoir gardé a portée de
main. Ainsi, la lecture et I’écriture ont une finalité éthique. Elles sont une « préparation a la
vie » : elles apprennent a vivre de maniére philosophique en opérant la metamorphose

demandée par la philosophie qui s’apparente a un véritable exercice de vie.

% HADOT (2002), p. 33.
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CHAPITRE Il : Comparaison : théme et procédé stylistique

Regardons maintenant la deuxiéme partie de 1’extrait d’Epictéte dont nous nous sommes

servie pour introduire notre exposé théorique.

C’est comme si 1’athléte se mettait a pleurer en entrant dans le stade parce qu’il ne fait pas ses
exercices hors du stade. C’est pour le stade que tu t’exergais, ¢’était la raison des haltéres, de la
poussiére, des jeunes gens avec qui tu t’entrainais. Et ¢’est cela que tu demandes maintenant,
quand est venu le moment de ’action ? C’est comme si, dans le théme de 1’assentiment, quand
se présentent des représentations dont les unes sont « compréhensives » et les autres non, nous
voulions, non pas opérer la distinction entre elles, mais lire un traité Sur la compréhension.?

Pour illustrer la fin que doit revétir la pratique de la lecture et de I’écriture, Epictéte a
recours a un procédé stylistique particulier : la comparaison. Dans cet extrait, il met en paralléle
I’utilisation de la lecture et de 1’écriture comme propédeutiques a la vie philosophique et
I’entrainement d’un athléte pour une compétition. Le parallélisme revient de maniere récurrente
dans les Entretiens pour expliquer les différents aspects de la conception stoicienne de la
philosophie.

Dans ce chapitre, nous creuserons d’abord cette image de 1’athléte en passant en revue
les comparaisons et parallélismes qu’elle met en jeu. Nous verrons ensuite comment Séneque
explique lui aussi 1’utilisation de la lecture et de I’écriture comme propédeutiques a la vie en
recourant a une autre image : 1’alimentation. Selon lui, en effet, la lecture est « I’aliment de
I’esprit » que 1’écriture permet de digérer et d’assimiler. Comme 1’image de 1’athléte dans les
Entretiens, cette métaphore fréquemment utilisée dans les Lettres a Lucilius permet également
de rendre claire la conception stoicienne de la philosophie. Nous confronterons enfin ces deux
comparaisons pour montrer leurs liens et faire ressortir leurs spécificités.

Aprés nous étre attardée sur ces comparaisons en tant que contenu, nous nous y
intéresserons en tant que procédé stylistique. Nous verrons qu’elles revétent la fonction d’agent
systématisant du discours philosophique, qu’il soit recu, ¢’est-a-dire lu ou entendu, ou produit,
c’est-a-dire écrit. En effet, la comparaison d’une part présente un intérét didactique et persuasif
dans le processus d’enseignement et d’apprentissage philosophique, et d’autre part occupe une

place de premier ordre dans le processus des exercices spirituels tel que nous 1’avons défini

L EpICTETE, Entretiens, IV, 4, 11-13 (nous soulignons).
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dans le chapitre précédent. L’étude de ce procédé stylistique sera également 1’occasion

d’envisager le « discours philosophique » en tant qu’exercice spirituel.
L’image de ’athléte

Dans ses Entretiens, Epictéte utilise I’image de I’athléte en la mettant dans un rapport
comparatif, analogique et méme métaphorique avec la fagon dont le philosophe doit pratiquer
la philosophie & travers les exercices spirituels. Nous en recensons au total quatorze
occurrences®. Elle sert tantdt a mettre en évidence I’importance du fait de s’exercer
perpétuellement?, tantdt a montrer que la fin de cet entrainement quotidien est de provoquer
une transformation qui fait étre et agir différemment, qui fait vivre différemment?, tant6t encore,
comme dans I’extrait ci-dessus, a indiquer qu’il faut toujours avoir les yeux rivés sur son
objectif de vie et agir en conséquence de et en vue de celui-ci®, ou tantdt enfin a présenter les

difficultés comme des opportunités d’apprentissage et de progrés®. L’examen successif de ces

quatre themes nous permettra de mesurer tous les enjeux de la comparaison.

Que la pratique de la philosophie est une pratique perpétuelle

L’image de 1’athléte permet a Epictéte d’insister sur I’importance de faire de la
philosophie un exercice quotidien, une pratique de tous les instants. En tant qu’art de vivre,
nous 1’avons vu dans le chapitre précédent, il convient en effet de la pratiquer de maniére
continue, permanente et imperturbable, inébranlable, de la méme fagon qu’un athléte pratique

son sport de maniere quotidienne, réguliére et disciplinée, assurée :

Donnez-moi un jeune homme venu a l’école avec cette intention, qui est devenu un athléte dans
cet exercice (Adte pot Eva véov Kotd tadTtny TV EmoAnv EAnivddta gig oxoAnv, To0TOoL TOD
Tpaypratog ANtV yevouevov), et qui dise : « Quant a moi, je donne congé a tout le reste, il
me suffit de pouvoir vivre sans entraves, sans chagrin, de pouvoir affronter les événements la
téte haute comme un homme libre et lever les yeux vers le ciel comme un ami de dieu, sans rien
craindre de ce qui peut arriver. » Que 1'un de vous me montre un tel homme, pour que je lui
dise : « Va vers ce qui t’appartient, jeune homme ; car ton destin est d’étre I’ornement de la
philosophie ; ces biens sont les tiens, a toi ces livres, a toi ces discussions. » Ensuite, quand il
aura bien travaillé ce domaine et qu’il y aura remporté la victoire (E10°, étav toltodtov
gkmovnon kai katabinon tov tomov), qu’il revienne me voir et me dise : « Je veux étre sans

2 EpICTETE, Entretiens, I, 2, 25-29 ; 1, 4, 13-14 ; 1,4, 20 ; 1,24, 1-3 : 1, 29, 34-35 ; 11, 17, 29-33 ; 11, 18, 26-27 : IlI,
12,16 ; 111, 15, 1-7 ; 11, 21, 3 ; 111, 23, 1-3; 1V, 4, 11-13; 1V, 4, 29-32 ; 1V, 6, 15-17.

3 EpICTETE, Entretiens, 1, 4, 20 ; 11, 17, 29-33.

4 EpICTETE, Entretiens, |, 4, 13-14 : 11, 18, 26-27 ; 111, 21, 3; IV, 4, 11-13.

5 EPICTETE, Entretiens, I, 2, 25-29 : 111, 12, 16 ; 111, 15, 1-7 : 1ll, 23, 1-3 ; 1V, 6, 15-17.

6 EpICTETE, Entretiens, |, 24, 1-3 ; I, 29, 34-35 ; 1V, 4, 29-32.
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passion et sans trouble, oui, mais je veux aussi, en homme pieux, en philosophe, en homme

soucieux de bien faire, connaitre mes devoirs envers les dieux, envers mes parents, envers mes

fréres, envers ma patrie, envers les étrangers. » Eh bien, passe a présent au deuxieme domaine,

il t’appartient lui aussi. « Mais je me suis déja exercé a ce deuxieme domaine. Ce que je voulais,

c’est de le pratiquer de fagon stire, inébranlable, et ce non seulement quand je suis éveillé mais

aussi quand je dors, quand je suis un peu ivre, quand je suis d’humeur mélancolique. »

(AM IO kol TOv devtepov tOmov ueperétnka. "HOshov 6’ dopaidg kai dogioteg kol ov

uovov ypnyopadc, GAAG kol kabeddwv kol oivopévog kai &v pelayyoAia.) Tu es un dieu, 6

homme, tu nourris de grands desseins !’

Pour signifier que le jeune homme s’exerce quotidiennement dans le domaine des désirs
et des aversions®, Epictéte utilise une métaphore en disant que celui-ci est « devenu athléte dans
cet exercice ». Ainsi, un philosophe doit s’exercer dans les trois domaines de la philosophie a
la méme fréquence qu’un athléte s’entraine pour sa discipline : tous les jours. Notons, par
ailleurs, que, dans cet extrait, Epictéte file la métaphore en parlant de « remporter la victoire »
pour désigner le fait de maitriser le domaine des désirs et des aversions. La maitrise des trois
domaines de la philosophie pour un philosophe est semblable a la victoire pour un athléte : il

s’agit d’un objectif a atteindre. Nous reviendrons plus en détail sur cette métaphore de la

victoire dans le theme intitulé « Que la philosophie est un objectif de vie ».

Que la pratique de la philosophie doit produire une transformation

A travers ’image de I’athléte, Epictéte met en avant I’effet que doit produire la
philosophie sur celui qui la pratique quotidiennement. Elle doit, en effet, opérer une
transformation de sa manicre d’étre, de la méme fagon que 1’entrainement modifie le corps de

I’athléte :

Au contraire, apres avoir digéré les principes, montre-nous qu’il en résulte un changement dans
ton principe directeur, tout comme les athlétes montrent que leurs épaules ont changé a la suite
des exercices qu’ils ont pratiqués et de la nourriture qu’ils ont absorbée. (AA’ an’ avtdV
avadoBévtav de1EOV Tva NUiv petafornv ol Nyepovikod 1o oeqvtod, ¢ o1 AOANTAL TOS
dRovE, e’ GV dyvvactncay kai Epayov. )’

La pratique quotidienne des exercices spirituels développe le philosophe, son ame,
modifie son climat intérieur, transforme sa vision du monde et finalement tout son étre', de la

méme facon que la pratique quotidienne des exercices physiques procure a 1’athléte, & son

T EPICTETE, Entretiens, 11, 17, 29-33 (nous soulignons).

8 Les trois domaines dans lesquels le philosphe doit s’exercer sont : les désirs et les aversions, les propensions et
les rejets ainsi que les jugements ou 1’assentiment. Nous reviendrons plus en détail sur chacun de ces domaines
dans le chapitre intitulé « Usage de la lecture et écriture d’usage » aux pages 67-79.

® EPICTETE, Entretiens, 111, 21, 3 (nous soulignons).

10 HADOT (2002), p. 61.

48



corps, forme et force. Par ailleurs, ce parallélisme est 1’occasion pour Epictéte de mettre le

philosophe en garde contre le fait de confondre exercice et effet de I’exercice :

A toi donc & présent de me montrer tes progrés. Mettons que je demande & un athléte : « Montre-

moi tes épaules », et qu’il me réponde : « VVois mes halteres ! » Toi et tes haltéres, arrangez-

VOUS ; moi ce que je veux voir, c’est ’effet des haltéres. (0 ovv évtad0d pot SeiEdv cov v

npokomnv. KaOdmep el 40AnTH Steheyopuny 'SeiEdv pot tovg dpovg, eita Eheyev dkeivog 1de pov

oV GATRpoag.' "'Oyel oV Kol ol dAtiipec, &yd 10 dmnotédecua T@V GATHpovV ideilv Bodrouat.)

« Prends ce traité De la Propension, et vois comment je I’ai lu. » Esclave, ce n’est pas cela que

je demande, mais comment tu te comportes dans tes propensions et tes rejets, dans tes désirs et

tes aversions, dans tes intentions, projets et préparatifs : es-tu en tout cela en harmonie avec la
nature ou en désaccord avec elle ?**

La confusion entre I’exercice et son effet est expliquée a travers une comparaison avec
un athléte qui montre ses halteres lorsqu’on lui demande de montrer ses épaules. Du point de
vue de la philosophie, les haltéres sont les livres, et les épaules sont 1’esprit, le principe directeur
du philosophe. Ainsi, les livres ne sont pas une fin en soi, mais un moyen de s’exercer pour
parvenir a la maitrise des trois domaines de la philosophie, de méme que les haltéres ne sont
pas une fin en soi, mais un moyen de s’entrainer pour parvenir a remporter la victoire. Epictéte
dénonce le travers de rester au niveau théorique de la philosophie, celui des exercices spirituels,

et de nier sa nature d’art de vivre qui consiste a mettre en pratique ce qui a été appris et travaillé

a travers ces exercices, pour agir, pour vivre.

Que la philosophie est un objectif de vie

Nous avons vu d’une part, a travers le premier théme, que I’objectif de la philosophie
est de parvenir a la maitrise de ses trois domaines, et d’autre part, a travers le deuxieme théme,
que les exercices spirituels et la transformation intérieure qu’ils produisent ne constituent pas
une fin en soi, mais un moyen d’atteindre cet objectif. En effet, si la philosophie transforme la
manicre d’étre, c’est en réalité pour transformer la maniére de vivre. La maitrise des trois
domaines ne reléve pas de la théorie, mais de la pratique : il faut que le philosophe oriente toutes
ses actions en vue de cet objectif. Epictéte explique ceci a 1’aide de I’image de 1’athléte qui

choisit sa discipline et conforme tout son entrainement et toute sa vie a celle-ci :

Commence par te dire toi-méme qui tu veux étre ; ensuite, agis en te conformant a ce modeéle.
(Tic etvon Oéhelc, covtd mpdtov eimé- €10 obtmg moiel & moigic.) Dans presque tous les autres
domaines, en effet, nous voyons que cela se passe ainsi. Les athlétes décident d’abord ce qu'ils
veulent étre et ils agissent ensuite en conséquence. Si I’on vise la course de fond, ce sera telle
nourriture, tel parcours, tel massage, tel exercice, si c’est la course du stade, toute la

11 Ep|CTETE, Entretiens, I, 4, 13-14 (nous soulignons).
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préparation sera différente, et plus encore si c’est le pentathle. (Ol 4Olovvteg mpdTOV

Kpivovoty, tivee sivar OEhovoty, €10’ obtoc Ta £EC motodotv. Ei Solyodpopoc, totadtn tpoe,

70100710G TEPIMATOC, TOWOTN TPIYLS, TOLWTN Yupvasio: £l 6Tadodpopog, mévto tadto dAroi:

el mévtabrog, €Tt dAAototepa.) [...] Car pour chacune des actions, si nous ne la rapportons pas

a une fin, nous agirons au hasard ; et si nous la rapportons a une fin inappropriée, nous agirons

de travers.*?

Le choix de discipline opéré par I’athléte oriente chaque aspect de son entrainement et
toute sa pratique sportive en vue de la maitrise et de la mise en pratique de cette discipline. Par
ailleurs, le fait d’agir conformément a ce choix garantit la qualit¢ et Deffectivité de
I’entrainement. En effet, s’entrainer sans objectif revient a s’entrainer dans le vide, et se fixer
un mauvais objectif revient a mal s’entrainer. La discipline choisie par le philosophe est la
philosophie dont le but consiste en la maitrise de ses trois domaines. Cela signifie que cette
derniere doit orienter toute la pratique des exercices spirituels et toute la vie du philosophe.
Prenons pour exemple le premier théme, celui des désirs et des aversions. Pour maitriser ce
theme, le philosophe doit lire des livres a son sujet et s’y exercer pour appliquer ce qu’il a appris
dans ses actions, dans sa vie.

L’objectif ultime du philosophe est de passer a 1’action en mettant en pratique ce qu’il
a appris et ce a quoi il s’est exercé en vue de la maitrise de chacun des trois domaines, de la
méme facon que 1’objectif ultime de 1’athlete est de remporter la victoire en mettant en ceuvre
ce qu’il a appris et ce a quoi il s’est entrainé en vue de maitriser sa discipline. Dans les deux
cas, il s’agit d’une lourde entreprise de laquelle on risque de se décourager si on ne mesure pas
au préalable ses implications. C’est pourquoi Epictéte insiste sur I’importance de prendre
conscience de ce qu’un choix de vie exige en envisageant ses tenants et aboutissants. Pour

expliquer cela, il prend I’exemple d’un athléte qui souhaite vaincre aux Jeux Olympiques :

Pour chacun de tes actes, examine les antécédents et les conséquences, et alors passe a l’action.
Sinon tu seras plein d’ardeur au début parce que tu n’auras pas du tout réfléchi a la suite, puis
guand telle ou telle conségquence apparaitra, tu abandonneras honteusement. « Je veux étre
vainqueur aux Jeux Olympiques.» Soit, mais examine les antécédents et les
conséquences. (Exdotov &pyov okodmel ta kabnyovueva koi 0 dkoAovba Kol obtwg Epyov
En’onto. Ei 6¢ un, mv pév mpatnv fi&eig mpobopmg dre undev tdv £ET g éviebounuévog, botepov
O’ AvapavEVTOV TVAV aioxp®dg amootnion. '®éhm Olvumo vikijoor' AAAG OKOTEL TO
Kkofnyovpéva avtod koi ta dxolovBa.) Si tu dois en retirer quelque avantage, attelle-toi a la
tache. Il faut que tu t’astreignes a une discipline, adoptes un régime, t’abstiennes de friandises ;
que tu t’exerces bon gré mal gré, a heure fixe, dans la chaleur ardente comme dans le froid, que
tu ne boives pas froid, que tu ne prennes pas de vin n’importe quand ; pour le dire en un mot,
que tu te remettes entre les mains de ton entraineur comme tu te confierais & un médecin.

12 EpICTETE, Entretiens, 111, 23, 1-3 (nous soulignons).
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Ensuite, dans le combat, il te faut creuser la terre, et tu ne pourras éviter quelquefois de te
démettre la main, de te tordre la cheville, d’avaler force poussiére, d’étre fouetté ; et aprés tous
ces désagréments, tu dois encore parfois subir une défaite. Si aprés avoir réfléchi a tout cela tu
persistes a vouloir concourir, va combattre ; sinon note bien que tu te conduis avec la méme
inconstance que les enfants : ils jouent tant6t aux athlétes, tantot aux gladiateurs, tant6t ils
sonnent de la trompette ; ensuite ils font du théatre en reproduisant tout ce qu’ils ont vu et qui
les a frappés. De la méme maniére, tu es tant6t athléte et tantdt gladiateur, ensuite philosophe,
puis rhéteur, mais tu n’es rien de toute ton &me : cOmme un singe, tu imites tout ce que tu vois,
et toujours te plait une chose apres une autre : une activité devenue habituelle ne te satisfait pas.

C’est que tu t’es engagé dans ton projet, sans I’avoir éprouvé, mais au hasard et avec tiédeur

(00 yap peta okéyewmg NAOeg &l T1 008E mepodevoug Bhov 1O mpdypa ovdE Pacavicag,

BN giKct] kai kot yoypav Embopiay). 2

Cet extrait contient trois idées. D’abord, il faut avoir conscience des implications et des
sacrifices que demandera I’objectif que 1’on s’est fixé pour ne pas I’abandonner a la moindre
complication ou contrariété. Il s’agit en quelque sorte de se livrer a une anticipation des
conséquences de son choix. De méme que 1’athlete qui veut vaincre au Jeux Olympiques devra
s’entrainer quotidiennement et se soumettre a un régime alimentaire, le philosophe qui veut
maitriser les trois domaines de la philosophie devra s’exercer quotidiennement. Or, nous avons
appris plus haut que 1’entrainement du philosophe consiste principalement a lire des livres. Il
s’agit donc de se livrer a des lectures quotidiennes et de les adapter a 1’objectif de maitrise des
trois domaines.

Ensuite, s’il faut mesurer ce qu’implique la préparation d’un objectif, il faut é¢galement
avoir conscience de ce que demande sa réalisation, qui ne sera pas toujours complete et réussie.
Dans sa quéte de la maitrise des trois domaines, le philosophe rencontrera des difficultés et
échouera, de méme que I’athléte, dans sa quéte de la victoire, se blessera et subira des défaites.
Cela vient préciser 1’idée de victoire que nous avons évoquée ci-dessus : 1I’entrainement ne la
garantit pas. Certes, elle est I’objectif ultime sur lequel il faut toujours avoir les yeux rivés mais
elle ne s’acquiert pas systématiquement ni une fois pour toutes. En ce sens, on peut associer la
victoire a la sagesse qui est considérée par les Anciens comme un idéal auquel tend le
philosophe en espérant y parvenir non pas de maniére stable et définitive mais dans certains
moments privilégiés. La sagesse est ainsi la norme transcendante qui dirige 1’action, qui dirige

la philosophie, cet amour, cet exercice, ce progrés. Dans la métaphore de la victoire, la

philosophie correspond a la compétition, au concours.

13 EpICTETE, Entretiens, 111, 15, 1-7 (nous soulignons).
14 HADOT (2002), p. 63 ; p. 291.
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Enfin, la prise de conscience et I’anticipation des implications et des difficultés dans la
préparation et la réalisation d’un objectif évitent de se conduire de maniére inconstante dans
ses choix. Cela est d’autant plus important et nécessaire dans le cas de la philosophie qui
consiste en un art de vivre et implique donc un véritable choix de vie. Il s’agit de s’y dévouer
entiérement, sans concession ni détour, il s’agit d’étre philosophe « de toute son @me », tous les

jours, dans toutes ses actions.

Que les difficultés sont des opportunités d’apprentissage et de progrés

L’image de 1’athléte est enfin ’occasion pour Epictéte de traiter des difficultés
auxquelles nous avons deja fait allusion en parlant de la victoire. 1l est évident que tout
philosophe rencontre des obstacles dans sa quéte de la sagesse, de la méme fagon que tout
athléte fait face a des difficultés dans la réalisation de ses objectifs sportifs. Selon Epictéte,

chaque difficulté est une occasion d’apprendre et de progresser :

Les difficultés sont ce qui releve les hommes. Par suite, quand tu rencontres une difficulté, songe
que le dieu, a l'instar d’un maitre de gymnase, t’a mis aux prises avec un jeune et rude
adversaire. (Ai nepiotdoelg eiciv ai Tovg Gvdpag detkvoovsat. Aomov dtav sunion nepiotacic,
péuvnoo 611 6 0ed¢ oe ¢ dAsinmtng Tpayel veaviokm coufifinkev). — Dans quel but ? demande
I’interlocuteur. — Pour que tu sois vainqueur aux Jeux Olympiques ; et on ne le devient pas sans
transpirer. Je crois que personne n’a rencontré une difficulté plus favorable que toi, pour peu
que tu veuilles t’en servir comme le fait un athléte opposé a un jeune adversaire. ("Tva
‘Olopumiovikng yévr: dixa 8’idpdtoc ov yiyvetal 'Epol pev ovdeig dokel kpeittova Eoynrévat
nepiotacty Nig oV Eoymkag, &v 0EANG Mg 6N veavioke xpficOor. )™

Les difficultés rencontrées par le philosophe sont comme les adversaires auxquels se
mesure 1’athléte : elles le renforcent, le préparent et lui permettent d’accéder a la réussite, a la
victoire. Il ne s’agit pas de les subir, mais de s’en servir pour apprendre et progresser.
Cependant, comme dans le cas des exercices, il ne faut pas considérer le fait de surmonter
chaque difficulté particuliére comme une fin en soi. Pour faire cette mise en garde, Epictéte a

encore une fois recours a I’image de 1’athléte :

Car un jeune homme qui, a sa sortie de 1’école, rencontre une difficulté est comparable a celui
qui s’est exercé a analyser des syllogismes ; si on lui en propose un facile a résoudre, il dit :
« Proposez-moi plutot un raisonnement bien compliqué, pour que je m’entraine. » Les athlétes
aussi sont mécontents de rencontrer des adversaires jeunes et de poids légers. « Il ne peut me
soulever », entend-on. Voici un homme bien doué. Mais non : si [ ‘occasion [’appelle, il se croit
obligé de pleurer en disant : « Je voulais encore apprendre. » Apprendre quoi ? Si tu n’as pas
appris ce qu’on t’a enseigné de telle maniére que tu sois capable de le mettre en pratique, dans
quel but I’as-tu appris ? (Kai oi 0Antai toig kovpoig veaviokoig dvoapestodotv: 'ob Pactdlet

15 EpICTETE, Entretiens, I, 24, 1-3 (nous soulignons).
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peg', enotv. ObTOG 8oty £dQUTG vEoc. OB+ AALY Kadéoavtog Tod Kapod KAGe Sel kol Aéysty
"HOehov ET1 pavOdvew.' Tiva; Ei tadta ovk Epadec ovy Got’ Epym deiéot, mpog i owtd Enadsg;)™

Certains athlétes se plaignent, lors de leur entrainement, de se mesurer a des
adversaires qu’ils jugent trop jeunes et trop légers alors qu’ils se débinent lorsqu’ils se trouvent
confrontés a ces derniers lors d’une compétition. En agissant de la sorte, ils oublient que se
mesurer a un adversaire n’est pas la fin de I’entrainement, mais celle de la compétition. Il en va
de méme pour le philosophe qui s’exerce non pas pour résoudre des syllogismes, mais pour
résoudre des situations de vie concreétes. Il est vain pour un athléte d’affronter les adversaires
les plus redoutables a I’entrainement s’il n’est pas capable de concourir. De méme, rien ne sert
pour un philosophe d’analyser les syllogismes les plus complexes s’il ne sait pas mettre en
pratique ce qu’il a appris.

Par ailleurs, I’analogie entre, d’une part, les exercices spirituels et les difficultés
rencontrées par le philosophe et, d’autre part, les exercices physiques et les adversaires de
I’athléte améne Epictéte a utiliser la métaphore de la lutte pour désigner la vie :

Souviens-toi seulement des principes généraux : « Qu’est-ce qui est a moi, qu’est-ce qui n’est
pas a moi ? Qu’est-ce qui m’a été accordé ? Qu’est-ce que le dieu veut que je fasse maintenant,
qu’est-ce qu’il ne veut pas que je fasse ? » 1l y a quelque temps, il voulait que tu aies du loisir,
que tu converses avec toi-méme, que tu écrives sur ces questions, fasses des lectures, écoutes,
te prépares. Tu avais pour cela un temps suffisant. Maintenant il te dit : « Entre dans la lutte,
montre-nous ce que tu as appris, comment tu t’es entraine. Jusqu’a quand vas-tu t ‘exercer dans
la solitude ? Le moment est venu pour toi de savoir si tu fais partie des athlétes qui méritent de
vaincre ou de ceux qui parcourent le monde en vaincus. » (NOv cot Aéyet €A 1o &nt tOv
ay®dvo, 0ei&ov Muiv, Tt Euabec, ndg fOANcag. Méypt tivog yopuvacsOnon Hovos ; H6m kapog
yvéval og, ToTEPOV TMOV AE0ViKmV €1 TIg AOANTAV f| Ekelvav, ol THV oikovpévny TEpLEpyovTaL
vikdpevot.") Pourquoi donc es-tu irrité ? I1 n’y a pas de lutte sans tumulte. Il est inévitable qu’il
y ait beaucoup d’entraineurs, beaucoup d’officiels, beaucoup de spectateurs. — Mais je voulais,
moi, avoir une vie tranquille. — Eh bien, lamente-toi, gémis, c’est ce que tu mérites. Quel
chatiment plus grand, en effet, pour un homme sans éducation et qui n’obéit pas aux
prescriptions divines, que le chagrin, les pleurs, I’envie, en un mot 1’échec et le malheur ? Ne
veux-tu pas te débarrasser de ces maux ?*’
Pour D’athléte, la lutte est le moment de vérité : elle est I’occasion de vérifier si
I’entrainement a porté ses fruits. La métaphore de la lutte, du combat montre au philosophe

qu’il doit s’exercer dans le but de mettre en pratique ce a quoi il s’est exercé et de vérifier qu’il

a bien apprist®.

16 EPICTETE, Entretiens, |, 29, 34-35 (nous soulignons).

1" EpICTETE, Entretiens, 1V, 4, 29-32 (nous soulignons).

18 |_a métaphore de la lutte se retrouve également a deux reprises chez Marc Auréle. Voir MARC AURELE, Pensées,
VIII, 61 ; XII, 9.
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Par ailleurs, une lutte n’est pas une partie de plaisir : il faut que I’athléte produise un
effort, donne des coups, en esquive, en encaisse, reste debout, riposte, comme il 1’a appris lors
de ses entrainements. De la méme facon, la vie contient son lot de difficultés que le philosophe
doit surmonter selon les principes qu’il a appris, en les mettant en pratique. S’il en est incapable,
c’est qu’il n’a pas bien appris, ce qui le condamne a 1’échec et au malheur. Ainsi, il faut se
comporter a 1’égard de la vie comme on se comporte a I’égard d’un combat : avant, il faut s’y
préparer en s’entrainant, en faire un objectif auquel on se tient et selon lequel on oriente toutes
nos actions ; ensuite, le moment venu, il faut mettre en application ce a quoi on s’est entrainé

pour concourir et espérer remporter la victoire.
La métaphore alimentaire

De son coté, Séneque recourt a une autre image pour expliquer certains aspects de la
philosophie en tant qu’art de vivre : I’alimentation. A la différence d’Epictéte qui, nous 1’avons
vu, a travers I’image de 1’athléte, dresse un tableau assez complet de la conception stoicienne
de la philosophie, Sénéque se concentre essentiellement sur les exercices spirituels, plus
précisément sur la lecture qu’il qualifie d’ « aliment de I’esprit » que 1’écriture digére et
assimile. En filant cette métaphore, il envisage la philosophie comme un régime pour prendre
soin de son ame, voire une thérapie pour soigner son ame. Nous recensons, dans les Lettres a
Lucilius, au total sept passages qui la contiennent?®,

Au début de sa lettre 84, Séneque explique la fagcon dont il faut pratiquer la lecture et

I’écriture grace a la métaphore de la digestion et de I’assimilation des aliments :

Ces excursions qui secouent ma paresse profitent, je m’en rends compte, & ma santé et & mes
études. Ce que ma santé y gagne, tu le vois : comme 1’amour des lettres me rend apathique et
insoucieux de mon corps, je m’entraine physiquement par la fatigue d’autrui. En quoi
favorisent-elles I’étude ? Voici I’explication : je ne quitte point mes lectures. Or, pour moi, les
lectures sont de premiere nécessité : d’abord elles empéchent que je me contente de mon fonds ;
et puis, en m’initiant aux recherches des autres, elles me mettent a méme d’apprécier les
découvertes faites et de réfléchir sur celles qui restent a faire. La lecture est [’aliment de [’esprit
et quand l’étude [’a fatigué, elle le restaure, sans exclure pourtant toute étude. (Alit lectio
ingenium et studio fatigatum, non sine studio tamen, reficit.) On ne doit pas plus se borner a
écrire qu’on ne doit se borner a lire. La premicre de ces occupations déprimera, épuisera
I’énergie (je parle du travail de style). L’autre lui Otera sa trempe. Recourons tour a tour ['une
a l'autre, de telle sorte que la composition écrite mette en un corps d’ouvrage ce que la lecture
a recueilli (Invicem hoc et illo commeandum est et alterum altero temperandum, ut quidquid
lectione collectum est stilus redigat in corpus) [...] Les aliments absorbés, tant qu’ils se

19 SENEQUE, Lettres, I, 2,2-4; VI,53,5; VI, 53, 7-8; VII, 68, 7-8 ; 1X, 78, 11 ; XI, 84, 1-2 ; XI, 84, 6.
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conservent tels quels, tant qu’ils nagent a [’état solide dans [’estomac, sont une charge pour
l"organisme. Leur transformation accomplie, c’est alors qu’ils deviennent de la force et du
sang. Procédons de méme pour la nourriture de [’esprit. Ne souffrons que rien de ce qui entre
en nous demeure intact, de peur qu’il ne soit jamais assimilé. Digérons la matiére : autrement
elle passera dans notre mémoire, non dans notre intelligence. (Quod in corpore nostro videmus
sine ulla opera nostra facere naturam (alimenta quae accepimus, quamdiu in sua qualitate
perdurant et solida innatant stomacho, onera sunt ; at cum ex eo quod erant mutata sunt, tunc
demum in vires et in sanguinem transeunt), idem in his quibus aluntur ingenia praestemus, ut
guaecumque hausimus non patiamur integra esse, ne aliena sint. Concoquamus illa : aloqui in
memoriam ibunt, non in ingenium.)*

Ce long extrait mobilise plusieurs aspects de la comparaison. Tout d’abord, comparer le
fait de lire et d’écrire au fait de se nourrir montre toute I’impérativité de ces activités dans la
pratique de la philosophie. Lire est nécessaire et il n’est pas possible de s’en passer. De méme
qu’il est vital de nourrir son corps d’aliments, il est primordial d’approvisionner son ame de
lectures. Il y a deux raisons a cela, que I’on retrouve dans le terme reficit selon la traduction
que I’on en donne?’.

D’un c0Oté, siI’on considére reficere dans le sens de « réparer, remettre en état, recupérer
de nouveau, avoir de nouveau, se refaire de », le role de la lecture est de rendre de 1’énergie a
I’ame fatiguée. De la méme facon que le corps fatigué par une activité physique a besoin de
retrouver de 1’énergie, I’ame épuisée par un travail intellectuel tel que 1’étude a besoin d’étre
restaurée.

De I’autre, si I’on prend reficere au sens de « compléter, achever », la lecture remplit,
comble I’ame vidée. Celle-ci a besoin de quelque chose d’extérieur pour sortir de ses habitudes
et de ses certitudes et pour apprendre. La science en effet ne nait pas spontanément. Ces deux
themes sont liés : il faut un aliment extérieur qu’il faut digérer. Dans notre traduction, nous
avons choisi de traduire le terme reficere par « restaurer ». Derriére cette traduction, il faut donc
voir 1’idée de réparation et I’'idée de remplissage.

Ensuite, la comparaison entre lecture et aliment permet a Séneque d’expliquer comment
il faut lire. Pour nourrir son corps, ingérer des aliments ne suffit pas : I’aliment ne modifie le
corps que s’il est digéré et assimilé, c’est-a-dire s’il se transforme en force et en sang. Cela
signifie qu’il doit étre transformé en nutriments et passer dans le sang. Dans le cas de la

nourriture de I’esprit, ce procédé de digestion et d’assimilation est assuré par 1’écriture. La

lecture approvisionne 1’ame en doctrines qui ne peuvent jamais étre reprises telles quelles. 11

20 SENEQUE, Lettres, XI, 84, 1-2 ; 6 (nous soulignons).
2L GAFFIOT F., « reficere », Le Grand Gaffiot. Dictionnaire Latin-Francais. Troisiéme édition revue et augmentée
par P. Flobert (2000), p. 1348.
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faut en effet les digérer et les assimiler, c¢’est-a-dire les travailler et se les approprier, les
apprendre de fagon a ce qu’elles ne passent pas intactes dans la mémoire, mais aient un effet
réel. Cet effet réel, ¢’est précisément la transformation de soi, de sa manicre d’étre et de vivre.
C’est ce que nous avons appelé, dans le chapitre précédent, la fonction éthopoiéthique de
I’écriture qui transforme la vérité en 1100oc : I’écriture est ce qui opére la mise en pratique de ce
qui a été appris par la lecture.

Cette métaphore de la digestion et de 1’assimilation des aliments permet a Séneque de
mettre en garde contre I’abondance de lectures qui, dans le meilleur des cas, empéche le travail

d’assimilation des éléments ingérés ou qui, dans le pire des cas, provoque une indigestion :

Il 'y a autre chose : tu lis beaucoup d’auteurs, des livres de tout genre. Cette disposition ne
supposerait-elle pas du flottement, un certain manque d’assiette ? Il faut ne se pénétrer et ne se
nourrir que de quelques auteurs déterminés, si 1’on veut en tirer un profit durable [...] Les
aliments ne profitent pas, ils ne s assimilent pas, quand, a peine absorbés, on les rejette (Non
prodest cibus nec corpori accedit qui statim sumptus emittitur) [...] Abondance de livres,
tiraillement de 1’esprit. Ainsi puisque tu serais hors d’état de lire tous ceux que tu pourrais avoir,
contente-toi d’en avoir autant que tu en peux lire. « C’est que je me plais, dis-tu, a feuilleter
tant6t ce livre, tantdt cet autre. » Goiiter un peu de tout ne convient qu’a un estomac blasé. Cette
variété de mets dont les effets se contrarient [’encrasse et ne l'alimente pas. (Fastidiendis
stomachi est multa degustare ; quae ubi varia sunt et diversa, inquinant non alunt.) Lis donc
toujours des auteurs d’une autorité reconnue ; et, si I’envie te prend de pousser une pointe chez
les autres, reviens vite aux premiers. Assure-toi quotidiennement une défense contre la pauvreté,
contre la mort, sans oublier nos autres fléaux. De tout ce que tu auras parcouru extrais une
pensée a bien digérer ce jour-1a.2?

En matiere de lecture, il faut donc préférer la qualité a la quantité. Quand on mange des
aliments varies en abondance et trop vite, le corps ne parvient pas a extraire les nutriments et a
les assimiler et I’estomac, gavé, noyé, finit par rejeter ce qui a €té ingéré. C’est pourquoi il est
conseillé de manger en petite quantité et lentement afin que le processus de nutrition soit
optimal. Par ailleurs, pour étre bien nourri, il faut aussi choisir de bons aliments, ¢’est-a-dire
riches et nourrissants. Il en va de méme pour la lecture. A passer sans cesse de livre en livre,
sans revenir de temps en temps s’alimenter a quelques moments essentiels, on s’expose a se
disperser, a tout mélanger et a ne rien retenir. Il vaut mieux se concentrer sur quelques livres
dans le but de les maitriser a fond, plutdt que de vagabonder a gauche et a droite. Ainsi, selon
Sénéque, il faut toujours lire des « auteurs d’autorité reconnue » dont il recommande de retenir

chaque jour une seule pensée a digérer.

22 SENEQUE, Lettres, |, 2, 2-4 (nous soulignons).
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Cette métaphore de 1’alimentation fait passer la philosophie de maniére générale pour
un régime non seulement qu’il faut adopter, mais surtout auquel il faut s’adapter. Séneque a
conscience des difficultés que cela peut poser dans un premier temps car il s’agit d’un

changement radical :

« Mais, dit-on, il en coiite d’étre privé de ses plaisirs ordinaires, de faire diete, d’avoir soif et
faim. » Le début du régime est pénible. Ensuite les appétits s 'endorment dans la fatigue et le
renoncement du corps, instrument de nos appétits. De la les résistances a [’estomac ; de la une
aversion pour des mets dont on était avide ,; c’est enfin la mort des désirs. Or, il n’y a rien
d’amer a se voir privé de ce dont on n’a plus envie. (« Sed molestum est, inquit, carere adsuetis
voluptativus, abstinere cibo, sitire, esurire. » Haec prima abstinentia gravia sunt, deinde
cupiditas relanguescit ipsis per [se] quae cupimus fatigatis ac deficientibus ; inde morosus est
stomachus, inde quibus fuit aviditas cibi odium est. Deisideria ipsa moriuntur ; non est autem
acerbum carere eo quod cupere desieris)?®

Au début d’un régime, il est difficile de se passer des mauvaises choses que 1’on avait
I’habitude de manger — d’autant plus que généralement ces mauvaises choses semblent bonnes
et agreables a manger — pour les remplacer par des aliments sains et riches qui semblent fades.
Au fur et a mesure, on a de moins en moins envie de ces aliments dont on a été avides et friands
auparavant et on apprécie de plus en plus ces aliments que 1’on trouvait au départ peu
appétissants. Lorsque 1’on commence a réduire la quantité de nourriture, on est constamment
en proie a une sensation de faim qui, avec le temps, finit par s’estomper. De la méme manicre,
s’il est difficile au début pour le philosophe de se livrer a la pratique des exercices spirituels
pour mettre en application les principes stoiciens dans chacun de ses actes, il finit par s’habituer
et méme par apprécier cette facon de vivre.

Selon Séneque, il est nécessaire d’adopter le régime de vie philosophique parce que
notre &me est souffrante, faible a certains égards. La métaphore de 1’alimentation sert a exprimer
la nécessité de prendre conscience des maux et des faiblesses dont souffre I’Ame et les soigner?,
De la méme fagon que 1’on soigne ses soucis corporels ou, dans le cadre de la métaphore

alimentaire, digestifs, il faut prendre soin des parties faibles de son ame. Ainsi, la philosophie

apparait en quelque sorte comme un remede, une thérapie.

23 SENEQUE, Lettres, IX, 78, 11 (nous soulignons).

24 SENEQUE, Lettres, VII, 68, 7-8 (nous soulignons) : Mais soigne surtout dans ton dme la partie que tu
sentiras la moins solide. Chacun connait ses tares corporelles. (Id autem maxime tracta quod in te esse
infirmissimum senties. Nota habet sui quisque corpori vitia.) Tel prend des vomitifs pour soulager son
estomac ; tel le fortifie en 1’alimentant fréquemment ; tel en jelnant a de certaines dates purge le corps
de ses humeurs. Ceux qui sont sujets aux crises de goutte s’interdisent soit le vin soit les bains.
Insouciants pour tout le reste, ils combattent par des cures préventives le mal habituel auquel ils sont en
proie. Nous avons de méme dans 1’ame des parties souffrantes qui demandent qu’on les soigne.
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Par ailleurs, la faiblesse morale semble pour Séneéque plus grave que I’infirmité
physique :

Deés que j’eus remis de ['ordre dans mon estomac, qui, comme tu le sais, n’échappe pas a la
nausée en méme temps qu’a la mer, quand je me fus ragaillardi le corps par une friction, je
réfléchis au penchant qui nous porte a oublier si vite nos infirmités, méme physiques, bien
qu’elles se rappellent sans cesse a nous ; sans parler d’autres infirmités qui sont morales,
d’autant moins apparentes qu ’elles sont plus sérieuses. (Ut primum stomachum, quem scis non
cum mari nausiam effugere, collegi, ut corpus unctione recreavi, hoc coepi mecum cogitare,
guanta nos vitiorum nostrorum sequeretur oblivio, etiam corporalium, quae subinde admonent
sui, nedum illorum quae eo magis latent quo maiora sunt.) [...] Le contraire arrive dans les
maladies qui affectent notre ame : plus on est atteint, moins on le sent. (Contra evenit in his
morbis quibus adficiuntur animi : quo qui peius se habet, minus sentit.) Il ne faut pas que tu t’en
étonnes, mon Lucilius bien-aimé. L’homme 1égérement assoupi pergoit des images tandis qu’il
se repose, et parfois en dormant il se rend compte qu’il dort. Un sommeil profond éteint
jusqu’aux réves ; il absorbe I’ame au point d’abolir en elle la conscience de soi. Pourquoi nul
ne confesse-t-il ses vices ? C’est qu’on est encore engagé sous leur empire. Conter son réve,
c’est étre revenu & 1’état de veille. S’avouer ses vices un signe de santé. Eveillons-nous donc,
afin de pouvoir confondre nos erreurs. Or, la philosophie seule nous réveillera ; seule elle
dissipera un sommeil accablant. Consacre-toi tout a elle. Tu es digne d’elle ; elle est digne de
toi. Jetez-vous dans les bras I’un de I’autre. Refuse ton affection a tout autre objet, bravement,
ouvertement. Tu n’as pas & étre philosophe 4 titre révocable.?®

Il est difficile de se rendre compte des infirmités morales parce qu’elles plongent celui
qui en souffre dans une sorte de sommeil profond empéchant toute conscience de soi. Ainsi
faire de la philosophie revient a s’éveiller, a sortir de cet état d’inconscience en avouant ses

vices, ses manquements, ses faiblesses, et a devenir maitre de soi-méme.
Confrontation des comparaisons

Nous avons étudié en détail deux univers de comparaisons et de métaphores qui servent
a expliquer I'utilisation des exercices spirituels, de la lecture et de I’écriture, comme
propédeutiques a la vie philosophique et la conception particuliére de la philosophie en tant
qu’art de vivre qui en découle. S’ils présentent tous deux la pratique de la philosophie comme
un effort qu’il faut rechercher activement et éprouver totalement — une lutte, un combat ou un
régime, une thérapie —, ils insistent cependant chacun sur une dimension différente de la facon
de parvenir & la transformation de soi & laquelle invite la philosophie. Chez Epictéte, cette
transformation a lieu a travers le travail des exercices spirituels sur I’esprit, sur la disposition

intérieure du philosophe semblable a celui des exercices physiques sur le corps de I’athléte. 11

%5 SENEQUE, Lettres, VI, 53, 5 ; 7-8 (nous soulignons).
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s’agit donc de travailler sur le contenant, ¢’est-a-dire sur nous-mémes, sur notre maniere d’étre,
pour modifier la fagon dont nous faisons usage de nos capacités et ainsi notre maniere de vivre.
Chez Sénéque, cette transformation passe par un travail sur les livres, semblable a celui du
corps sur la nourriture. I1 s’agit donc de travailler sur le contenu, ¢’est-a-dire sur les principes,
dogmes et doctrines, pour modifier I’'usage que I’on en fait et ainsi notre manicre de vivre.

Ces deux dimensions constituent en réalité les deux facettes de 1’usage des exercices
spirituels. En effet, I’image de I’athléte insiste davantage sur pourquoi il faut les pratiquer,
tandis que la métaphore alimentaire montre comment il faut les pratiquer?®. Epictéte met en
¢vidence la pratique des exercices spirituels a travers la transformation de la maniére d’étre et
de vivre qu’ils doivent produire et I’objectif auquel ils doivent tendre. Pour ce faire, il crée un
lien étroit, un rapport subtil entre philosophe et athléte, entre exercice spirituel et exercice
physique, entre philosophie et discipline sportive, entre vie et compétition (course ou combat),
entre difficultés et adversaires, entre sagesse et victoire, et ce, au moyen de comparaisons, de
correspondances, d’analogies, de parallélismes.

Séneque envisage la pratique des exercices spirituels a travers la transformation de leur
contenu en actes et leur articulation. Pour ce faire, il met en évidence le role déterminant de
I’écriture a assimiler, a rendre effectifs dans notre comportement, dans nos actions et dans nos
décisions les principes, dogmes et doctrines ingérés, appris dans les lectures. Dans le processus
de digestion se joue le passage de la lecture a I’écriture : ingérer, c’est lire, et assimiler, ¢’est

transcrire, réécrire, composer un écrit qui est utile, qui transforme.
Comparaison et discours philosophique

Le processus comparatif, qu’il s’agisse d’une analogie ou d’une métaphore, renforce la
valeur didactique et argumentative du propos. Il sert d’une part a toucher le lecteur de maniére
directe et concréte, a I’accrocher a quelque chose qu’il connait, et d’autre part, a le rendre
réceptif a I’exposé qui va suivre. En ce sens, la comparaison s’avere une porte d’entrée vers la
réflexion plus théorique par laquelle Epictéte, dans ses Entretiens, et Sénéque, dans ses Lettres,
font passer leurs disciples quand ils leur enseignent un point de doctrine.

Examinons en détail la fagon dont ce mouvement est a I’ceuvre chez Epictéte.

L’entretien intitulé A ceux qui s ’appliquent a mener une vie tranquille, d’ou est tiré le passage

26 Dans le chapitre suivant intitulé « Lecture d’usage et usage de ’écriture » aux pages 67 a 79, nous retrouverons
ces deux dimensions a travers la distinction entre 1’'usage objectif de la lecture, qui répond a la question du
« pourquoi », et I’'usage objectif de 1’écriture, qui répond a la question du « comment ».
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cité précédemment?’, est, en apparence, structuré de maniére assez simple : Epictéte énonce
une thése qu’il explique ensuite. L’énonciation de la thése couvre les lignes 1 a 7, dont voici le

coeur .

Ou alors, pourquoi veux-tu lire ? Dis le moi. Si tu poursuis jusqu’au bout ta lecture pour te
divertir ou pour apprendre ceci ou cela, tu es vain et misérable. Si tu rapportes ta lecture a la fin
qu’elle doit avoir, cette fin est-elle autre chose qu’une vie sereine ? Et si la lecture ne te procure
pas la sérénité, a quoi sert-elle ? ("H tivog &vexa 0éLelg avayvava, einé pot. Ei pev yap €n’ oadtod
KATOOTPEPEIG £ 00TO TO YoyoywynOfvar §j padsiv T, yoypog el xoi Takainopog. Ei 8’89’0 Sl
avapépelg, i TodT oty dALO T gbpola; €l 6 6oL TO AvaylyvOoKeW gbpotay | Tepimotlt], Tl
dpehog avton;)?

Le reste de I’entretien, ¢’est-a-dire les lignes 8 a 48, est consacré a 1’explication
de cette these. Cette seconde partie comporte deux moments. Il y a d’abord une série
d’exemples suivis de la comparaison entre exercice spirituel et exercice physique?. Ces
allusions a des situations concretes servent a susciter 1’attention et I’intérét des disciples avant
de les emmener vers des considerations plus élevées et complexes qui constituent le véritable
propos philosophique. Ensuite, aprés avoir posé et développé la comparaison®, Epictéte
reprécise alors sa thése initiale en 1’énongant, en quelque sorte, de maniére « plus
philosophique » :

Quelle en est donc la cause ? C’est que nous n’avons jamais pratiqué la lecture ni 1’écriture dans
le but de faire, dans nos actions, un usage conforme a la nature des représentations qui s’offrent
anous. (Ti odv 10 oitiov ; 6TL OVSEMOTE TOVTOV EVEKA BVEYVMLEY, OVSETOTE TOVTOL &YPAOLLEY,
v’émi 1@V Epyov kata oo xpodpeda toig Tpootuttovoalg pavracionc.) Nous n’avons pas
d’autre objectif, en réalité, que de comprendre ce qui est dit, d’étre capables de I’expliquer a
autrui, d’analyser le syllogisme et d’examiner le raisonnement hypothétique.®

L’idée de départ est ici formulée en termes stoiciens : actions, usage conforme, nature,

représentations. La thése reste la méme, c’est sa formulation et le champ d’application auquel

elle renvoie qui différent. En effet, on passe d’une simple comparaison avec une situation de

21 EpICTETE, Entretiens, 1V, 4, 8-18.

28 EpICTETE, Entretiens, 1V, 4, 4-5 (nous soulignons).

29 11 s’agit des deux premiéres parties de 1’extrait dont nous nous sommes servis pour introduire notre exposé
théorique : EPICTETE, Entretiens, IV, 4, 8-11 ; 11-13.

30 Notons qu’il arrive parfois a Epictéte de recourir & plusieurs comparaisons successives portant sur des domaines
différents. C’est le cas notamment ici : apres avoir énoncé la comparaison entre le philosophe et 1’athléte, il en
énonce une seconde portant sur le théme de I’assentiment. Il s’agit d’un théme central du stoicisme. On peut dire
que cette seconde comparaison sert @ amener le lecteur un peu plus prés du degré de généralité que veut atteindre
Epictéte dans sa réflexion. On est toujours dans un processus de comparaison, qui est, en quelque sorte, une
maniere détournée et simplifiée de philosopher, dont le théme fait faire un pas de plus vers le véritable propos
philosophique.

3L EpICTETE, Entretiens, 1V, 4, 14 (nous soulignons).
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vie concrete a une formulation en termes philosophiquement chargés et connotés d’un théme
central du stoicisme : 1’usage des représentations qui s’offrent a nous conformément a la nature.

Une fois arrivé & ce degré de généralité, Epictéte entre dans une phase de développement
qui couvre les lignes 19 a 48, c’est-a-dire tout le reste de I’entretien, la partie la plus importante
aussi bien en termes de longueur que de contenu. Ce développement est 1’occasion pour lui de
revenir sur la plupart des points de doctrine qui constituent le noyau théorique du stoicisme : la
faculté de choix (ligne 23), la distinction entre ce qui dépend de nous et ce qui ne dépend pas
de nous (ligne 29), le désir et les aversions (ligne 33), I’empéchement (ligne 35), le bonheur
(ligne 36 et 39), le principe directeur (ligne 43). 11 s’agit 1a d’un tableau relativement complet
des notions et concepts de 1’éthique stoicienne.

Par ailleurs, dans la phase de développement, Epictéte n’hésite pas a revenir sur sa thése
de départ en réutilisant le theme de la comparaison qui lui a permis de basculer du particulier
au général. Cette these et cette comparaison apparaissent toutes deux d’autant plus claires et
subtiles qu’elles ont été et sont encore éclairées par la réflexion a laquelle elles ont donné
naissance. Ce mouvement de reprise, de retour, cette boucle bouclée, servent a conserver
I’attention et I’intérét des lecteurs et d’autre part, a bien les imprégner du propos. Ainsi, dans
le cas de cet entretien, Epictéte revient avec le parallélisme entre exercice spirituel et exercice
physique pour convaincre ses lecteurs de la nécessité de passer a 1’action pour mener une vie
tranquille :

Souviens-toi seulement des principes généraux : « Qu’est-ce qui est a moi, qu’est-ce qui n’est

pas & moi ? Qu’est-ce qui m’a été accordé ? Qu’est-ce que le dieu veut que je fasse maintenant,

qu’est-ce qu’il veut que je ne fasse pas ? » 1l y a quelque temps, il voulait que tu aies du loisir,
gue tu converses avec toi-méme, que tu écrives sur ces questions, fasses des lectures, écoutes,
te prépares. Tu avais pour cela un temps suffisant. Maintenant il te dit : « Entre dans la lutte,
montre-nous ce que tu as appris, comment tu t’es entrainé. Jusqu’a quand vas-tu t ’exercer dans
la solitude ? Le moment est venu pour toi de savoir si tu fais partie des athlétes qui méritent de
vaincre ou de ceux qui parcourent le monde en vaincus. » (Ilpo dAiyov ypdévov fj0erév og
oxoldle, coutd AaAelv, Ypapew mepl TOVTOV, AvVaYLyVAOOKELWY, AKOVEWY, Tapaokevalesdol:

goyeg €ig ToUTOoL kavov ypdvov. Ndv oot Aéyet '€ABE fiom €ml Tov dydva, Se1EOV Nuiv, T Epabdec,

G HOANcog. Méypt tivog yopvacOnon pnovog; 1{or kapog yvdvai og, TOTEPOV TMV AE10VIK®Y,
&l TIc AOMTAV 7| xetvarv, ol THY oikovpévy TEPIEPYOVTOL VIKdEeVOL.') *2

32 EpICTETE, Entretiens, 1V, 4, 29-31 (nous soulignons).

61



Ce mouvement « généralisant » au départ d’une comparaison entre philosophe et
athléte, entre exercice spirituel et exercice physique, se retrouve dans d’autres entretiens

d’Epictéte®. Dans Du progrés®, la thése initiale traite du lien entre progrés et vertu :

Comment comprendre alors que, d’un coté, nous soyons d’accord sur la nature de la vertu, mais
que, d’un autre c6té, nous recherchions le progrés ailleurs et le mettions en évidence ailleurs ?
Quelle est I’ceuvre de la vertu ? La sérénité. Et qui fait des progrés ? Celui qui a lu beaucoup de
traités de Chrysippe ? La vertu consisterait-elle a avoir bien compris Chrysippe ? Si ¢ ‘est le cas,
tout le monde sera d’accord pour dire que le progrés n’est rien d’autre que lintelligence d’'un
grand nombre de passages de Chrysippe. En réalité, nous accordons que la vertu produit un
certain résultat, mais nous déclarons que ce qui se rapproche de la vertu, c’est-a-dire le
progres, en produit un autre. (Ei yap todt’8ot1v, OLOAOYOLUEVOG 1| TPOKOTT 0VEV GALO £0TiV
1} T0 MOALG T®V Xpuoinmov voelv. NUV 8 dAL0 HEV TL TNV ApeTNV EMPEPELY OLOAOYODUEY, BANO
3¢ TOV GUVEYYIGUOV, THV TTPOKOTV dmopaivopey. )™

La comparaison arrive quelques lignes aprés®® :

A toi donc, & présent, de me montrer tes progrés. Mettons que je demande & un athléte :
« Montre-moi tes épaules » et qu’il me réponde : « VVois mes halteres ! » Toi et tes halteres,
arrangez-vous ; moi, ce que je veux voir, ¢’est I’effet des haltéres. (X0 ovv &vtaddd pot Seiédv
cov v mpoxomv. Kaddmep £l 4OANTH Steheyouny 'SiEOV pot todg duovd', sita Eheyev 8keivog
0 pov tovg aAtiipac.’ "Owel oL kol ol GAtTh|pes, €YD 10 Amotélecpo T@V GATHP@V idElV
Bovropor.)®

S’ensuit une réflexion sur le progrés dans laquelle Epictéte déploie toute une série de
notions et de valeurs propres au stoicisme : la faculté de choix en accord avec la nature (ligne
18), le désir de ce qui ne dépend pas de nous (ligne 19), le fait de s’exercer quotidiennement
(ligne 20), les situations malheureuses (ligne 24), le bonheur (ligne 32). Au cours de ce

développement, il réutilise le theme de sa comparaison initiale :

Supposons enfin que, levé des le point du jour, il observe et garde ces enseignements, qu’il se
baigne en homme loyal et mange en homme réservé, mettant ces regles de conduite en pratique
dans tous les cas qui se présentent, tout comme le coureur se conduit toujours en coureur. (Kai

33 L’exemple que nous venons d’analyser ainsi que celui qui va suivre sont ceux qui illustrent de la maniére la plus
compléte ce mouvement, & savoir: énonciation de la thése, comparaison, développement, retour de la
comparaison. D’autres entretiens suivent partiellement ce schéma. Certains suivent seulement la phase
« ascendante » du schéma en commengant par 1’énonciation d’une thése et d’une comparaison mais n’effectuent
pas de retour vers cette comparaison initiale durant le développement. C’est le cas des entretiens I, 24, 111, 21 et
111, 23. D’autres ne connaissent que la phase « descendante » du schéma car ils comportement seulement une
comparaison dans le développement de la thése, juste avant la conclusion. C’est le cas des entretiens I, 29, I1, 17,
11,18 et 111, 12.

34 EPICTETE, Entretiens, |, 4.

3 EpICTETE, Entretiens, I, 4, 5-8 (nous soulignons).

% Notons que, comme dans I’entretien précédent, cette comparaison est suivie d’une autre qui porte sur un théme
stoicien : la propension.

37 EpICTETE, Entretiens, 1, 4, 13 (nous soulignons).
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rowmov €mbev aviotdpevog Tadta TNPEl Kol QUAATTEL, AOVETAL OG TOTOG, MG aidnumv £cbiet,
OCANTOG £ TG del Tapammntodong HANC To TponyodiEV EKTOVAV, (S 6 dPopLedS Spoputkdg.)*
L’analyse de ces deux entretiens met en évidence une méthode d’enseignement et un
mouvement de réflexion que I’on pourrait qualifier de « généralisant », au sens ou Epictéte, en
partant d’un cas, d’une situation de vie concréte parvient a emmener son lecteur vers des
considérations philosophiques élevéees et complexes. Cette transition est rendue possible par le
procédé comparatif qui, en mettant en parallele une situation concréte et une situation qui I’est
moins, d’une part, met le lecteur dans une disposition d’esprit qui releve de I’attention, de
I’intérét et de la réceptiviteé, et d’autre part, opere un passage du particulier au général, montre
et ouvre la voie vers la spéculation philosophique. Par ailleurs, une fois le degré de généralité
atteint, une fois la discussion philosophique lancée, il n’est pas rare de voir le mouvement
inverse s’opérer: le retour au cas concret et a la comparaison. Ce mouvement
de « particularisation » permet d’entretenir la bonne disposition des lecteurs et de consolider ce
qu’ils sont en train d’apprendre. Ainsi, nous constatons que la comparaison est a 1I’origine d’un
double mouvement qui agit au niveau de 1’attention mais aussi de la compréhension du lecteur.
La méme observation peut étre faite a 1’égard de 1’image alimentaire chez Séneque.
Notons cependant d’emblée une différence majeure : tandis qu’Epictéte a presque toujours
recours a des comparaisons ou a des parallélismes, Sénéque a uniquement recours a des
métaphores. Cela modifie quelque peu le schéma que nous avons mis au jour dans les entretiens
d’Epictéte ci-dessus. Reprenons la fameuse lettre 84 que nous avons citée aux pages 54 et 55.
Au debut de cet extrait, Séneque énonce clairement sa thése selon laquelle « les lectures
sont de premiére nécessité ». I I’explique par le fait qu’elles permettent de sortir de ses
habitudes et de ses certitudes et par le fait que la science ne nait pas spontanément. Ensuite,
comme pour justifier une seconde fois sa these, il énonce la métaphore : « La lecture est
I’aliment de I’esprit » qu’il file durant le reste du développement. Dans les phrases qui suivent
I’énonciation de cette métaphore, nous constatons une superposition, un mélange de termes
appartenant a deux champs lexicaux. L’alimentation et, de maniére plus générale, le corps y
sont représentés par des mots tels que vires, corpus, alimenta, stomacho, sanguinem, aluntur,
concquamus. Le véritable propos de Séneque, 1’exercice spirituel de la lecture, est exprimé au
travers de mots tels que lectio, studio, scribere, legere, stilus, redigat, ingenia, memoriam.
Contrairement a Epictéte, Sénéque n’entre pas dans une réflexion plus technique, plus

théorique. 1l construit un édifice spéculatif et emmene son disciple vers des considérations plus

38 EpICTETE, Entretiens, 1, 4, 20 (nous soulignons).
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élevées en filant la métaphore sur plusieurs lignes®. Cette fagon de procéder permet a Sénéque
de rendre le sujet sur lequel il discute ou le point de doctrine qu’il enseigne « visible » en
permanence par son disciple®. 11 le dit d’ailleurs dans sa lettre 59 : « Or, j’estime que nous
avons besoin de I’image, non pour les mémes raisons que les poctes, mais afin qu’elle serve de
point d’appui a I’humaine faiblesse et mette I’orateur comme I’auditeur en contact avec la
réalité.*! » En d’autres termes, la métaphore permet de visualiser ce qui est invisible par des
analogies et des associations concrétes.

Par ailleurs, de la méme fagon qu’Epictéte a recours a la comparaison pour attirer
’attention et la réflexion de ses disciples, Séneque utilise le procédé métaphorique dans un but
de double persuasion morale. En effet, la métaphore permet d’une part au maitre de convaincre
son disciple d’adopter une telle attitude éthique, et d’autre part au disciple de s’en convaincre
lui-méme en réflechissant sur le point de doctrine qui lui est enseigné et en travaillant sur sa
propre transformation spirituelle*?.

L’intérét du recours a I’image dans I’enseignement philosophique, qu’il s’agisse d’une
comparaison ou d’une métaphore, réside essentiellement dans sa fonction systématisante : il
rend le discours philosophique systématique, au sens non pas de procurer une explication totale
et systématique de la réalité, mais de fournir a I’esprit une image derriére laquelle se cache un
petit groupe de principes fortement liés, qui tirent de cette systématisation une plus grande force
persuasive et une meilleure efficacité mnémotechnique®®. Dans le cadre des exercices spirituels
tel que nous I’avons défini dans le chapitre précédent, la comparaison permet la constitution
d’un noyau théorique, systématique, trés concentré, capable d’avoir une forte efficacité
psychique et suffisamment maniable pour 1’avoir toujours sous la main. Le fait de se remémorer
et de méditer cette comparaison en la filant et en la développant permet au philosophe de se
reconstruire 1’ensemble de 1’édifice spéculatif. Dans cette optique, la comparaison apparait
comme une des formes de rédaction privilégiées dans le processus d’écriture philosophique ou
entrent en jeu la réactivation et I’assimilation des savoirs.

A travers ’analyse de ces procédés stylistiques de comparaison et de métaphore, nous

constatons d’autant plus la fonction éthopoiéthique du discours philosophique : c’est la

39 Nous retrouvons ce mouvement également dans la lettre 1, 2 ot il est question de la digestion et dans les lettres
VI, 53 et VII, 68 ou il est question de faiblesses.

40 ARMISEN-MARCHETTI M., « Seneca’s Images and Metaphors », in BARTSCH S. and SCHIESARO A. (éds.), The
Cambridge Companion to Seneca, Cambridge, 2015, p. 156.

41 SENEQUE, Lettres, VI, 59, 6.

42 ARMISEN-MARCHETTI (2015), p. 157.

43 HADOT (2002), p. 293-294.
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production et la réception de ce discours a travers les exercices spirituels qui accomplissent
I’essence méme de la philosophie en tant que pratique, en tant que maniere d’étre et de vivre.
Par « discours philosophique », il faut entendre d’une part le « discours extérieur », ¢’est-a-dire
le discours d’enseignement, le discours théorique, et d’autre part le « discours intérieur », c’est-
a-dire le discours d’action, le discours pratique.

Quand Epictéte dispense ses cours, quand Sénéque rédige ses lettres, ils exposent une
doctrine d’une maniére « qui vise plus a former qu’a informer* ». En lien avec cette méthode
d’enseignement scolaire, le discours philosophique extérieur se présente comme la réponse a
une question a laquelle on ne répond pas tout de suite. S’il était question de simplement
satisfaire le désir de connaissance, il suffirait de donner telle réponse a telle question. Or, la
plupart du temps, Epictéte et Sénéque ne Iésinent pas en détours, répétitions et exemples pour
apporter la réponse. Ces procédés sont destinés non seulement a apprendre a raisonner, mais
aussi a faire que 1’objet de la recherche finisse par devenir totalement familier au point
d’intérioriser complétement le savoir®.

Ce schéma de question-réponse, qui est en lien direct avec la tradition du dialogue
socratique et puis platonicien, est destiné a provoquer chez I’individu un doute, une émotion
méme, une morsure, comme dit Platon*®. Le discours philosophique extérieur est destiné a
apprendre au disciple a vivre de maniere philosophique en s’¢levant, en dépassant les
raisonnements inférieurs, et surtout les évidences sensibles pour atteindre la vérité. Les
processus de comparaison et de métaphore tels que nous les avons définis et analysés
précédemment produisent formellement ce mouvement général d’ascension de la pensée. Le
mouvement du discours induit le mouvement de 1’ame.

Le discours extérieur ne constitue un exercice spirituel complet et effectif que
si, une fois regu, il fait naitre un discours intérieur. C’est précisément ce discours intérieur qui
change la disposition de I’individu. Les Pensées de Marc Auréle en sont un bon exemple. En

VOiCi un extrait :

Ne vagabonde plus. Tu n’es plus destiné a relire tes notes, ni les histoires anciennes des
Romains et des Grecs, ni les extraits de traités que tu réservais pour tes vieux jours. Hate-toi
donc au but, dis adieu aux vains espoirs et viens-toi en aide, si tu te soucies de toi-méme, tant
que c’est encore possible. (Mnkétt mAave: obte yop T VTOUVNUATIO GOV  HEANELS
avaylyvookew obte tdg Td®v dpyoiov Popaiov kai EAMveov mpa&elg kol tag €k TdV

4 HaDOT (2001), p. 146.

4 HaADOT (2001), p. 147.

% En qui concerne la tradition du dialogue socratique et platonicien dans laquelle s’inscrit le discours
philosophique, voir HADOT (2001), p. 93-105 ; HADOT (2002), p. 38-48.
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Ces quelques lignes montrent clairement le mécanisme de constitution et d’application
du discours intérieur a I’ceuvre dans les exercices spirituels, plus précisément dans I’écriture.
Le philosophe, en rédigeant sous la forme de notes condensées toute une série d’aphorismes,
de formules, d’exhortations, réactive en lui les dogmes stoiciens qui I’aident & mener sa vie. Il
s’agit méme plus que d’une réactivation : I’usage de 1’impératif dans cet extrait montre que le
discours intérieur releéve de 1’exhortation et de 1’autopersuasion.

Par ailleurs, nous constatons que Marc Auréle s’adresse a lui-méme : il se parle, il
s’exhorte, il se persuade. Cette particularité révéle une fonction propre au discours
philosophique, qu’il soit extérieur ou intérieur : la fonction dialogique. Dans le cas du discours
extérieur, I’aspect dialogique est évident. Dans ses Entretiens, Epictéte donne cours a ses
disciples et dans ses Lettres, Sénéque s’adresse a son ami Lucilius. Dans le cas du discours
intérieur, il s’agit aussi d’un dialogue, un dialogue avec soi-méme, un dialogue avec son ame
que 1’on éléve et éduque comme un éléve, que 1’on conseille et oriente comme un ami. Dans
ses Pensées, Marc Auréle prend des notes pour lui-méme par I’intermédiaire desquelles il
dialogue avec lui-méme. Ainsi, le discours philosophique en tant que dialogue s’apparente a
une relation vivante entre des personnes, plus qu’a un rapport abstrait entre des idées®.
Dr’ailleurs, selon Hadot, il existe un lien étroit entre dialogue avec autrui et dialogue avec soi.
Il semble, en effet, que « seul celui qui est capable d’une vraie rencontre avec autrui est capable
d’une authentique rencontre avec lui-méme et inversement?, »

Dans le cadre des exercices spirituels tel que nous I’avons défini dans le chapitre
précedent, la lecture correspond donc au discours extérieur, au dialogue avec autrui, tandis que
I’écriture s’apparente au discours intérieur, au dialogue avec soi-méme. Nous avons ainsi deux
pratiques auxquelles correspondent deux discours et deux dialogues et dont les rapports
d’enchainement et d’indissociabilité sont reportés sur ces deux discours et ces deux dialogues.
De méme que la lecture alimente 1’écriture, le discours extérieur se prolonge dans le discours

intérieur et le dialogue avec autrui permet le dialogue avec soi-méme.

47 MARC AURELE, Pensées, 111, 14.
48 HADOT (2002), p. 97.
49 HADOT (2002), p. 43-44.
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CHAPITRE |11 : Lecture d’usage et usage de I’écriture

Regardons maintenant la derniére partie de 1’extrait qui introduit notre exposé

théorique :

Quelle en est donc la cause ? C’est que nous n’avons jamais pratiqué la lecture ni 1’écriture dans
le but de faire, dans nos actions, un usage conforme a la nature des représentations qui s’offrent
a nous ; nous n’avons pas d’autre objectif, en réalité, que de comprendre ce qui est dit, d’étre
capables de I’expliquer a autrui, d’analyser le syllogisme et d’examiner le raisonnement
hypothétique. Par suite, 1a ou se porte notre application, 1a aussi se trouve 1’obstacle. Tu veux a
tout prix ce qui ne dépend pas de toi ? Dans ce cas, subis les empéchements, les obstacles, les
échecs. Si nous lisions un ouvrage Sur la propension non pas pour savoir ce qui est dit de la
propension, mais pour bien diriger les nétres : un traité Sur le désir et I’aversion pour ne pas
subir d’échec dans nos désirs ni rencontrer les objets de notre aversion ; un traité Sur le devoir
pour garder en mémoire nos rapports avec autrui, et ne jamais agir de facon déraisonnable ni
contrairement a nos devoirs, alors nous ne nous emporterions pas lorsque nous rencontrons des
empéchements dans nos lectures, mais nous serions satisfaits d’accomplir les actes qui
s’accordent avec elles ; nous ne compterions pas comme nous avions 1’habitude de le faire
jusqu’ici « Aujourd’hui j’ai lu tant de lignes, j’ai écrit tant de lignes », mais nous dirions :
« Aujourd’hui j’en ai usé avec mes propensions comme le recommandent les philosophes, je
n’ai pas eu de désir, je n’ai manifesté d’aversion que pour ce qui dépend de mon choix, je n’ai
pas été impressionné par un tel, je n’ai pas été décontenancé par un tel, je me suis exercé a étre
patient, a m’abstenir, a étre secourable. » De cette fagon, nous rendrions grace au dieu pour ce
dont il faut lui rendre grace.*

Ces quelques lignes traitent de la fin pratique que doivent revétir la lecture et
I’écriture. Nous I’avons vu dans les deux chapitres précédents a travers, d’une part, 1’étude de
la fonction propédeutique des exercices spirituels et, d’autre part, ’analyse de deux images
relayant chacune un univers de comparaisons, d’analogies et de métaphores, celle de I’athlete
et celle de I’alimentation, qui expliquent le fonctionnement, 1’utilité et la finalit¢ de ces
exercices. Si le philosophe lit et écrit, ce n’est pas dans le but de lire et d’écrire un certain
nombre de lignes, mais uniquement dans le but d’appliquer dans sa vie de tous les jours ce qu’il
a appris dans les livres. Cependant, nous n’avons pas encore examiné ce que signifie
concrétement cette mise en pratique du point de vue de la doctrine stoicienne.
Pour la qualifier, Epictéte parle dans 1’extrait ci-dessus d’ « usage conforme a la
nature », de « représentations » et de « ce qui ne dépend pas de nous ». Nous ne nous livrerons

pas dans ce chapitre a une étude compleéte et exhaustive de la doctrine stoicienne qui risquerait

L EpICTETE, Entretiens, 1V, 4, 14-18.
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de dépasser le cadre de notre travail. Nous nous attarderons uniquement sur les points qui
permettront d’expliquer la fonction et I’effet de la lecture et de I’écriture sur le plan doctrinal
stoicien. Commengons par analyser un extrait tiré du Manuel d’Epictéte. Il s’agit d’un texte qui

répond aux questions du pourquoi et du comment lire :

Quand quelqu’un est fier d’étre capable de comprendre et d’expliquer Chrysippe, dis-toi a toi-
méme : « Si Chrysippe n’avait pas écrit de maniére obscure, celui-la n’aurait aucune raison de
faire le fier. » Mais moi, qu’est-ce que je veux ? Chercher a connaitre la Nature et a la suivre.
(Eyo 6¢ 1i fovlopat; katopadelv v ebow kol tadtn Enecbat.) Je cherche donc qui peut me
I’expliquer. J’entends dire que ¢’est Chrysippe. Je viens a lui. Mais je ne comprends pas ce qu’il
a écrit. Je cherche donc quelqu’un qui me I’explique. Jusque-1a, il n’y a rien dont on puisse étre
fier. Quand j’ai trouvé celui qui me I’explique, il me reste a faire usage des préceptes qui m’ont
été enseignés. (‘Otav 8¢ ebpm tOV EEnyovpevov, vroeinetar ypficbot Toic TapnyyeAuévolg.)
Voila seulement ce dont on peut étre fier. Mais si ¢ est ’explication elle-méme que j’admire,
que suis-je devenu d’autre, finalement, qu'un grammairien au lieu d’un philosophe, avec la
seule différence que j’explique Chrysippe au lieu d’Homere ? Donc je rougis plutét, lorsque
quelqu'un me demande : « Fais-moi [’exercice d’explication de texte de ['ceuvre de
Chrysippe », si je ne suis pas capable de produire des actions qui soient en ressemblance et
harmonie avec les discours de celui-ci. (Av 6¢ adto 010 10 £€Nyeiobor Bavudom, Ti dALo
YPOUUOTIKOG Gmetedéctny dvii @ulocdéeov, TANY ve o Ott dvti Ounpov Xpvcurmov
gEeyovpevog; paALov odv dtav Ti¢ £l pot 'Emavéyvedi pot 1o Xpvoinmeiov', Epudpid, dtav um
dvvapon dpota T Epya Kol cOUPmVE EMSEKVOEY ToIG AdYoLC.)

L’objectif ultime que doit viser le philosophe stoicien a travers ses lectures est de
« chercher a connaitre la Nature et la suivre ». Or, selon Epictéte, I’interpréte de la Nature par
excellence, ¢’est Chrysippe qui occupe, a ce titre, une place de premier ordre dans les lectures
du philosophe stoicien®. Ainsi, on ne lit pas Chrysippe pour le plaisir de le lire, ni pour se livrer
a des explications subtiles de ses textes. On lit Chrysippe pour comprendre la Nature et agir
conformément a celle-ci en mettant en pratique les préceptes qui sont consignés dans ses ecrits.
On lit Chrysippe pour se transformer, pour transformer sa maniére d’étre et de vivre.

Au sujet de cette mise en application, Epictéte parle de « faire usage des préceptes qui
ont été enseignés ». De méme, dans 1’extrait qui a servi a introduire ce chapitre, il est question
de « faire, dans nos actions, un usage conforme a la nature des représentations qui s’offrent a

nous ». A I’instar de Thomas Bénatouil*, il nous semble que cette notion d’ « usage », qui

2 EpICTETE, Manuel, 49 (nous soulignons).

3 EPICTETE, Entretiens, 1, 17, 15-19.

4 Thomas Bénatouil a largement étudié cette notion dans deux de ses ouvrages desquels nous nous inspirerons
pour tout le développement de ce chapitre : BENATOUIL TH., Faire usage : la pratique du stoicisme, Paris, Vrin,
2007 et BENATOUTL TH., Les Stoiciens I1l. Musonius — Epictéte — Marc Auréle, Paris, Les Belles Lettres, 2009.
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correspond au verbe grec ypficOa, désigne la pratique, a savoir le terrain et 1’objectif de la
philosophie stoicienne, telle que nous 1’avons définie dans les chapitres précédents. Cela
signifie que la pratique de la philosophie stoicienne a lieu a travers 1’usage. Pratiquer la
philosophie stoicienne, c’est faire un certain « bon usage » de certaines choses. Or, nous avons
vu dans le chapitre premier que la pratique de la philosophie en tant qu’art de vivre se réalise
par I’exercice spirituel de la lecture couplée a I’écriture. C’est donc ce que nécessite faire un
certain « bon usage » de certaines choses.

« Faire usage » demande un objet et un sujet. Il nous semble que la lecture, en tant que
processus d’apprentissage, releve de la dimension objective de 1’usage. Il est en effet question
d’en user, de la pratiquer d’une certaine mani¢re, de manicre a prendre connaissance des
principes, dogmes et doctrines stoiciens. L’écriture quant a elle, en tant que processus
d’assimilation, reléve de la dimension subjective de I’usage car elle permet d’user de ce qui a
été appris. Il s’agit d’un usage pratique qui reléve de la transformation de la manicre d’étre et
de vivre.

Nous retrouvons ces deux rapports de la lecture et de 1’écriture a 1’usage dans un
5

entretien d’Epictéte intitulé De [’exercice

Il ne faut pas que nos exercices consistent en pratiques contraires a la nature et actions
extravagantes, car dans ce cas, nous qui prétendons philosopher, nous ne nous distinguerons pas
des faiseurs de tours. Il est assurément difficile de marcher sur une corde tendue, et non
seulement difficile mais dangereux. Est-ce une raison pour que nous devions nous aussi nous
entrainer a marcher sur une corde, a redresser un palmier ou a embrasser des statues ?
Nullement. Il n’est pas vrai que toute difficulté et tout danger conviennent a I’exercice : ce qu’il
faut, c’est accomplir les efforts qui servent notre but. Et quel est le but proposé a nos efforts ?
Vivre sans rencontrer d’empéchement dans nos désirs, ni tomber sur ce que nous cherchons a
gviter. C’est-a-dire ? Ne pas échouer dans nos désirs, ni tomber sur ce que nous cherchons a
eviter. C’est a cela donc que doit tendre [’exercice. (Opéfel kol €kKAMOEL AKOAVTMG
avaotpépectal. Tobto 8¢ Ti £oTIv, UNTE OPEYOUEVOV ATOTVYYAVEY UNT EKKAIVOVTO TEPUTITTELY.
I[Ipog todto ovv Kai Thv doknoty pémety S&i.) Car puisqu’il n’est pas possible, si I’on ne s astreint
pas a un exercice intense et continu, de ne pas échouer dans ses désirs et de ne pas tomber sur
ce qu’on cherche a éviter, sache que, si tu laisses 1’exercice s’orienter vers 1’extérieur, c’est-a-
dire vers les choses soustraites a notre choix, tu n’auras pas satisfaction pour tes désirs, et ne
seras pas a I’abri de tomber sur ce que tu cherches a éviter. Comme ’habitude se manifeste a
nous avec une grande force quand nous sommes habitués a éprouver désir et aversion
uniquement envers les objets extérieurs, il faut opposer a cette habitude 1’habitude contraire, et
opposer 1’exercice a la grande instabilité¢ des représentations. [...] Apres le désir et [’aversion,
le deuxieme domaine est celui qui concerne les propensions et les rejets. (Meta thv 6pe&v Kol
v kKMo 6e0TEPOG TOTOG O TTEPL TNV OpUNV Kol dpoppunv.) Le but visé ici est d’obéir a la
raison, de ne pas contrevenir a ce qu’exigent le temps et le lieu, et de ne braver aucune autre

5 EpPICTETE, Entretiens, 111, 12.
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convenance de ce genre. Le troisieme domaine a pour objet les assentiments et concerne les
objets persuasifs et entrainants. (Tpitog 0 mepi tag cvykatabéoels, 6 mpog T0 mbava Kod
éAxvotikd.) De méme que Socrate disait qu’on ne doit pas vivre sans soumettre son genre de
vie a I’examen, de méme il ne faut pas accepter une représentation sans examen, mais il faut
dire : « Attends, laisse-moi voir qui tu es et d’ou tu viens », a la maniére dont les gardes de nuit
demandent : « Montre-moi tes papiers. » « Possédes-tu la marque de reconnaissance donnée par
la nature, marque que doit posséder une représentation pour étre acceptée ? »°
Epictéte divise 1’éducation philosophique en trois disciplines, en trois domaines
d’exercices ayant chacun un but propre. Le premier domaine d’exercices est celui qui se
rapporte aux désirs et aux aversions, et son but est que 1I’on ne manque pas 1’objet de son désir
ni ne tombe sur ce que I’on cherche a éviter. Le deuxieme, qui concerne les propensions et les
rejets, que 1’on peut résumer aux devoirs, a pour fin d’agir avec ordre, raisonnablement et sans
négligence. Le troisiéme domaine, qui prévient I’erreur et les jugements hasardeux, touche a la
question de 1’assentiment’. Thomas Bénatouil associe chacun de ces domaines d’exercices a
I’usage d’un certain type de choses : le désir et les aversions correspondent a la maitrise de
I’usage des choses et des événements, les propensions et les rejets découlent des principes de
’usage d’autrui, et I’assentiment dépend de 1’usage des représentations®. Pour le dire d’emblée,
il nous semble que le premier domaine d’exercices renvoie a 1’usage objectif de la lecture,
tandis que le troisieme domaine d’exercices renvoie a 1’usage subjectif de 1’écriture. L’étude

9

de ces domaines d’exercices” nous permettra d’en apprendre davantage sur le statut de la lecture

en tant qu’objet et sur celui de 1’écriture en tant que sujet de [’usage.
Lecture d’usage . dimension objective

Le premier domaine, celui des désirs et des aversions, c¢’est-a-dire 1’usage des choses et
des événements, est le plus essentiel. Epictéte le dit, c’est vers celui-Ci que doit tendre tout
I’exercice philosophique :

De ces themes, le plus important et le plus urgent est celui qui concerne les passions ; car la
passion n’a pas d’autre cause que le fait de manquer ’objet de son désir ou de tomber sur ce
que I’on cherche a éviter. (Tovtov KupidTOTOG KO pdMoTa Eneiyv €0ty O Tepi Ta TN mAHoC
yap GAA®G oV yiveton €l un 0péEems amotuyyavovons 1 Ekkiicews mepumimtovongc.) Clest ici
que s’introduisent les troubles, les désordres, le malheur, la malchance, et encore I’affliction,

8 EpICTETE, Entretiens, 111, 12, 1-6 ; 13-15 (nous soulignons).

7 EPICTETE, Entretiens, 111, 2, 1-2.

8 BENATOUIL (2009), p. 28-29.

° Nous mettons de coté le deuxiéme théme qui a trait aux devoirs en régulant nos propensions et nos répulsions a
travers 1’usage d’autrui. Pour de plus amples informations a ce sujet, voir BENATOUIL (2009), p. 63-96.
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les lamentations, la malveillance, ¢’est ici que naissent envie et jalousie, toutes passions qui font
que nous sommes incapables d’écouter la raison.*

Ce premier domaine est en réalité une application de la regle de vie fondamentale de
distinction entre ce qui dépend de nous et ce qui ne dépend pas de nous. Cette distinction est
une définition. Les choses qui dépendent de nous sont les choses qui dépendent par nature de
nous, c’est-a-dire toujours et entiérement, a savoir les facultés de notre esprit (nos jugements
de valeur, nos impulsions a agir, nos désir, nos aversion). Les choses qui ne dépendent pas de
nous sont toutes les autres choses parce qu’il arrive qu’elles échappent a notre contrdle (nos
possessions, notre corps, les opinions que les autres ont de nous, les magistratures)*!. Or, nous
sommes habitués a éprouver du désir et de ’aversion uniquement envers les objets extérieurs
qui ne dépendent pas de nous. Pour remédier a cela, Epictéte préconise d’opposer cette habitude
a I’habitude contraire, ¢’est-a-dire de ne se soucier que de ce qui dépend de nous, que de ce que

nous pouvons par nature contrdler. C’est ici qu’intervient la notion d’usage :

Car pour ce qui est important, personne ne peut ni m’empécher ni me contraindre. Si je suis

empéché ou contraint, ¢’est qu’il s’agit de choses qu’il ne dépend pas de moi d’obtenir, qui

échappent a I’alternative du bien et du mal, mais dont 1’usage, bon ou mauvais, dépend de moi.

("Omov k®AVTOG Kol AvayKOoTOG i, EKivaV 1) pev TedEIG oVK £’ Epol 008’ dyadov | Kakov, 1

YPTO1G 8°H KoKOV 7 dyafov, AN’ Em’spol. )t

Les objets extérieurs, qui ne dépendent pas de nous, ne sont ni bons ni mauvais par
nature, ils sont indifférents. En revanche, 1’usage que 1’on fait de ces objets extérieurs dépend
de nous et celui-ci peut &tre bon ou mauvais, ce qui nous fait bien ou mal agir. Epictéte résume
ceci de maniére simple et concréte : « Les matiéres sont indifférentes, leur usage n’est pas
indifférent.’® » En d’autres termes, il faut étre indifférent aux objets tout en s’efforgant d’en

faire un bon usage.’* Ainsi, la lecture en elle-méme est indifférente, elle ne posséde pas de

valeur intrinséque. Ce qui n’est pas indifférent, ce qui compte, c’est 1’'usage que 1’on en fait :

A quoi cela te servira-t-il ? Ne sais-tu pas que le livre ne vaut en tout que cing deniers ? Celui
qui I’explique, crois-tu qu’il vaille plus de cing deniers ? (Kai i 6ot d@ehog; ok 01dag dt1 HAoV
10 BpMov mévte dnvapiov Eotiv; 6 obv dEnyoduevog adtod dokel dtt mheiovog GEOC doTv §
névte dnvopiov;)’

10 EpicTETE, Entretiens, 111, 2, 3 (nous soulignons).
W EpicTETE, Manuel, 1, 1.

12 EpICTETE, Entretiens, 11, 5, 8 (nous soulignons).
13 EpICTETE, Entretiens, 11, 5, 1.

14 BENATOUIL (2009), p. 34.

15 EpICTETE, Entretiens, I, 4, 16 (nous soulignons).
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Lire pour lire, lire pour étre capable d’expliquer un livre ne vaut rien en soi. Ce qui

compte, c’est lire pour connaitre, pour apprendre :

En effet, si nous avons besoin de Chrysippe, ce n’est pas pour lui-méme, c’est pour prendre
clairement conscience de la nature. (03¢ yap Xpuoinmov ypeiov Eyopev St avTéV, GAL Vol
TopoKolovONcmuEY TH vosL. )

L’usage de la lecture en tant qu’objet consiste donc en une démarche de connaissance,
d’apprentissage. Concrétement, cela implique de lire quotidiennement, de favoriser un certain
type de livres et de préférer une lecture qualitative a une lecture quantitative. Nous ne nous
attarderons pas ici sur ces implications que nous avons déja passées en revue dans le chapitre
précédent a travers les analyses de 1’image de 1’athléte chez Epictéte et surtout & travers la

métaphore alimentaire chez Séneque.

Usage de ’écriture : dimension subjective

Tandis que le premier theme consiste essentiellement a admettre la possibilité du bon
usage des indifférents, choses ou personnes, le troisiéme théme, qui concerne 1’assentiment. 11
s’apparente en quelque sorte a la mise en pratique de ce « bon usage » a travers 1’utilisation des

représentations :

Le troisieme appartient a ceux qui sont déja en train de progresser, et il a pour objet de leur
assurer la sécurité dans les domaines que je viens de mentionner, pour éviter qu’une
représentation qui n’aurait pas été examinée ne s’impose a eux a leur insu, méme dans leur
sommeil, méme quand ils sont un peu ivres ou plongés dans la mélancolie. (Tpitog €otiv 6 110N
101G TPOKOTTOVGY EMPAAA®V, O TEPL TNV ADTAV TOOVTOV AGPAAEIRY, Tvo und’ &V DIvoig Adon Tic
aveéétootog maperbodco poviacio pnd’ev oivdset pmde pekoyyohdvrog.)'’

Une représentation (1 avtocia) est une impression de 1’ame qui montre a la fois elle-
méme et ce qui I’a produite, qui manifeste a la partie directrice de 1’ame (t0 fygpuovikov) les
choses extérieures qui affectent nos organes sensoriels, mais aussi des objets non-sensibles*®.
Cette représentation, la partie directrice de 1’ame peut lui donner ou pas son assentiment (1
ovykatdOesic) ¢ est-a-dire I’admettre comme vraie ou la rejeter comme fausse®®. Par ailleurs,

lorsque 1’assentiment est donné a une représentation « impulsive », ¢’est-a-dire présentant un

objet comme approprié ou non et suggérant une action convenable (kabex6v) & son égard, se

16 EpICTETE, Entretiens, I, 17, 18 (nous soulignons).
17 EpICTETE, Entretiens, 111, 2, 5 (nous soulignons).
18 BENATOUIL (2009), p. 223.
19 BENATOUIL (2009), p. 218.
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produit dans I’Ame une impulsion (¥ 6pun) entrainant immédiatement une action?. Ainsi se
retrouve réduit tout le domaine de la pratique, de [’éthique stoicienne a celui des

représentations, des jugements que 1’on se fait des choses :

Il est nécessaire que tout un chacun fasse usage de chaque chose en fonction de la conception
qu’il s’en fait. (Eme1dn toivov dvaykn mdvl’ovivodv obtmg ekdotm ypiicBat g Gv mepl avtod
vmoAdpn.)*

Puisque toutes nos actions et nos réactions a 1’égard d’une situation dépendent de la

représentation que nous portons sur elle, la voie semble simple pour réformer notre conduite :

travailler sur nos représentations. Voici ce que dit Marc Auréle :

Tout est jJugement et cela dépend de toi. Donc supprime le jugement quand tu le veux, et, comme

pour le navire qui a doublé le cap, c’est le calme, I’immobilité totale, le golfe sans vague. ('Ot

mévto VOIS Kai ot &mi 6ol. Apov obv dte Bélelc THY VIOANYIY Kol HOTEP KAYOVTL TRV

Gicpav yanvn, oBatepd mévto Kol KOATOG Akdumy.)??

Pour parvenir a comprendre toute la portée de ces deux phrases au contenu elliptique et
concentré, il faut se tourner vers la théorie stoicienne des passions. Pour les stoiciens, les
représentations sont a 1’origine des passions qui, en tant qu’éléments perturbateurs et troublants
de I’ame, sont les principales entraves au bonheur. Ainsi, 1’éthique stoicienne consiste a se
libérer des passions pour atteindre 1’apathie qui garantit la tranquillité de I’ame et donc le
bonheur.

Une passion est un mouvement de 1’ame irrationnel et contraire a la Nature. Une passion
s’oppose en effet a la raison, principe immanent qui nous anime mais qui anime aussi le monde.
Par conséquent, si la passion s’oppose a la raison, elle s’oppose également a la Nature. Par
ailleurs, ce mouvement irrationnel et contraire a la Nature qu’est la passion résulte d’un mauvais
usage de la partie directrice de I’ame qui donne son assentiment a une fausse représentation
d’un objet rencontré. Ainsi donc, pour se débarrasser d’une passion, il faut changer la

représentation qui est a I’origine de cette passion :

Mais toi tu es sans ressort, et difficile a contenter : si tu es seul, tu parles d’isolement ; Si tu vis
avec les hommes, tu les traites d’individus insidieux, de brigands, tu adresses des reproches
méme a tes parents, a tes enfants, a tes fréres et a tes voisins. Quand tu es seul, tu devrais plutdt
appeler cette solitude tranquillité et liberté, et te jurer semblable aux dieux ; si tu te trouves au
milieu de beaucoup de monde, tu ne devrais pas parler de foule, de vacarme, d’écceurement,
mais de réjouissance, de féte solennelle, et ainsi tout accueillir avec contentement. ("Edet 8¢
povov pévovta ovyioy Kadelv ovto kai Ehevbepiov kai Spotov toig Oeoig Nyeicbat adTov, peta

20 BENATOUIL (2009), p. 219.
21 EpICTETE, Entretiens, |, 3, 4 (nous soulignons).
22 MARC AURELE, Pensées, XlI, 22 (nous soulignons).
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TOAAGDV 0°dvta U Oyhov KoAelv unog 66pvPov und’dndiov, GAA’ €optiv Kol moviyvpy Kol
obtmg Thvta svapictmg déxecbor.)?

Dans cet extrait, Epictéte recommande un remplacement des « mauvaises » opinions qui

tourmentent I’ame par d’autres « bonnes » qui offrent une vision plus positive du monde. Les

deux phrases de Marc Aurele ci-dessus sont de la méme veine. Il ne tient qu’a nous de nous

débarrasser d’une fausse représentation dont 1’assentiment a conduit a une passion puisque

toute représentation dépend de nous. L’image du navire qui a doublé le cap et se retrouve en

mer calme représente le philosophe qui a réussi a supprimer une fausse représentation et se

retrouve exempt de passion.

intellec

Cependant, ce travail sur les représentations n’est pas une affaire purement théorique ou

tuelle®*. 11 s’agit d’un travail de fagonnement qu’Epictéte appelle « usage correct des

représentations » :

raison :

faire la

En conséquence, il faut d’abord que tu purifies ton principe directeur et te fixes le programme
suivant : « Désormais ma pensée est pour moi la matiére a ouvrer, comme le bois pour le
charpentier, comme le cuir pour le cordonnier ; mon travail, c’est 1’'usage correct des
représentations. » (‘NOv éuoi DAn €otiv 1) £un diavola, O¢ T@ téktovi T EOA, B¢ TM OKLTEL TA
déppota- Epyov 8’0pon ypiicic Tdv paviacidy.’)*

Quel est donc cet usage ? L’évaluation et la discrimination des représentations par la

C’est pourquoi la tiche du philosophe, la premicre et principale, est d’évaluer ces
représentations, de les distinguer, de n’en accepter aucune qui n’ait été évaluée. (A To0TO
gpyov 10D @1AocOPOoL TO péytotov Kol mpdTov dokiudley Thg eaviaciog kol dwakpivey kol
imdepioy adoxipactov Tpospépecdar.)?

Evaluer et distinguer une représentation que nous nous faisons d’un objet consiste a

différence entre 1’objet lui-méme et I’objet tel qu’il nous apparait. En d’autres termes,

il faut distinguer le phénomeéne (10 mpdrypa), ce qui ne dépend pas nous, du jugement (o doyua),

ce qui dépend de nous :

Quelqu’un se baigne rapidement ; ne dis pas: « Il se baigne mal », mais: « Il se baigne
rapidement. » Quelqu’un boit beaucoup de vin, ne dis pas : « Il boit mal », mais : « Il boit
beaucoup de vin. » Car, avant de savoir le jugement qui détermine son action, comment peux-
tu savoir qu’il agit mal ? De cette maniere, il ne t’arrivera pas d’avoir une représentation
adéquate de certaines choses, tout en donnant pourtant ton assentiment a d’autres tout a fait
différentes, dont tu n’as pas une représentation adéquate. (ITpiv §| yap doyvdvar to 30y,

23 EpICTETE, Entretiens, 1, 12, 20-21 (nous soulignons).
24 BENATOUIL (2009), p. 105.

25 EpICTETE, Entretiens, 111, 22, 19-20 (nous soulignons).
2 EpiCTETE, Entretiens, 1, 20, 7 (nous soulignons).
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A travers ces quelques lignes, nous comprenons que nous ne devons donc pas critiquer
nos représentations, mais bien maitriser la maniére dont nous y réagissons et les interprétons,
c’est-a-dire notre assentiment et nos opinions®. C’est pourquoi parmi les trois thémes
d’exercices nécessaires au philosophe, aucun ne concerne les représentations en elles-mémes
et le troisiéme est consacré a I’assentiment. Pour manipuler de manicre critique les
représentations, pour les examiner, les trier et les corriger, il existe dans la philosophie
stoicienne un ensemble de procédés et d’exercices classés en fonction des trois parties de la
philosophie : éthique, logique et physique.

Les techniques éthiques consistent a appliquer la distinction éthique fondamentale entre

ce qui depend de nous et ce qui ne dépend pas de nous :

Exerce-toi donc a ajouter d’emblée a toute représentation pénible : « Tu n’es qu’une pure
représentation et tu n’es en aucune maniére ce que tu représentes. » (EvOOG ovv méon eavracio
tpayeio peréta Emhéyey 81t 'pavracio €1, koi o0 maviog T© eawvopevov.') Ensuite examine
cette représentation et éprouve-la a 1’aide des régles qui sont a ta disposition, premiérement et
surtout a 1’aide de celle-ci : faut-il la ranger dans les choses qui dépendent de nous ou dans les
choses qui ne dépendent pas de nous ? Et si elle fait partie des choses qui ne dépendent pas de
nous, que te soit présent a I’esprit que cela ne te concerne pas.?®

Une fois une représentation décelée, il convient de la soumettre a la regle de vie
fondamentale qui distingue les objets qui dépendent de nous des objets qui ne dépendent pas de
nous. Selon la catégorie a laquelle appartient I’objet, nous agissons ou pas. Cette régle, qui
permet de trier nos représentations et leurs objets et de décider de notre réaction a leur égard®’,
n’est pas toujours facile a appliquer. Certaines représentations nous entrainent du fait de leur
intensité qui suscite parfois en nous une émotion spontanée®!. Il est néanmoins possible et
nécessaire de ne pas se laisser entrainer en retardant notre action volontaire pour prendre de la

distance et refuser notre assentiment :

Si tu lui opposes les pensées suivantes, tu vaincras ta représentation, au lieu d’étre entrainé par
elle. Tout d’abord, ne te laisse pas saisir par sa vivacité, mais dis : « Attends un peu, 6 ma
représentation, laisse que je voie ce que tu es et quel est ton objet, laisse-moi t’évaluer. »
Ensuite, ne lui permets pas de se développer et de déployer la série de ses tableaux, sinon elle
te posséde et te conduit ou elle veut. (To mpdtov 6’0no g 6EHTNTOC Ui cVVapPTOcHT|C, GAL’

27 EpICTETE, Manuel, 45 (nous soulignons).

28 BENATOUIL (2009), p. 108-109.

29 EpicTETE, Manuel, 1, 5 (nous soulignons). Voir aussi EPICTETE, Entretiens, 111, 8.
30 EpICTETE, Entretiens, 111, 3, 14-19.

31 BENATOUIL (2009), p. 112.
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Pour toute représentation, et plus particulierement pour celles qui suscitent une émotion
vive, il faut procéder a une évaluation qui consiste a distinguer 1’objet de I’opinion pour se
rappeler que ce n’est pas 1’objet lui-méme mais 1’opinion sur 1’objet qui nous trouble.
L’opposition a une représentation contraire, 1’insertion de la représentation dans un temps
allongé et surtout la préparation a résister aux représentations intenses en méditant chaque jour
sur les objets, sont autant d’autres techniques éthiques de travail sur les représentations.

De maniére générale, on constate que tous ces procédés ne font que répéter, rappeler la
regle selon laquelle il ne faut pas se soucier des choses qui ne dépendent pas de nous, en y
ajoutant parfois un conseil pour y parvenir plus facilement. L’aspect répétitif, voire
tautologique de cette regle résulte non seulement de la difficulté fréquente a mettre en pratique
ce qui a été appris mais aussi de son usage dialectique®. A travers cette régle, il s’agit en effet
de mettre en évidence, de maniere implicite ou explicite, les erreurs et contradictions logiques
dans nos opinions afin de les abandonner au profit de jugements cohérents. Ainsi, les techniques

dialectiques consistent en I’énumération des conséquences nécessaires a nos actions :

Si tu vas te baigner, représente-toi ce qui arrive dans un établissement de bain : les gens qui

t’aspergent d’eau, qui te bousculent, t’injurient, te volent. (Edv Aovoduevog dming, npofaiie

ceaT® TA ywvoueva €v Bolovelm, TOUC ATOPPOIvVOVING, TOVG TOVG EVGEIOUEVOVG, TOVC

Lodopodvoc, Todg kAémtovrag. )

Cette technique d’anticipation permet de se préparer a ce qui va arriver : Si nous voulons
nous baigner, alors il ne faut pas craindre d’étre bousculé, injurié et volé. Elle permet aussi de
vérifier que notre impulsion est en adéquation avec le cours des choses : si nous voulons nous
baigner mais que nous ne voulons pas étre bousculés, injuriés, volés, alors il ne faut pas se
rendre dans un établissement de bain. La dialectique consiste également en des procédés de
comparaison et de généralisation pour mettre en lumiére 1’incohérence de certaines réactions
ainsi qu’en I’utilisation de termes propres pour décrire un objet de la maniére la plus neutre
possible.

Les techniques physiques permettent d’objectiver les représentations a travers deux

procédés : la dissolution des choses et de leurs attraits en éléments ou aspects de piétre valeur

32 EpICTETE, Entretiens, 11, 18, 24 (nous soulignons).
%3 BENATOUIL (2009), p. 113.
34 EpICTETE, Manuel, 4 (nous soulignons).

76



et la contextualisation des choses dans un cadre plus large. Le but de ces deux techniques est
de nous faire adopter le point de vue de la Nature, source unique et rationnelle de tout ce qui
existe, afin de simultanément relativiser et justifier I’existence de chaque objet, qui finalement

n’est qu’une partie du monde® :

Tout ce qui est matériel s’évanouit en un instant dans la substance universelle ; toute cause

rentre en un instant dans la substance universelle ; tout souvenir s’ensevelit en un instant dans

I’éternité. (ITav 10 Evolov évapaviletar Tdyiota Tf) TOV OA®V 00G1Q Koi TV aiTlov €5 TOV TV

dA@V AOYOV TaoTO AvodapuBaveTal Kol TavTdg Lvipm Téyota ykataydvvotal Td aidvt.)®

Ces techniques éthiques, dialectiques et physiques, bien qu’elles soient différentes, et
méme opposées a certains €gards, convergent vers un méme objectif d’acces authentique aux
choses dans le but de corriger nos habitudes et nos opinions défectueuses. Elles forment ainsi
une véritable méthode qui permet de guérir I’ame de ses erreurs et de ses passions, mais aussi
de forger en elle de bonnes habitudes en réveillant ou méme en créant continuellement des
représentations qui sont en adéquation avec la Nature®'.

Cette méthode d’examen des représentations consiste donc a mettre en lumiere des
fausses représentations et a remplacer celles-ci par d’autres correctes et conformes. Ces
derniéres sont assurées, du point de vue de la pratique de la philosophie stoicienne, par 1’usage
de I’écriture en tant que sujet qui consiste en I’assimilation des principes, des dogmes et des

doctrines.
Usage de la lecture couplée a I’écriture

Nous venons de voir le rapport qu’entretiennent respectivement la lecture et 1’écriture
avec l’usage. Or, nous savons que c’est ensemble, couplée I'une a I’autre, qu’elles sont
effectives en formant un exercice spirituel a part entiére. Il nous semble pertinent de terminer
ce chapitre en examinant 1’'usage global qu’il convient de faire de la lecture couplée a 1’écriture.

Pour comprendre en quoi consiste cet usage, il faut faire appel a la théorie des lieux d’Epictéte :

Le lieu qui est le premier et le plus nécessaire en philosophie est celui de I’application des
principes (O mpdtog kol AvoykotdToTog TOMOG £0TIV €V OL0c0PiQ O THG YPHoE®S TOV
doyudtwv), par exemple, le lieu : ne pas mentir. Le deuxieme est celui des démonstrations (O
devtepog 0 TV amodeiemv), par exemple : pourquoi ne faut-il pas mentir ? Le troisieme est
celui qui confirme et analyse les deux premiers (Tpitoc 6 avtdv TobvTEV BefoumTiKog Kai
dapBpwtikodg), par exemple, pourquoi ceci est une démonstration ? Qu’est-ce qu’une

35 BENATOUIL (2009), p. 119. C’est ce que nous avons appellé la « conscience cosmique ».
% MARC AURELE, Pensées, VI, 10.
37 BENATOUIL (2009), p. 120-122.
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démonstration, une conséquence logique, une contradiction, qu’est-ce que le vrai, qu’est-ce que
le faux ? Ainsi le troisiéme lieu est nécessaire a cause du deuxieme et le deuxiéme & cause du
premier. Mais ce qui est le plus nécessaire, et sur lequel il faut se reposer, c’est le premier.
Pourtant nous faisons tout le contraire. Nous passons tout notre temps dans le troisiéme et ¢’est
a lui que va tout notre zéle, et nous ne nous soucions pas du tout du premier. (O 8¢
avaykaldtatog kol 6mov dvamavecsbor Ogl, 6 mpdToc. Huels 8¢ Eumaiy mooduev: &v yap 1@
Tpit 10T Satpifopey Kol el EKETVOV €TV MUV 1) TAGH GTOVOT|, TOD OE TPAOTOL TAVTEARDC

aperodpev.) Voila donc la raison pour laquelle nous mentons, mais comment 1’on démontre

qu’il ne faut pas mentir, voila ce que nous avons a présent a 1’esprit.*®

Epictéte distingue trois lieux qui correspondent a trois fagons de pratiquer la
philosophie. Il ne s’agit pas de trois domaines dans lesquels philosopher ni de trois objets a
cultiver a travers la philosophie (contrairement a la triade désir-devoir-jugement). Il s’agit de
trois niveaux de 1’activité philosophique : I’application des principes, la démonstration des
principes et I’explication de la démonstration des principes. Dans ce texte, Epictéte dénonce le
fait que, bien que le premier niveau, celui de la mise en pratique, de 1’usage, soit le plus
nécessaire et confere aux deux autres leur nécessité, nous avons tendance a privilégier ces
derniers, la ratiocination philosophique et 1’explication brillante. Il invite donc a passer au
premier niveau, celui de la mise en application, c¢’est-a-dire 1’usage.

Si nous transposons cette théorie a la lecture et a I’écriture, cela signifie qu’il faut quitter
la démonstration des theses et I’explication des textes, pour attaquer leur mise en ceuvre dans
la vie concréte. Il est évident que la pratique se subordonne aux deux autres, dans la mesure ou
elle requiert la connaissance et la démonstration pour avancer. Mais il ne faut pas oublier
qu’inversement la connaissance et la démonstration n’ont d’utilité¢ qu’en vue de la pratique. Par
conséquent, faire usage, et méme faire bon usage, de la lecture en la concevant dans la
perspective d’un exercice spirituel, implique de modifier son rapport au texte et de faire en sorte

que les contenus se transforment en actes :

Elle est grande, I’injustice des hommes instruits ! Est-ce donc cela que tu as appris ici ? Ne
veux-tu pas abandonner a d’autres les petits raisonnements que 1’on fait la-dessus, a ces petits
hommes vite fatigués, pour leur permettre, assis dans leur coin, de toucher leurs petits salaires,
ou de grogner que personne ne leur donne rien ? Mais toi, ne veux-tu pas publiquement faire
usage de ce que tu as appris ? Ce ne sont pas, en effet, les petits raisonnements qui manquent
aujourd ’hui : les livres des Stoiciens en sont pleins. Quest-ce donc qui manque ? L homme qui
en fera usage, qui temoignera dans les faits en faveur de ces raisonnements. (X0 8¢ ypficOot
napeldav oig Euadeg; o yap Loydptd £6tt To Aeimovta vV, GAAY YEpeL To PiAia TV Ztoucdv
Loyopiov. Ti odv 10 AoV £o6Ttv; O ¥pNGOUEVOCS, 6 EPY® HapTLpNcmVY Toig Adyoic.)*

38 EPICTETE, Manuel, 52 (nous soulignons).
39 EpICTETE, Entretiens, |, 29, 54-57 (nous soulignons).
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Epictéte dénonce encore cette tendance a privilégier les « petits raisonnements », ¢’est-
a-dire les démonstrations et les explications, dont les livres sont remplis, et encourage a en faire
usage, c’est-a-dire les appliquer concrétement dans la vie. Par ailleurs, il se moque de ceux qui
se contentent des deux premiers niveaux de I’activité philosophique en les présentant comme
des philosophes fainéants et superficiels, qui pratiquent la philosophie en surface en n’allant
pas au bout du processus philosophique et qui la reléguent donc au rang d’ornement, de faire-
valoir, comme un salaire. Ce qui doit changer par rapport a une culture ornementale, ce n’est
pas tant le contenu du savoir — par exemple, il ne faut pas s’intéresser plus aux choses humaines
qu’aux choses naturelles, aux proches plus qu’aux lointaines — que la fagon d’envisager ces
connaissances : non en elles-mémes ou pour briller en société, mais en relation avec soi, de
facon a ce qu’elles modifient ce que nous sommes.

Tel est donc 1'usage qu’il convient de faire de la lecture et de I’écriture : produire une
transformation de I’individu, au sens ou son comportement, ses actions, ses décisions doivent
intégrer les regles, les théses et les arguments qu’il apprend a travers I’usage objectif de la
lecture et assimilent a travers 1’usage subjectif de 1’écriture. Pour ce faire, il faut mettre la

ratiocination philosophique et I’explication brillante au service de la pratique.
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Conclusion

Dans cette premiére partie théorique, nous avons voulu démontrer la conception
stoicienne de la lecture et de 1’écriture en tant que pratiques philosophiques a finalité éthique.
Nous sommes partis d’un extrait tiré d’un entretien d’Epictéte intitulé Du progreés, dans lequel
sont mises en avant la fonction propédeutique et la mise en pratique de la lecture et de 1’écriture.
En suivant la trame de cet extrait, nous avons pu répondre de maniére précise aux questions de
la définition, de 1’utilité et du fonctionnement de ces deux pratiques aussi bien sur le plan
concret de la vie que sur le sur plan doctrinal stoicien.

Nous avons d’abord replacé la lecture et 1’écriture au coeur du processus, du systeéme
des exercices spirituels auquel doit se livrer quotidiennement tout philosophe pour opérer la
transformation, la conversion qu’exige la philosophie en tant que mode de vie, art de vivre,
manicre d’étre. En lisant et écrivant ce qu’il a lu, puis en relisant ce qu’il a écrit pour le
mémoriser et le mediter, le philosophe se constitue un noyau de principes et de dogmes
systématique, trés concentré, a forte efficacité psychique et suffisamment maniable pour I’avoir
toujours sous la main. Ce noyau théorique permet, dans une situation de vie concrete, de se
replacer instantanément dans la disposition fondamentale dans laquelle on doit vivre, celle de
la sagesse. C’est ce que nous avons appelé la fonction propédeutique de la lecture et de I’écriture
qui sont une préparation a la vie.

Nous avons vu que la lecture et I’écriture forment un couple de pratiques indissociables,
un exercice spirituel a part entiere qui constitue la base, le point de départ de tout
I’enseignement doctrinal stoicien et de la vie philosophique stoicienne. A travers ses lectures,
le philosophe recherche et apprend un certain nombre de connaissances et de doctrines sur le
monde, sur ’homme et sur la vie. Pour les maitriser et les assimiler, il doit se livrer a un travail
d’écriture dans lequel il médite et mémorise celles-ci en les rédigeant sous la forme de principes,
de dogmes, de régles et d’exemples. Cette maitrise et cette assimilation par 1’écriture sont telles
que les principes, dogmes, régles, exemples operent une transformation sur le philosophe. C’est
ce que nous avons appelé, en reprenant le terme de Michel Foucault, la fonction éthopoiéthique
de la lecture et de I’écriture qui sont des opérateurs de la théorie en pratique, de la vérité en
noog et qui, a ce titre, réalisent 1’essence méme de la philosophie en tant que maniére d’étre et
de vivre.

Nous avons ensuite étudié la fagon dont cette conception particuliére de la philosophie

et des exercices spirituels est enseignée et expliquée par les philosophes stoiciens. Nous nous
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sommes attardée sur le procédé stylistique de la comparaison que nous avons analysé en tant
que contenu idéologique et en tant que processus persuasif et pédagogique. Dans ses Entretiens,
Epictéte utilise de maniére récurrente I’image de 1’athléte autour de laquelle il crée toute une
série d’analogies et de parallélismes pour expliquer a ses disciples le fonctionnement et le but
des exercices spirituels. Dans ses Lettres, Sénéque a fréeqguemment recours a la métaphore
alimentaire pour faire comprendre a son ami Lucilius pourquoi et comment il faut lire et écrire.
A travers ces deux univers de comparaisons, les aspects principaux de la lecture et de I’écriture
en tant qu’exercices spirituels sont envisagés avec plus ou moins d’insistance et de nuance :
pratique quotidienne, transformation de soi, action conforme a un modéle de vie, capacité a
surmonter les difficultés.

Par ailleurs, nous avons étudié, a travers I’analyse de deux entretiens d’Epictéte et une
lettre de Séneque, 1’impact du processus comparatif sur le philosophe. D’une part, il permet
d’attirer 1’attention et la réflexion en I’accrochant a quelque chose de familier, de concret, en
I’occurrence ici la figure de I’athléte ou I’alimentation, pour ensuite ’emmener vers des
considérations de plus en plus théoriques, abstraites. D’autre part, il rend le discours
philosophique systématique au sens ou il fournit au philosophe une image simple, facile a
retenir derriére laquelle se cache tout un édifice spéculatif qu’il peut reconstruire a partir de
celle-ci. En ce sens, la comparaison est une forme d’écriture qui opére formellement la fonction
éthopoiéethique des exercices spirituels et qui fait du discours philosophique un exercice
spirituel a part entiere.

Nous avons enfin examiné ce qu’implique la pratique de la lecture et de 1’écriture sur le
plan doctrinal stoicien. C’est dans la notion d” « usage » que nous avons trouveé nos réponses.
Dans le stoicisme, en effet, tout est question d’usage. Ainsi il convient de faire bon usage de la
lecture et de 1’écriture, séparées et couplées. L usage de la lecture consiste a apprendre, celui
de I’écriture a assimiler et celui de la lecture couplée a I’écriture a dépasser les niveaux de la
démonstration des théses et de I’explication des textes pour passer a celui de la mise en
application. On lit et on écrit non pas pour thésauriser et spéculer sur le contenu de certains
textes, mais pour transformer ce contenu en actes.

Par ailleurs, nous avons vu que la lecture et I’écriture, en tant qu’exercices spirituels,
sont au cceur de 1’éthique stoicienne qui consiste essenticllement en 1’usage correct des
représentations. User correctement d’une représentation signifie : d’abord, lui appliquer la régle
de vie fondamentale, a savoir distinguer au sein de celle-ci ce qui dépend de nous, le jugement

que 1’on pose dessus, de ce qui ne dépend pas de nous, 1’objet, le phénomeéne en lui-méme ;
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ensuite, agir sur ce qui dépend de nous, sur notre jugement, pour le rendre conforme a la nature
de I’objet, du phénoméne ; enfin, donner notre assentiment a ce jugement correct et poser un
acte correct. En effet, avoir une conception et une opinion des choses conformes a leur nature
permet d’agir conformément et en harmonie avec la Nature, garantie de 1’apathie et de la
tranquillité de I’ame, gage de bonheur, et donc ultime objectif de la philosophie stoicienne.
Cette conception correcte des choses découle d’une bonne et solide théorie de la connaissance
que le philosophe apprend et assimile a travers la lecture et I’écriture des textes et qu’il s’exerce
a maitriser au moyen de toute une série de procédés éthiques, logiques et physiques. En ce sens,
la lecture et I’écriture sont des techniques de transformation de soi par la manipulation critique
des représentations qu’elles examinent, trient, corrigent, suppriment et créent.

La seconde partie de ce travail est consacrée a 1’étude de la fagon dont ce cadre théorique
fonctionne concrétement chez Epictéte, Marc Auréle et Sénéque. Pour la clarté de notre exposeé,
nous envisagerons successivement les Entretiens et le Manuel, les Pensées et les Lettres, de
maniere a mettre en évidence ce qui est particulier a chacune de ces ceuvres sur le plan de leur
forme et de leur contenu a la lumiere des considérations que nous avons développées dans la
premicre partie de ce travail. Par ailleurs, nous étudierons également pour chacune d’entre elles
la fagon dont leur auteur mobilise des ceuvres philosophiques et littéraires au moyen de
citations. Cette étape sera 1’occasion de faire un recensement chiffré de ces citations pour
découvrir quels auteurs et quelles ceuvres sont utilisés et dans quelle mesure ces textes

participent a I’exercice spirituel de la lecture et de I’ écriture?.

! Dans le domaine des études d’intertextualité, les hellénistes et les latinistes s’intéressent aux citations depuis des
siecles. De nombreux philologues se sont ingéniés a relever et a répertorier les citations d’auteurs grecs et latins
chez des auteurs, grecs et latins également, d’époques postérieures. Au sujet du traitement des citations dans les
recherches intertextuelles en philologie classique, nous renvoyons a deux ouvrages généraux récents qui se
focalisent sur les modalités et les mécanismes de la citation : DARBO-PESCHANSKI C. (dir), La Citation dans
’Antiquité : actes du colloque du PARSA, Lyon, ENS LSH, 6-8 novembre 2002, Grenoble, Jérbme Millon, 2004
et NicoLAs C. (dir.), « Hos epath’ », « dixerit quispiam », « comme disait [’autre » : mécanismes de la citation et
de la mention dans les langues de 1’ Antiquité, Grenoble, Université Stendhal-Grenable 111, 2006.
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SECONDE PARTIE

La conception stoicienne de la littérature et de I’écriture a
I’ceuvre chez Epictéte, Marc Auréle et Sénéque



CHAPITRE PREMIER : Epictéte: la lecture des Entretiens et

PPécriture du Manuel

Le statut d’Epictéte détermine la fagon d’examiner la fonction que prennent chez lui la
lecture et I’écriture. Son activité philosophique était purement orale. Ce que 1’on appelle
improprement son ceuvre correspond a ce que nous a transmis son disciple Arrien, a quoi
s’ajoutent quelques fragments et témoignages puisés chez d’autres auteurs connus ou
anonymes’. Dans ces conditions, pour étudier la pratique de la lecture et de 1’écriture en tant
qu’exercice spirituel chez Epictéte, nous nous intéresserons en réalité a Arrien?, en prenant le
point de vue non pas du maitre, mais de 1’¢leve. Il nous semble en effet que les deux ouvrages
rédigés par Arrien autour de ’enseignement d’Epictéte — les Entretiens et le Manuel — peuvent
étre considérés comme une illustration de son parcours, son processus, sa pratique de I’exercice
spirituel de la lecture et de 1’écriture. Dans cette optique, les Entretiens correspondraient a
I’étape de la lecture comme apprentissage et le Manuel a 1’étape de 1’écriture comme
assimilation. Nous analyserons chacune de ces ceuvres successivement pour en faire ressortir
les particularités.

Les Entretiens renvoient a une réalité d’enseignement oral et d’éducation philosophique

dispensés dans le contexte d’une école. Ils sont la trace de cette étape d’enseignement et

! L héritage d’Epictéte se compose de trois ensembles inégaux. Le premier correspond aux Entretiens (AtatpiPai)
rédigés par Arrien a partir des legons entendues a Nicopolis. C’est I’ensemble le plus important en termes de
quantité et de qualité d’information. Le deuxiéme est le Manuel (Eyygipidiov). Il s’agit d’une sorte d’abrégé de
I’enseignement d’Epictéte composé par le méme Arrien, peut-étre a partir des Entretiens ou d’écrits du méme
genre. Il est censé contenir I’essentiel de la pensée du maitre dans un format plus maniable, « de poche ». Le
troisiéme ensemble est composé d’une série de fragments issus de sources diverses. La principale est I’Anthologie
de Jean Stobée, dans laquelle se trouvent des passages d’Arrien provenant d’ouvrages qui ne nous sont pas
parvenus. Il y a également deux morceaux assez importants des Nuits Attiques d’Aulu-Gelle ainsi que six
fragments plus courts empruntés aux Pensées de Marc Auréle. Il existe également une série de Sentences, extraites
de floriléges plus tardifs, dont 1’origine est incertaine et I’attribution a Epictéte parfois controversée. Cf. Epictéte,
Entretiens, Sentences et Fragments, introduits et traduits par R. Muller, Paris, Vrin, 2015, p. 12.

2 Arrien de Nicomédie a suivi les legons d’Epictéte sous le régne de Trajan de 105 a 113. Il est I’éléve qui a connu
la carriére la plus illustre et la plus diversifiée. Sous Hadrien, il a été consul et en tant que gouverneur de Capadoce,
il a dirigé une armée. En parallele, il a été un auteur prolifique. Il a écrit une histoire d’Alexandre le Grand
(Anabasis), une histoire de 1’Inde, des traités militaires, un essai sur la chasse (Cynegeticus). Il a également écrit
sur I’histoire et la géographie de sa région natale, la Bithynie. Cette biographie n’est pas sans rappeler celle de
Xénophon d’Athénes. Connu pour son Anabasis qui retrace 1’expédition militaire de Cyrus en Asie mineure et sa
participation, il était un historien qui a aussi écrit sur la chasse et I’équitation. Ce qui nous intéresse
particuliérement, ¢’est son association & Socrate, au sujet duquel il a écrit et publié les Mémorables. Arrien voulait
se présenter comme le Xénophon romain. Dans cette optigue, son association avec Epictéte, dont il se fait le porte-
parole en compilant par écrit ses lecons orales, venait parfaire son imitation. Cf. LONG A.A., Epictetus. A Stoic
and Socratic Guide to Life, Oxford, Oxford University Press, 2004, p. 38-40.
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d’apprentissage philosophique au cours de laquelle Epictéte enseigne a ses éléves les principes,
les dogmes et les doctrines stoiciens. A travers leur étude, nous analyserons la fagon dont
Epictéte mobilise les textes pour en tirer des enseignements en vue de la pratique de la
philosophie. En d’autres termes, nous examinerons comment Epictéte applique concrétement
le processus de la lecture en tant qu’exercice spirituel tel que nous 1’avons défini. Pour ce faire,
nous nous intéresserons notamment aux nombreuses citations littéraires qui jalonnent le texte
des Entretiens.

Le Manuel, en tant qu’épitomé des Entretiens, correspond a la seconde étape du
processus qui, par le travail d’écriture, permet 1’assimilation de ce qui a été appris. Il constitue,
pour reprendre les termes de John Sellars, « I’archétype d’une forme d’écriture propre a la
philosophie congue comme un art de vivre® ». Il répond en effet parfaitement a I’exigence de la
vie philosophique stoicienne* : avoir sous la main, en n’importe quelle circonstance de la vie,
les principes, les dogmes, les régles de vie, les formules qui permettent de se mettre dans la
bonne disposition intérieure pour bien agir ou pour accepter son destin. A travers 1’analyse de
son contenu, nous démontrerons que le Manuel est un texte entierement tourné vers la mise en

pratique et I’application de la théorie des Entretiens.
L’apprentissage par les Entretiens

Pour commencer, il nous semble important de procéder a quelques précisions au sujet
des Entretiens et de ce a quoi ils correspondent dans la méthode d’enseignement d’Epictéte.
Commencons par leur titre. Les manuscrits nous le livrent sous le nom de Awrpifai (Diatribes),
pluriel de AwrpiPr®. Dans cet emploi, le terme désigne un passe-temps, le plus souvent une
occupation sérieuse et en particulier les conversations entre gens de lettres ou entre
philosophes®, d’ou I’idée d’entretiens philosophiques’. Les Entretiens constituent en effet une
succession de «discours» adressés par un maitre de philosophie a un ou plusieurs

interlocuteurs, réels ou fictifs, et plus rarement des conversations ou des dialogues entre les

3 SELLARS (2009), p. 129-130 (nous traduisons).

4 HADOT P., La citadelle intérieure. Introduction aux pensées de Marc Aurgle, Paris, Fayard, 19972 [1992].

> Pour de plus amples informations sur les titres grecs de cet ouvrage, voir FUENTES GONZALES P. P., art.
« Epictéte », dans Goulet R., Dictionnaire des philosophes antiques, t. 111, Paris, 2000, p123-125.

6 LSJen ligne : https:/Isj.gr/wiki/Siotpifi

7 Platon emploie ce mot pour désigner les entretiens de Socrate avec ses interlocuteurs (Apologie de Socrate, 37¢
; Charmide, 153a)
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mémes. Cependant, ils reflétent 1’enseignement d’Epictéte d’une maniére imparfaite et
partielle, parce qu’ils ne représentent en réalité que la seconde partie de ses cours®.

La premiére partie des cours d’Epictéte était consacrée a la lecture commentée et a
I’exégese des textes des fondateurs de 1’école, principalement Chrysippe, mais aussi les autres
garants de la tradition orthodoxe, comme Archédéme et Antipater. Epictéte utilise des auteurs
extérieurs a la tradition stoicienne, tels que Platon, Xénophon, Diogéne, Epicure, sans parler
d’Homere et des Tragiques®. Les Entretiens ne nous renseignent pas sur la maniére dont
Epictéte commentait ces auteurs et comment, & cette occasion, il présentait la totalité du systéme
stoicien en divisant I’exposé selon les trois parties traditionnelles : logique, éthique, physique.
Nous savons seulement que cette partie exégétique du cours existait. Les Entretiens
mentionnent a plusieurs reprises des explications de texte ou des exercices de logique qui
venaient d’avoir lieu dans la salle de cours®®.

Dans la seconde partie du cours, Epictéte procéde & une discussion avec ses éléves sur
ce qui a été appris a I’occasion de la lecture commentée. Les Entretiens correspondent a cette
partie, qui est la mise en ceuvre du discours philosophique proféré dans la premiére partie du

cours*! :

Et c’est pour cela que les jeunes gens quitteraient leur patrie et leurs parents, pour venir
t’entendre expliquer de belles phrases ? Ne faut-il pas qu’ils rentrent chez eux capables de
patience, serviables, exempts de passion, sans trouble, pourvus pour la traversée de la vie de
provisions grace auxquelles ils pourront supporter comme il convient les événements, en orner
leur existence ? (Ov 3€1 0OTOVG VTOGTPEY AL AVEKTIKOVS, GUVNPYETIKOVG, AmadElg, ATtapdyovs,
&yovtag Tt 4pod1ov To10dTOV £ig TOV Plov, 4 0D OPUMUEVOL PEPEL SUVHGOVTAL TO CLUMITTOVTO,
KoA®G Kol koopeichot V7’ avtdv;) Et comment peux-tu leur communiquer ce que tu n’as pas ?
As-tu toi-méme fait autre chose, depuis le commencement, que de consacrer ton temps a la
maniére d’analyser les syllogismes, les arguments instables et ceux qui concluent par la fagon
d’interroger ? (Avtog yop dAho Tt émoinoag €€ apyiig 1| mepl tadto KateTpifng, ndG ol
GLALOYIGHOL GvovBYcovTaL, TG ol LeTaminTovTes, TS oi T NPOTHcOot TepaivovTeg;)?

Cet extrait nous informe sur la facon dont Epictéte considére chacune des deux parties
de son cours. La premicére, bien qu’elle soit indispensable, comporte selon lui un certain danger.

Le risque est de tomber dans le travers de faire parade de sa subtilité dans 1’explication des

8 HADOT P., Introduction au Manuel d’Epictéte, Paris, Le Livre de Poche, 2000, p. 27-30 et MULLER (2015), p.
14-17.

® Nous reviendrons plus en détail sur ce contenu et sur la fagon dont Epictéte le mobilise & I’occasion de I’analyse
des citations des Entretiens.

10 Sur les explications de texte : EPICTETE, Entretiens, I, 10, 8 ; 11, 21, 10-11 ; 111, 21, 7 et sur les travaux logiques
.1, 26, 1et 13.

1 HADOT (2000), p. 26 et MULLER (2015), p. 16.

12 EpICTETE, Entretiens, 111, 21, 8-9 (nous soulignons).
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textes difficiles et de se contenter de chercher I’admiration de ses éléves au lieu de chercher a
provoquer en eux une conversion a une vie meilleure. Cela fait écho a la conception éthique de
la lecture et de 1’écriture que nous avons définie dans la partie précédente. Dans la théorie des
lieux, ces deux travers correspondent respectivement a la ratiocination philosophique et a
I’explication brillante. En d’autres termes, du point de vue de I’enseignement, la philosophie
ne doit pas se réduire a des exercices de virtuosité logique ou a des recherches stylistiques. Elle
doit exhorter les éleves a un changement, a une transformation initiée et guidée par le maitre.
Ainsi, le ceeur de I’enseignement philosophique d’Epictéte réside dans la seconde partie
de ses lecons consacrée a la mise en pratique et a la réalisation du discours philosophique.
Epictéte exprime clairement cette idée quand il dit : « On s’imagine que je dénigre I’étude de
la logique et des théorémes. Je ne la dénigre pas, mais ce que je critique, ¢’est de ne faire que
cela et d’y placer tous ses espoirs. 3 » Pour appuyer son propos, il prend I’exemple de Musonius,

son maitre :

Rufus avait I’habitude de dire : « Si vous avez le loisir de faire mon éloge, c’est que je ne dis
rien qui vaille. » C’est pourquoi il parlait de telle fagon que chacun de nous qui étions assis prés
de lui croyait que quelqu’un lui avait révélé nos défauts, tellement il touchait juste en parlant de
ce qui nous arrivait, tellement il mettait devant les yeux de chacun ses propres maux. (Totryapodv
ovtwg EAeyev, B0’ EkacTtov UMV Kabpevov oiesbat, Tt Tig Tote aTOV SloPEPANKEY: 0VTOG
HITETO TOV YIYVOLEVOV, 0DTOC TPO OQOUAN®Y ETifel Ta kdoTov Kakd. )™
Grace a cet extrait, nous comprenons 1’effet que doit avoir la philosophie du point de
vue de I’apprentissage. Pour les €léves, ce qui compte, ce n’est pas d’étre capable d’expliquer
systématiquement tout Chrysippe ou de résoudre n’importe quel syllogisme, mais bien
d’acquérir la paix de I’ame, le sens de la communauté, la capacité de supporter tout ce qui
arrive. Ainsi, les notes prises par Arrien, qui reflétent ce moment de ’entretien si essentiel aux
yeux d’Epictéte, ce moment ou la transformation visée par la philosophie est installée et
enclenchée, correspondent bien a la méthode et a I’objectif pédagogique de son maitre®®,
Ainsi, nous constatons que les Entretiens, dans la pratique de 1’exercice spirituel de la
lecture et de I’écriture d’ Arrien, font partie de la premiere étape, celle de I’apprentissage. Cette
premiére étape correspond a la réalité des lecons d’Epictéte qui avaient lieu en deux temps,

celui de la lecture commentée et celui de la discussion au sujet de cette lecture. Il s’agit, a

travers ces deux moments, d’une part d’apprendre les dogmes et doctrines de 1I’école stoicienne

'3 EPICTETE, Entretiens, I1, 23, 46.
14 EpICTETE, Entretiens, 111, 23, 29 (nous soulignons).
15 HADOT (2000), p. 26 et MULLER (2015), p. 16.
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et d’autre part d’apprendre comment les utiliser, de les activer, en quelque sorte, de manicre a
ce qu’ils produisent un effet de transformation intérieure. Les Entretiens correspondent a ce
deuxiéme temps. A ce titre, ils nous semblent jouer un role de passage, de transition entre la
lecture et I’écriture, entre I’apprentissage et 1’assimilation. Ils sont ce qui oriente 1’apprentissage
vers son but ultime : I’assimilation qui conduit a la mise en pratique. Ils annoncent, préparent,
enclenchent la véritable assimilation qui a lieu a travers I’écriture. Nous examinerons cette
¢tape qui consiste en I’appropriation de ce qui a été appris a 1I’occasion de 1’analyse du Manuel.

Pour en apprendre davantage sur la fonction des Entretiens dans le cadre de I’exercice
spirituel de la lecture et de I’écriture, il nous semble pertinent de répondre aux questions de leur
forme et de leur contenu. Pour commencer, regardons la lettre de dédicace qui est située au

début des Entretiens et qu’Arrien envoie a un certain Lucius Gellius :

Je n’ai pas donné a ces propos d’Epictéte la forme littéraire qu’on donnerait aux ouvrages de ce
genre, et je ne les ai pas non plus livrés au public en mon nom puisque je n’affirme méme pas
que j’ai fait ceuvre littéraire. Mais tout ce que j’ai entendu de la bouche d’Epictéte, j’ai essayé
de le transcrire dans ses propres termes, autant que possible, afin de garder soigneusement des
notes en vue de [’avenir pour me souvenir de sa pensée et de son franc-parler (&g oiov te Nv
YPOWYAUEVOS VmopviuoTe €l Dotepov Euont® Owpuidal Tig €keivov dwovoiog kol
nappnoiag). Ces propos sont donc, comme il est naturel, du genre de ceux qu’on peut tenir
spontanément a autrui, et ne ressemblent pas aux compositions littéraires destinées a de futurs
lecteurs. ("Eoti 61 towadto donep gikog o6moia Gv Tig antdbev opunbeic eimot pog Exepov, ody
omoia, av £mi T VoTtepov EvIvyyavey Tvag avtoic ouyypagot.) Cela étant, je ne sais comment,
contre mon gré et a mon insu, ils sont tombés entre les mains du public. Pour ce qui me concerne,
cela n’a pas grande importance que je me montre incapable de faire ceuvre littéraire, et pour
Epictéte cela n’en a aucune que 1’on méprise ses propos puisque aussi bien, quand il parlait, son
seul désir, de toute évidence, était d’entrainer I’esprit de ses auditeurs vers ce qu’il y a de
meilleur. Si donc les propos qui suivent produisent précisément cet effet, on peut dire, je pense,
qu’ils ont les qualités que doivent avoir les propos des philosophes. Dans le cas contraire, que
ceux qui les ont entre les mains sachent du moins que, lorsqu’il parlait en personne, I’auditeur
ne pouvait s’empécher d’éprouver exactement ce qu’Epictéte voulait lui faire éprouver. Et si les
présents propos ne produisent pas par eux-mémes cet effet, peut-étre en suis-je responsable,
peut-étre aussi est-il nécessaire qu’il en soit ainsi. Porte-toi bien.*®

Dans la premiére moitié de sa lettre, Arrien insiste sur le fait que son texte se limitait
initialement a de simples notes et n’était donc pas destiné au grand public, mais seulement a
son usage personnel. Pour ce faire, il oppose deux types de composition littéraire : I’dmopvnua,
un ensemble de notes sans prétention littéraire, qui pouvait éventuellement servir de matériau
a un ouvrage futur, et le cOvypoppa, un ouvrage rédigé sous forme littéraire avec un plan étudié

et un style recherché. Discuter sur la forme de ce texte et sur la véritable intention d’Arrien

18 Lettre d’Arrien a Lucius Gellius, placée au début des Entretiens, paragraphe 1 (nous soulignons).
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nous ferait entrer dans des considérations qui dépassent le cadre de la présente étude telle que
nous I’avons annoncée au début de ce chapitrel’. C’est pourquoi nous nous contentons
d’énoncer la thése de Pierre Hadot selon laquelle les Entretiens se situent finalement a « un
stade intermédiaire entre 1’état de pures notes informes, I’0mopvnua, et 1I’état d’ceuvre littéraire
complétement et habilement composée, le covypappal® » et de renvoyer a son analyse pour de
plus amples informations a ce sujet®®.

Dans la seconde moitié de sa lettre, Arrien révéle le but recherché par Epictéte a travers
son enseignement philosophique. Il s’agit, nous I’avons vu, d’enclencher et d’orienter le
processus de changement, de transformation intérieure de ses éléves. Cette transformation
consiste en 1’acquisition de la paix de I’ame, du sens de la communauté et de la capacité a
supporter tout ce qui arrive. Epictéte revient sur cela a plusieurs reprises dans ses Entretiens

dont voici un exemple :

Homme, ton but était de te mettre en état d’user conformément a la nature des représentations
qui se présentent, d’obtenir ce que tu désires, de ne pas tomber sur ce que tu veux éviter, de ne
jamais échouer, de ne jamais étre malheureux, d’étre libre, de n’étre ni empéché ni contraint,
d’étre en harmonie avec le gouvernement de Zeus, de lui obéir et de t’y complaire, de ne blamer
ni accuser personne, capable enfin de dire ces vers de toute ton ame : « Conduis-moi, Zeus, ainsi
que toi, Destinée ...» (AvOpwne, 1O TPOKEILEVOV TV GOl KUTAGKEVAGAL GAVTOV YPNOTIKOV TOIC
TPOCTILTOVG OIS POVTAGIOIG KATO QUGLY, £V OpEEEL, AVOTOTEVKTOV, &V & EKKAIoEL dnepinTmToV,
unoémot’dtuyoivia, UNSEmMOTE  dLGTLYOUVTIO, EAgVBepov, AKMOAVLTOV,  AVOVAYKOGTOV,
ocvvapuodlovia tf] tod A0C O101kNoel, TavTn 7mewouevov, TodTn €dapesTODVTA, UNOEvVa
LELQOUEVOV, UNOEV’ ATIOUEVOV, SVVALEVOV EIMETV TOVTOVG TOVG GTiYoVG €€ OANG Youyiig: 'dyov
8¢ 1, ® Zed, xoi o0 y'1 empouévn') Et alors que tu vises un pareil but, sous prétexte qu’une
petite trouvaille de style te plait, que certains principes théoriques te plaisent, vas-tu t’y arréter,
choisir de t’y installer a demeure, ayant oublié ce que tu possédes dans ta demeure a toi, et dire :
« Ces choses sont bien jolies » ? Qui donc nie qu’elles soient jolies ? Mais comme un lieu de
passage, comme des hotelleries.?

17 La question du réle joué par Arrien dans la rédaction des Entretiens divise les scientifiques. En 1967, Wirth
défend la thése selon laquelle Arrien a voulu, en publiant ses notes de cours, étre déja ce Xénophon qu’il voudra
étre plus tard par ses différents écrits (Cf. WIRTH T., « Arrians Erinnerungen an Epiktet », Museum Helveticum 24
(1967), p. 149-189 et 197-216.) En 1973, Boge met en avant toute une série de techniques sténographiques
auxquelles aurait eu recours Arrien (Cf. Boce H., Griechische Tachygraphie und Tiromische Noten. Ein
Handbuch der antiken und mittelalterlichten Schnellschrift, Berlin, Akad.-Verl., 1973). Nous avons les théses plus
nuancées de Long (Cf. LONG A. A., « Epictetus and Marcus Aurelius », in LUCE T. J. (ed.), Ancient Writers I,
New York, 1982, p. 985-1002) et d’HADOT (Cf. HADOT I., Simplicius : Commentaire sur le Manuel d’Epictéte.
Introduction et édition critique du texte grec, Leiden, Brill, 1996). Ajoutons qu’en 1998, Dobbin affirme
qu’Epictéte a écrit lui-méme les Entretiens tels que nous les possédons (Cf. DoBBIN R., Epictetus Discourses Book
1, Oxford, Clarendon Press, 1998). Cette réduction extréme du réle d’ Arrien nous semble peu plausible.

18 HADOT (2000), p. 33.

1% HADOT (2000), p. 30-35.

20 EpiCTETE, Entretiens, 11, 23, 42-43 (nous soulignons).
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Cet extrait nous servira de transition avec ce qui suit. Il résume en effet assez fidélement
le théme des Entretiens qui consiste a pratiquer, a vivre, par opposition a étudier, la philosophie.
Par ailleurs, nous remarquons qu’a la fin de son explication du but poursuivi par le philosophe
a travers son apprentissage, Epictéte cite le début d’un poéme de Cléanthe. Placée a un tel
endroit, nous supposons que cette citation vient & la fois résumer et appuyer le propos qui vient
d’étre développé. Ce vers est intéressant parce qu’il se retrouve a quatre reprises dans les

Entretiens®!, dont voici la forme la plus compléte :

Conduis-moi, Zeus, ainsi que toi, Destinée, au poste, quel qu’il soit, ou une fois, vous m’avez

placé. (Ayov 8¢ w’, & Zeb, xoi 60 v’ empopévn émot mod duiv it Stotetaypévog.)?

A travers cette phrase ot ’homme apparait comme chargé par la Divinité d’un poste
qu’il doit tenir, d’un role qu’il doit exécuter, Cléanthe exprime le consentement total de la
volonté de ’homme a la volonté de la Raison personnifiée par Zeus et par la Destinée. Cela fait
écho a I’injonction stoicienne selon laquelle, pour étre bon et heureux, il faut vouloir ce qui
arrive comme il arrive, il faut vivre en conformité et en harmonie avec la Nature. Dans le cadre
de I’Entretien, cette citation a pour fonction de résumer, de ramasser, de concentrer le propos
qui a été largement déployé en une image. Cette image, qui consiste en une phrase de quelques
mots, est donc facile a retenir et a réutiliser. Gardons a 1’esprit ce vers de Cléanthe car nous y
reviendrons dans la suite du chapitre.

Cette breve analyse est un exemple concret de la fagon dont, dans les Entretiens,
Epictéte mobilise et transforme fréguemment des citations en enseignements en vue de la
pratique de la philosophie. Penchons-nous donc sans plus attendre sur ces citations que 1’on
retrouve dans les Entretiens. Nous en recensons un total de quatre-vingt-cing. Les auteurs les
plus cités sont Platon?® (32) et Homére?* (23). Viennent ensuite Xénophon?® (8), Euripide?® (5),

Cléanthe?” (4), Hésiode?® et Pythagore?® (2). Nous comptons également des auteurs qui

21 EpICTETE, Entretiens, 11, 23, 42 ; 111, 22,95 ; 1V, 1, 131 ; 1V, 4, 34.

22 Ep|CTETE, Entretiens, 1V, 1, 131 (nous soulignons).

23 EpICTETE, Entretiens, 1,4, 24 ;1,17,14;1,26,18;1,28,4;1,29,18 (2) ; 1,29,65-66 ; 11, 1,15 (2) ; 11,2, 15 ;
I1,5,19;11,6,26; 11,12, 5; 1, 18, 20-22 (2) ; I, 22, 36 ; II, 26, 6 ; 1ll, 1, 19-20; 111, 1, 42 ; 1, 5, 14 ; lI1, 5,
17 (2); 1, 22,26 ; 11, 23,21 (2) ; 111, 23,25 111, 26, 28 ; 1V, 1, 163 ; 1V, 1,166 ; IV, 1,172 ; IV, 4, 21 ; IV, 4,
22.

24 Ep|CTETE, Entretiens, 1,12,3:1,27,8:11,8,26: 11,13,13: 11,19, 12 : 11, 24, 23 : 111, 1,38 : 111, 1, 39 ; 111, 11,
4 111,22,30(3); 1,22,31; 111,22, 72; 111, 22,80 ; 111, 22, 92 ; 111, 22, 108 ; 111, 24, 13 (2) ; 111, 26, 33 ; 1V, 8,
32:1V, 10, 31; 1V, 10, 34.

25 Ep|CTETE, Entretiens, I, 17,12 :11,2,8-9: 11,6, 15 : 11,12, 7-9 : 11,5, 14 : 111,23,20: 1V, 1, 41 : IV, 1, 164.
26 EpCTETE, Entretiens, |, 28,7 ; 11,16, 31 ; 11, 22, 11; 1, 22, 14 ; IV, 5, 15.

27 EpICTETE, Entretiens, 11, 23, 42 ; 111, 22,95 ; IV, 1, 131 ; 1V, 4, 34, 11 s’agit a chaque fois de la méme citation.
28 Ep|cTETE, Entretiens, 11, 12, 16 ; 11, 18, 32.

29 EpIcTETE, Entretiens, 111, 10, 2-3 ; 1V, 6, 32.
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n’apparaissent qu’une seule fois : Antisthéne®®, Sophocle®, Esope®, Epicure®®, Bion de
Borysthéne34, Thalés®, Ménandre®, Aristophane®’ et Euphratés®.

Vu le nombre élevé de citations, nous nous limiterons dans notre exposé en nous
concentrant sur les auteurs les plus cités. Platon, Homére, Xénophon et Euripide représentent
pres de 80% des citations contenues dans les Entretiens. L’analyse détaillée d’un exemple de
citation de chacun d’entre eux nous permettra de déterminer la fonction de la lecture en tant
qu’exercice spirituel dans cette premiére étape du parcours philosophique d’Arrien, celle de
’apprentissage.

Bien que la tradition stoicienne ne lui soit pas toujours favorable, Epictéte ne mentionne
jamais Platon pour le critiquer ou prendre ses distances par rapport a lui. De maniere générale,
il fait référence aux écrits de Platon pour parler de la figure de Socrate, qui apparait plus de
cinquante fois dans les Entretiens®. Il présente ce dernier comme un modéle, celui du
philosophe véritable qui vit sa vie en conformité et en harmonie avec ses convictions®.
L’exemple le plus frappant et le plus probant de cette attitude idéale est évidemment sa réaction
face a sa condamnation :

— Avec pour conséquence que Socrate endure de la part des Athéniens ce qu’il a
enduré ? — Esclave ! Socrate ? Que veux-tu dire ? Dis les choses comme elles sont :
« Avec pour conséquence que le pauvre corps de Socrate soit emmené et trainé en prison
par des gens plus forts, qu’on donne la cigué au pauvre corps de Socrate, que ce corps
refroidisse et meure. » Tu trouves cela étonnant, injuste, ¢’est cela que tu reproches au
dieu ? Socrate n’a-t-il rien eu en échange ? OU mettait-il I’essence du bien ? A qui
devons-nous nous fier, & toi ou a lui ? Et que dit-il lui ? « Anytos et Métélos peuvent me
faire périr, mais ils ne peuvent me nuiredl. » (Avvtoc kai Méintog dmokteivol pév
dvvavtan, BAdyar §’ob.) Et encore : « Si cela plait au dieu, qu’il en soit ainsi*®. » (Ei tadtn ¢
Bed pilov, TadTn YvéshHw. )

30 EpICTETE, Entretiens, I, 17, 12.

3L EpICTETE, Entretiens, |, 24, 16.

32 EpICTETE, Entretiens, 11,9, 7.

33 EpICTETE, Entretiens, 11, 23, 21-22.

3 EPICTETE, Entretiens, 111, 6, 9.

3 EpICTETE, Entretiens, 111, 13, 15.

3 EpICTETE, Entretiens, 1V, 1, 19-20

37 EpICTETE, Entretiens, 1V, 5, 37.

38 EpICTETE, Entretiens, 1V, 8, 17.

39 MULLER (2015), p. 20.

40 Pour de plus amples informations sur la fagon dont Epictéte congoit la figure de Socrate et I’utilise dans
I’enseignement de sa philosophie comme un modéle & suivre, voir LONG A.A., Epictetus. A Stoic and Socratic
Guide to Life, Oxford, Oxford University Press, 2004, p. 67-97.

41 PLATON, Apologie de Socrate, 30c.

42 PLATON, Criton, 43d.

43 EpICTETE, Entretiens, 1, 29, 16-18 (nous soulignons).
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Dans les quelques lignes qui précédent, Epictéte développe une thése selon laquelle la
faculté de choix ne peut étre vaincue par rien d’autre que par elle-méme**. Pour appuyer son
propos, il évoque la loi divine qui dit que le supérieur doit toujours ’emporter sur I’ inférieur®.
Selon lui, la véritable infériorité ou supériorité est fonction du jugement*®. Ainsi, Socrate,
victime de gens plus forts que lui, qui I’ont emmené en prison et I’ont contraint a boire la Cigué,
est inférieur a eux en ce domaine, a savoir en celui de porter atteinte a son corps, car,
nécessairement, un corps est plus fort qu'un autre, plusieurs sont plus forts qu’un seul. En
revanche, dans le domaine du bien, il les surpasse par la supériorité de ses jugements.

Lors de sa défense dans le cadre de son proces, Socrate répond a ses accusateurs :
« Anytos et Mélétos peuvent me faire périr, mais ils ne peuvent me nuire. » Cette phrase est la
preuve qu’il est détaché des choses qui lui sont extérieures. Le terme « périr » renvoie ici au
corps, qui ne dépend pas de lui, tandis que le terme « nuire » renvoie a sa faculté de choix, ses
jugements, ses idées, bref ce qu’il posséde en propre et qui dépend de lui. 11 dit aussi : « Si cela
plait au dieu, qu’il en soit ainsi. » Cela fait allusion a cette capacité dont doivent faire preuve
les philosophes stoiciens de se soumettre a la volonté de la Nature et a la Nécessité.

A travers ’analyse de ces deux citations, nous constatons que lorsque Epictéte cite
Platon lors de ses entretiens, ce n’est pas tant pour se positionner par rapport au platonisme?’,
que pour dépeindre la figure philosophique de Socrate qu’il juge idéale. Nous remarquons en
effet que sur les trente-deux citations de Platon, vingt-six concernent Socrate*® et parmi celles-
ci, les deux citations ci-dessus reviennent chacune trois fois, une fois ensemble et deux fois
séparément*®. Ainsi, citer Platon permet a Epictéte de construire une image forte qui concentre
les principes généraux du stoicisme et représente les attitudes fondamentales qui en découlent.

Cette image est celle Socrate qui devient le modéle a imiter et auquel se référer.

4 EpICTETE, Entretiens, 1, 29, 12.

45 EPICTETE, Entretiens, 1, 29, 13.

46 EPICTETE, Entretiens, 1, 29, 14-15.

47 Pour de plus amples informations au sujet de I’influence de la pensée de Platon sur celle d’Epictéte, voir Jagu
A., Epictéte et Platon. Essai sur la relation entre stoicisme et platonisme & propos de la morale des Entretiens,
Paris, Vrin, 1946.

48 EpICTETE, Entretiens, I, 4,24 ;1,26,18;1,29,18(2);1,29,65-66; I1,1,15(2); 11,2,15;11,5,19; 11,6, 26 ;
I1,12,5; 11, 26,6 ; 111, 1, 19-20; 111, 1, 42; 1lI, 5, 14 ; 11, 5, 17 (2) ; 111, 22, 26 ; 111, 23, 21 (2) ; 111, 23, 25 ; 1V,
1,163; 1V, 1,166 ; 1V, 4,21 ; 1V, 4, 22. Les six autres concernent la pensée platonicienne a proprement parler :
Epictete, Entretiens, I, 17,14 ;1,28,4; 11,18, 21; 11,22, 36; 111,26 ; 28 ; IV, 1, 172.

49 La citation du Criton apparait en |, 4, 24, en |, 29, 16-18 et en 1V, 4, 21 tandis que la citation de 1’Apologie
apparaiten I, 29, 16-18, en 1, 2, 16, et en 111, 23, 21.
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C’est dans cette optique également qu’Epictéte cite Xénophon®® dont voici un exemple

de citation dans lequel nous retrouvons le théme de la mort de Socrate® :

C’est pourquoi Socrate a fait la réponse suivante a celui qui 1’avertissait de se préparer a son

proces : « Ne crois-tu pas que je m’y prépare par ma vie entiére ? — De quelle préparation parles-

tu ? — J’ai, dit-il, sauvegardé ce qui dépend de moi. — Comment cela ? — Jamais je n’ai commis
d’injustice ni en privé ni en public®®. » (‘OO dok® odv cot dmavtt T® Pio TPOG TOVTO
napackevdlesdar ;' — Tlolav mopackevny ;' — "Tethpnka,’ enotv, 'to &n’dpot.' — TIdg ovv ;' —

'003&V 00dEMOT’ BdUcOV 0BT idig oBTe dnpocio Empata.’)>

Dans les quelques lignes qui précédent cet extrait, Epictéte évoque la thése selon
laquelle la faculté de choix est maitresse, au sens ou elle dépend absolument de nous et est libre
par nature®*. 11 explique que, dans le cas d’un procgs, il ne tient qu’a nous d’accueillir avec
désir, et non avec aversion, les mesures que les juges ont prises a notre égard, puisque le désir
et Iaversion dépendent de nous®. Il n’y a donc pas & s’inquiéter. Epictéte se sert du cas de
Socrate pour appuyer cette idée. Ce dernier s’est préparé toute sa vie a sauvegarder ce qui
dépend de lui et il sait qu’il n’a jamais commis d’injustice. Cela signifie d’une part, qu’il est
détaché des choses qui lui sont extérieures telles que son corps, sa fortune, sa réputation et qu’il
n’a donc pas peur de les perdre, et d’autre part, que grace a cela, il a toujours bien agi, ¢’est-a-
dire conformément et en harmonie avec la Nature.

Cette citation de Xénophon, comme celle de Platon, sert a eriger Socrate en exemple,
en modele dans la mise en pratique du discours, de la théorie philosophique a laquelle doivent
parvenir les éléves d’Epictéte. Sur les quatre-vingt-cing citations des Entretiens, quarante, soit
prés de la moitié, sont consacrées a la construction de cette image du philosophe idéal. A cette
étape du parcours philosophique, celle de 1’apprentissage, il s agit pour Epictéte de montrer a

ses éleves la facon dont les dogmes et doctrines doivent étre assimilés pour produire un effet

%0 Nous profitons de cette occasion pour mentionner un article de Marc Vandersmissen et de Koen
Vanhaegendoren au sujet des réminiscences potentielles de Xénophon chez Arrien. Il s’agit d’une étude qui tente
de produire un répertoire complet des citations et des réminiscences, aussi subtiles qu’elles soient, de Xénophon
dans le corpus d’Arrien. Pour ce faire, en plus d’avoir repertorié le plus grand nombre possible de réutilisations
déja mises au jour entre les deux historiens de maniere livresque, les deux chercheurs utilisent un logiciel
développé a I’Université de Liége sur la base de fichiers de textes lemmatisés en collaboration avec le LASLA.
Cf. VANDERSMISSEN M. ET VANHAEGENDOREN K., « Détection automatique de réminiscences potentilles de
Xénophon chez Arrien », Les Etudes classiques 82 (2014), p. 89-102.

51 Nous comptons une seule exception qui consiste en un souvenir de la Cyropédie faisant allusion a Chrysantas,
un commandant de I’armée de Cyrus : EPICTETE, Entretiens, 11, 6, 15.

52 XENoPHON, Apologie de Socrate, 2 sq.

53 EpICTETE, Entretiens, 11, 2, 8-9 (nous soulignons).

5 EPICTETE, Entretiens, 11, 2, 3-4.

55 EPICTETE, Entretiens, 11, 2, 5-6.
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de transformation de la maniére d’étre et de vivre. La figure de Socrate rappelle ainsi aux éleves
1’¢état d’esprit dans lequel ils doivent pratiquer la philosophie.
Regardons maintenant [’usage des citations d’Homere et d’Euripide en commengant

avec un exemple d’extrait qui contient deux citations homériques :

Si un homme a ces réflexions devant les yeux, souffre-t-il d’insomnie, « en se tournant et se
retournant dans son sommeil®® » (ctpépeton &vla kol £vOa) ? Que veut-il ? Que regrette-t-il ?
Patrocle, Antilogue, Ménélas ? A-t-il jamais cru qu’un ami pit étre immortel ? N’avait-il jamais
devant les yeux qu’il fallait que lui-méme ou son ami mourit le jour suivant ou celui d’apres ?
« Certes, rétorque-t-il, mais je pensais qu’il me survivrait et éléverait mon fils. » C’est que tu
étais fou, et prétendais connaitre ce qui est caché. Pourquoi ne te fais-tu pas de reproches a toi-
méme, et restes-tu assis a pleurer comme les petites filles ? « Mais il me servait a manger. »
C’est qu’il était vivant, fou que tu es ! Maintenant il ne peut plus le faire. Mais Automédon te
servira, et si Automédon meurt a son tour, tu en trouveras un autre. Si la marmite dans laquelle
cuisait ta viande se brise, faut-il que tu meures de faim parce que tu n’as pas ta marmite
habituelle ? N’envoies-tu pas quelqu’un en acheter une nouvelle ? « Non », dit-il, «je ne
saurais rien souffrir de pire®”. » ('Ov pév yép ', enoiv, 'kaxdtepov ALo maOot.’) C’est donc
Ia un mal pour toi ? Si c’est le cas, plutdt que de te débarrasser de ce mal, tu accuses ta mere de
ne pas t’avoir prédit ce qui arriverait, pour pouvoir depuis lors continuer a te lamenter ? Qu’en
pensez-vous ? Homére n’a-t-il pas composé ces scénes a dessein pour nous faire comprendre
que rien n’empéche les plus nobles, les plus forts, les plus riches, les plus beaux, quand ils n’ont
pas les jugements qu’il faut, d’étre les plus misérables et les plus infortunés des hommes ?°

Les réflexions dont il est question au début de cet extrait portent sur le fait que nous ne
pouvons agir que sur ce qui est en notre pouvoir®®. La premiére citation fait référence a Achille,
au désespoir aprés la mort de son ami Patrocle. Epictéte lui reproche d’avoir voulu agir sur ce
qui n’était pas en son pouvoir, de s’étre institué administrateur des choses, en comptant sur le
fait que Patrocle lui survivrait. La deuxiéme citation est une phrase d’Achille qui se lamente
toujours sur la mort de Patrocle. Elle fait allusion a la déesse Thétis, sa mere, qui lui avait
annoncé que le destin lui offrirait le choix entre une vie courte mais glorieuse et une existence
longue mais inactive. Selon Epictéte, Achille se trompe dans ses jugements. 1l se trompe en
considérant la mort de Patrocle comme un mal et en accusant sa mére de ne pas 1’avoir averti.
Ainsi donc, il continue a pleurer et a se lamenter, ce qui le rend malheureux. La fin de cet
extrait, qui est également la fin de I’entretien, est intéressante. Chose rare, Epictéte énonce

explicitement I’enseignement a tirer de la citation a laquelle il a fait référence. Celui-ci est le

% HoMERE, lliade, XXIV, 5.

5" HoMERE, Iliade, XIX, 321.

58 EpICTETE, Entretiens, 1V, 10, 31-36 (nous soulignons).
59 EpICTETE, Entretiens, 1V, 10, 29-30.
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méme que pour les citations de Platon examinées ci-dessus : ce sont les jugements qui font la
grandeur d’ame.

Nous constatons que cette citation est un moyen pour Epictéte de dénoncer et
d’exemplifier une attitude a ne pas adopter, celle de rester dans les faux jugements. Sur les
vingt-trois citations d’Homére, douze servent de contre-exemples®®. Parmi celles-ci, nous
rencontrons la figure d’Achille a deux reprises® et la figure d’ Agamemnon a sept reprises®. Ils
sont tous deux présentés comme des modeles d’attitudes a ne pas suivre : ils sont malheureux
— Achille est rongé par la tristesse et le regret, Agamemnon est assiégé par ’anxiété et
I’inquiétude — parce qu’ils n’ont pas pris soin de leur principe directeur, cette part d’eux-mémes
qui préside aux désirs et aux aversions, aux propensions et aux rejets, ainsi qu’aux jugements.
En d’autres termes, ils ne se sont pas adonnés a la pratique de la philosophie. Ainsi, ces deux
figures apparaissent en quelque sorte comme une mise en garde de la part d’Epictéte qui montre
a ses éleves les conséquences de la négligence du principe directeur.

Par ailleurs, pour que notre exposé soit complet, il est important de nous attarder sur les

€53, Celles-ci s’opposent a celles

onze autres citations d’Homeére que nous avons laissées de cOt
de la catégorie précédente parce qu’elles présentent des modeles a suivre. Ces modeles sont
généralement des figures divines. Zeus est mentionné a quatre reprises®®. Il est présenté comme
« loyal, réservé, généreux et sans trouble®® ». Hermés lui est évoqué a deux reprises®® comme
le « messager rayonnant®” ». Il est I'image de I’avertissement de la volonté divine qu’il faut
écouter et respecter.

Nous pourrions conclure cette analyse des citations d’Homere en disant que lorsqu’il
est question de figures humaines, il s’agit d’un exemple a ne pas suivre, tandis que lorsqu’il est
question de figures divines, il s’agit d’un exemple a suivre. Nous rencontrons cependant

’exception qui confirme la régle. Ulysse est présenté de maniére positive a trois reprises®®. Il

est associé a la figure de Socrate dans son attitude pieuse a 1’égard des dieux®® et a celle

60 EpICTETE, Entretiens, 11, 13, 13 ; 11, 19, 12 ; 11, 24, 23 ; 111, 22, 30 (3) ; 111, 22, 31 ; 111, 22, 72 ; 111, 22, 80 ; 111,
22,92;1V, 10, 31; 1V, 10, 34.

61 1] s’agit de I’extrait analysé ci-dessus : Epictéte, Entretiens, 1V, 10, 31 ; 1V, 10, 34.

62 EpiCTETE, Entretiens, 11, 24, 23 ; 111, 22, 30 (3) ; 111, 22, 31 ; 111, 22, 72 ; 111, 22, 92.

83 Ep|CTETE, Entretiens, I, 12,3 ;1,27,8; 11,8, 26 ; 111, 1,38 ; 111, 1,39 ; 111, 11, 14 ; 111, 22, 108 : 111, 24, 13 ; 111,
26,33; 1V, 8, 32

8 EpICTETE, Entretiens, 1, 27, 8 (dans cette citation, il est précisément question du fils de Zeus, Sarpédon) ; II, 8,
26; 111,11, 14 ; 1V, 8, 32.

8 EpICTETE, Entretiens, 11, 8, 26.

8 EpiCTETE, Entretiens, 111, 1, 38 ; 11, 1, 39.

87 EpICTETE, Entretiens, 111, 1, 39.

68 EpICTETE, Entretiens, I, 12, 3; 111, 24, 13 ; 111, 26, 33.

8 EpICTETE, Entretiens, I, 12, 3.
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d’Héracles dans son errance d’un lieu a I’autre qui, poussé¢ par la nécessité, a observé et appris
beaucoup de choses™. 1l est I’exemple méme de la capacité a faire usage de « sa propre force,
c’est-a-dire de ses jugements sur ce qui dépend de lui et ce qui ne dépend pas de lui’t. »"2 Une
derniére citation présente la figure d’Hector comme modéle de délibération avant ’action”,
Les citations d’Homere servent donc a ériger des figures, divines ou humaines, en
exemple ou en contre-exemple de ce qu’il faut faire. Dans cette optique, Epictéte cite également

Euripide. Voici un exemple :

Et dans le domaine de I’action, qu’avons-nous qui corresponde a ce qui est ici le vrai et le faux ?
Ce qui convient et ce qui ne convient pas, ’avantageux et le nuisible, ce qui m’est approprié et
ce qui ne I’est pas et toutes les qualifications semblables. « Par conséquent, on ne peut pas
trouver une chose avantageuse et ne pas la choisir ? » Non. Comment comprendre alors cette
femme qui déclare : « Je sais bien quel forfait je vais accomplir, mais la colére ’emporte sur
mes résolutions™ » (Kai povOdve pév olo dpiv uédho kakd, Bupdg 8 kpeittamv tdv Eudv
BovAevpdrwv) ? C’est précisément qu’elle pense que satisfaire sa colére et se venger de son
époux lui est plus avantageux que de sauver ses enfants. « Oui mais elle s’est trompée. »
Montre-lui clairement qu’elle s’est trompée, et elle ne le fera pas ; aussi longtemps que tu ne lui
montres pas, que peut-elle suivre d’autre que ce qu’elle se représente comme avantageux ?
Rien.”

Dans cet extrait, Epictéte traite de cette tendance naturelle a agir selon ce que
nous nous représentons comme avantageux. Puisqu’il lui a semblé bon de se venger de son
époux plutdt que de sauver ses enfants, Médée a agi de la sorte. Si par contre on vient a lui
expliquer qu’elle se trompe et qu’elle se représente en conséquence une alternative comme
avantageuse, elle agira selon cette derniére. Comme les citations d’Homere, cette citation
d’Euripide rappelle I’importance de poser des jugements corrects sur les choses pour agir
correctement. Or, ¢’est précisément ce qu’enseigne la philosophie.

Contrairement aux citations de Platon et de Xénophon qui servent a ériger un modeéle
positif, ¢’est-a-dire un modéle a suivre, la moitié des citations d’Homére et celles d’Euripide
mettent en évidence des images négatives, ¢’est-a-dire des exemples & ne pas suivre. Dans un

de ses Entretiens, Epictéte mentionne cette opposition :

70 EpICTETE, Entretiens, 111, 24, 13.

L EpPICTETE, Entretiens, 111, 26, 34.

2 Thomas Colardeau le fait remarquer dans sa thése : « Les préférences des stoiciens, qui se plaisent a interpréter
philosophiquement les poémes homériques, aillent plutdt & Ulysse : en face des personnages de 1’lliade, qui
représentaient les hommes ordinaires esclaves de leurs passions, les héros de 1’Odyssée leur servaient a montrer
ce que peuvent la volonté et la raison. » Cf. COLARDEAU T., Etude sur Epictéte, Paris, Albert Fontemoing, 1903,
p. 131.

73 EpPICTETE, Entretiens, 111, 22, 108.

4 EURIPIDE, Médée, 1078-1079.

7S EpICTETE, Entretiens, I, 28, 5-8 (nous soulignons).
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Mais si le but de ses efforts était de s’approprier ce qu’il y a dans les livres, si c’est a cela qu’il
travaille et pour cela qu’il a quitté son pays, je lui dis de rentrer sur le champ a la maison et de
ne pas négliger les affaires qui ’attendent 1a-bas ; car ce pour quoi il a fait le voyage ne compte
pas ; ce qui compte [...] c’est apprendre ce qu’est la mort, 1’exil, le cachot, la cigué, de maniére
a pouvoir dire en prison : « Mon cher Criton, si cela plait aux dieux, qu’il en soit ainsi ® » (Q
eile Kpitovu &l tavtn toig Ogoig eilov, Tadtn yivésbm), et non : « Malheur & moi, pauvre
vieillard, c’est pour cela que j’ai gardé les cheveux blancs ! » Qui parle ainsi ? VVous croyez que
je vais vous nommer un inconnu d’humble condition ? N’est-ce pas Priam qui prononce ces
paroles ? N’est-ce pas (Edipe ? Mais les rois s’expriment tous ainsi ! Les tragédies sont-elles
autre chose que la représentation en vers tragiques des souffrances d’hommes fascinés par les
choses extérieures ? (Ti yap eicwv dAAo Tpay@diot §j dvOpdT@v AN TEbLUAKOTOV TA £KTOG
310 pétpov 101008 Emdekvopéva)’’

Dans cet extrait, nous voyons clairement comment les citations permettent d’opposer
des figures littéraires qui incarnent des attitudes. Socrate représente la capacité a distinguer ce
qui dépend de nous de ce qui ne dépend pas de nous pour agir sur ce qui dépend de nous et faire
bon usage de nos représentations. A I’inverse, Priam et (Edipe sont apparentés a ce travers de
se concentrer uniquement sur les choses qui nous sont extérieures. A travers cette opposition
de figures littéraires, Epictéte oppose aussi des genres littéraires. La citation de Platon incarne
les textes philosophiques, tandis que les personnages de Priam et d’(Edipe renvoient a la poésie,
I’un a I’épopée et ’autre a la tragédie. Il affirme d’ailleurs, quelques lignes apres le passage
contenant la citation de Médée, que « I’lliade n’est pas autre chose que représentation et usage
de représentations’® » et, encore quelques lignes plus bas, que I’Edipe de Sophocle n’est rien
d’autre que ce qu’il se représente’®.

Cette idée semble avoir été bien comprise et assimilée par Arrien qui, dans le Manuel,
la reprend en la transposant a ’homme : « Exerce-toi donc a ajouter d’emblée a toute
représentation pénible : “ Tu n’es qu’une pure représentation et tu n’es en aucune maniére ce
que tu représentes®. » Cela atteste du but poursuivi par Epictéte & travers la mobilisation de
citations pour ériger des modeles ou des contre-modeles, a savoir montrer a ses éléves ce qu’ils
doivent faire ou ne pas faire. Dans le Manuel qui est un ouvrage exclusivement destiné a la

pratique, Arrien a directement transformé ce qu’il a appris dans les Entretiens a travers des

6 PLATON, Criton, 43d.

T EpICTETE, Entretiens, 1, 4, 24-25 (nous soulignons).

8 EpICTETE, Entretiens, |, 28, 12 : « L’Iliade n’est pas autre chose que représentation et usage de représentations.
» (H "Thag o0dev €01t fj pavtacio Kol xpfioig aviacidv.)

™ EpICTETE, Entretiens, I, 28, 32 : « Quelle tragédie commence autrement ? [...] Qu’est-ce que I’Edipe de
Sophocle ? Ce qu’il représente. » (Koi moio tpaymdio ANV dpynv £xew ; [...] Oidimovg Zopoxiiovg ti éott ; TO
QULVOLEVOV.)

8 EpicTETE, Manuel, 1, 5.
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procédés pédagogiques d’exemples et de contre-exemples en principes d’action pour ’homme.
Nous reviendrons plus en détail sur cette relation entre les Entretiens et le Manuel dans le point
consacré au Manuel.

Les observations que nous venons de faire au sujet 1’'usage des citations de Platon, de
Xénophon, d’Homere et d’Euripide sont valables pour d’autres auteurs cités dans les Entretiens.
Par exemple, Epictéte cite Hésiode dans un contexte de description de la figure idéale de
Socrate®l, Il expose la capacité de ce dernier & «ne jamais s’irriter dans le cours de
’argumentation®? » qu’il explicite en reprenant cette phrase qui, dans la Théogonie, décrit le
bon roi : « Il a su promptement faire cesser les querelles, méme les plus grandes®. »

Prenons un dernier exemple. Epictéte cite Sophocle dans le cadre d’un développement
sur les biens matériels dont nous ne devons pas nous préoccuper parce qu’ils ne rendent pas
heureux®*. Pour exemplifier cela, il évoque les personnages de tragédies qui sont riches et
pourtant malheureux. Au début de la piéece, ceux-ci disent : « Ornez le palais de feuillages ! »
et puis au troisiéme ou au quatrieme acte ils se lamentent : « Hélas ! Cithéron, pourquoi m’as-
tu recueilli ?%° ». Le modeéle a ne pas suivre est (Edipe qui, accablé par son malheur, regrette
d’étre en vie et se lamente. A la suite de ces citations, Epictéte mentionne d’ailleurs la fonction
et ’effet des personnages de tragédies : « Souviens-toi de tout cela lorsque tu approches un de
ces personnages : c’est ’homme de la tragédie que tu approches, non pas I’acteur, mais (Edipe
en personne®. » Cette phrase montre qu’Epictéte considére les personnages de tragédies, et des
ceuvres littéraires en général, comme des figures a part entiere qui renvoient a des attitudes dont
il faut se servir a titre d’exemple ou suivre ou a ne pas suivre.

Il nous semble que I’analyse des extraits ci-dessus suffit a comprendre la fonction des
citations dans ’enseignement d’Epictéte et dans I’apprentissage d’Arrien. Avec les Entretiens,
nous ’avons vu, nous nous situons dans cette deuxiéme étape des lecons d’Epictéte, celle qui
consiste en la discussion de ce qui a été appris lors de la premiere étape de la lecture commentée.
Cette discussion est ’occasion pour Epictéte de montrer & ses éléves comment intégrer,
assimiler les dogmes et doctrines stoiciens, a savoir en vue d’une transformation de la manicre

d’étre et de vivre. Pour ce faire, il mobilise de nombreuses citations. Ces citations jouent un

81 EpICTETE, Entretiens, 11, 12, 16.
82 EpcTETE, Entretiens, 11, 12, 14.
8 Hesiopk, Théogonie, 87.

84 EpICTETE, Entretiens, |, 24, 16.
8 SoPHOCLE, (Edipe Roi, 1391.

8 EpICTETE, Entretiens, |, 24, 18.
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double role qui renvoie au statut de transition des Entretiens, entre 1’apprentissage par la lecture
et I’assimilation par 1’écriture de la théorique philosophique.

D’une part, elles servent a commenter la lecture qui a lieu dans la premiére partie du
cours et a expliciter les principes théoriques qu’elle contient. En ce sens, le recours a ces
citations s’apparente a un procédé pédagogique. D’autre part, elles permettent d’illustrer un
comportement en mettant en évidence des modeles d’action a suivre, comme Socrate ou Ulysse,
ou a ne pas suivre, comme Achille ou (Bdipe®’. Tous ces modéles, en définitive, renvoient au
ceeur de la doctrine stoicienne et a 1’usage de la lecture et de 1’écriture — 1’usage des
représentations — dont ils incarnent la réussite ou I’échec du point de vue de I’accomplissement.
En ce sens, ils sont des exemples fictifs de transformation de la vérité en f0og qui amorcent
déja ainsi le processus d’assimilation de principes abstraits en actions concretes.

Du point de vue du parcours philosophique d’Arrien, nous n’en sommes encore en
réalité qu’a la premiére étape, celle de I’apprentissage. Dans le cadre de la pratique de la
philosophie, de I’exercice spirituel, il s’agit de la lecture. Dans ce contexte, les citations
systématisent le discours philosophique en fournissant a 1I’esprit une image, une figure derriere
laguelle se cache toute une série de principes, de dogmes ou de doctrines. En tant que formules
concises, elles possédent une plus grande force persuasive et une meilleure efficacité
mnémotechnique qu’un développement théorique et abstrait. Arrien n’a qu’a les mémoriser et
en se les remémorant, en les méditant il peut reconstruire 1’ensemble de 1’édifice spéculatif
qu’elles concentrent. En ce sens, elles jouent un role clé dans la réactivation et I’assimilation
des savoirs qui entrent en jeu dans le processus d’écriture philosophique que nous allons

maintenant examiner a travers 1’étude du Manuel.
L’assimilation par le Manuel

Selon le commentateur néoplatonicien Simplicius, le Manuel est un ouvrage
rassemblant les enseignements les plus utiles et les plus indispensables qui se trouvent dans les
Entretiens®®. Cela signifie que du point de vue du contenu, le Manuel ne contient quasiment

aucune nouveauté doctrinale par rapport aux Entretiens. Il est donc en quelque sorte une

8 Notons que Peter Astbury Brunt a mis en évidence le fait que la mobilisation par Epictéte de héros homériques
pour exemplifier sa morale et de figures philosophiques comme Socrate pour représenter son idéal est ce qui lui a
valu son succés auprés d’un certain type d’éleve de haut rang. Cf. BRUNT P. A., « From Epictetus to Arrian »
revised reprint of Athenaeum 55 (1997), 19-48, in GRIFFIN M. & SAMUELS A. (eds) with the assistance of Michael
Crowford, Studies in Stoicism. P. A. Brunt, Oxford, Oxford University Press, 2013, p. 340.

8 SimpLICIUS, Commentaire sur le Manuel d Epictéte, P, 5 (Hadot).
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compilation et un résumé de passages diment choisis par Arrien pour étre mémorises et utilisés.
Ainsi, sur le plan de la pratique philosophique, le Manuel est 1’application dont les Entretiens
sont la théorie. Il est la seconde étape d’un exercice spirituel exécuté par Arrien, celle de
I’écriture, celle de I’assimilation, dont la premiére étape est la lecture, celle de I’apprentissage.

Pour commencer, examinons la premiere section du Manuel qui s’apparente a son
introduction et que Pierre Hadot intitule dans son édition « la distinction entre ce qui dépend de
nous et ce qui ne dépend pas de nous » :

Parmi les choses qui existent, les unes dépendent de nous, les autres ne dépendent pas de nous.
(Todv bvtov Ta pév otv 8@ Uiy, 10 8¢ 0Ok £ fuiv.) Dépendent de nous : jugement de valeur
(bmoAnyc), impulsion a agir (opun), désir, aversion (8peig, Ekkhioig), en un mot, tout ce qui
est notre affaire a nous. Ne dépendent pas de nous, le corps, nos possessions, les opinions que
les autres ont de nous, les magistratures, en un mot, tout ce qui n’est pas notre affaire a nous.*°
Ainsi donc le Manuel s’ouvre sur cette distinction fondamentale pour énoncer dans la
foulée les trois types de choses qui dépendent de nous : nos jugements, nos impulsions, nos
désirs et aversions. Il s’agit 1a des trois domaines d’exercices de la philosophie que nous avons
¢tudiés dans le chapitre consacré a I’usage de la lecture et de I’écriture, a la différence pres
qu’ils sont présentés dans 1’ordre inverse par rapport a celui dans lequel ils sont habituellement
énumérés dans les Entretiens, a savoir : désirs et aversions, propensions et rejets, assentiment®.
Il nous semble, a I’instar de Pierre Hadot et de John Sellars, que cette section inaugurale
annonce non seulement le contenu mais aussi la structure du Manuel®®. En effet, ce texte est
consacré aux trois domaines d’exercices spirituels et peut étre divisé en trois groupes de

sections ayant trait a ces trois domaines®. Par ailleurs, ces trois domaines d’exercices semblent

chacun porter sur ’assimilation d’une des trois parties de la philosophie®. Ainsi, du point de

8 Ep|cTETE, Manuel, 1.1 (nous soulignons).

% Ep|CTETE, Entretiens, 1,4, 11; 11, 8,29 ; 11,17, 15-18 ; 31-33 ; 11,2, 1-3; 111, 12, 1-17 ; 1V, 4,16 ; IV, 10, 1-7 ;
13.

91 HADOT (2000), p. 36-142 et SELLARS (2009), 133-135.

92 Cette division du Manuel a d’abord été proposée par Max Pohlenz dans POHLENZ M., Die Stoa : Geschichte
einer geistigen Bewegung, t. Il, Gottingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 19642 [1949], p. 378, pour étre reprise par
Pierre Hadot dans HADOT P., La citadelle intérieure. Introduction aux pensées de Marc Auréle, Paris, Fayard,
19972 [1992], p. 98-115 et dans Arrien, Manuel d ’Epictéte, Introduction, traduction et notes par P. Hadot, Paris,
Le Livre de Poche, 2000, p. 36-142. Jean-Baptiste Gourinat en propose ensuite une version plus aboutie dans
GOURINAT J.-B., Premiéres lecons sur le Manuel d Epictéte, Paris, Presses Universitaires de France, 1996, p. 45-
48. C’est sur cette derniere que se base John Sellars dans SELLARS (2009), p. 136-142.

9 SELLARS (2009), p. 135-136. La thése selon laquelle les trois domaines d’exercices spirituels correspondent aux
trois parties de la philosophie est défendue par Adolf Bonhoffer dans A. BONHOFFER, Epictet und die Stoa,
Stuttgart, Ferdinand Enke, 1890, p. 22-28 et dans A. BONHOFFER, Die Ethik des Stoikers Epictet, Stuttgart,
Ferdinand Enke, 1894, p. 46-49 et 58-60 ; par Paul EImer More dans P. E. MORE, Hellenistic Philosophies, The
Greek Tradition Il, Princeton University Press, 1923, p. 107-108 ; par Pierre Hadot dans HADOT P., « Philosophie,
Discours philosophique, et Divisions de la Philosophie chez les Stoiciens », Revue internationale de Philosophie
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vue du contenu et de la structure, le Manuel traite d’abord des exercices physiques qui
travaillent sur les désirs et les aversions pour accorder notre volonté a celle de la Nature®,
ensuite des exercices éthiques qui s’occupent des propensions et des rejets pour agir selon la
Nature®™, et enfin des exercices logiques qui concernent 1’assentiment pour rendre nos
jugements conformes a la nature des choses®®.

Il n’est pas question ici de nous livrer a une analyse approfondie de la fagon dont Arrien
traite de chacun de ces trois domaines d’exercices dans le Manuel®’. Nous retiendrons
simplement que chacun d’entre eux provoque une transformation de celui qui s’y exerce grace
a la prise de conscience d’un point de doctrine de la théorie stoicienne®® et qu’ensemble, a
travers leur enseignement, en tant qu’objet d’un discours théorique, ils permettent de vivre
philosophiquement.

Ce qui est intéressant dans le constat d’une telle structure et d’un tel contenu, c’est la
fagon dont Arrien a assimilé les principes, dogmes et doctrines, ¢’est-a-dire les Adyot appris
dans les Entretiens pour en faire des pratiques, des docknoelg, et des actions, des &pya.
Dr’ailleurs, apres les trois groupes de sections consacrés chacun a un domaine d’exercices et a
une partie de la philosophie, il reste huit sections qui traitent de ce que doit étre la philosophie
en tant qu’art de vivre, en tant que téxvn®®. Dans cette optique, Arrien consacre la section 49 a
la fonction du discours philosophique en prenant I’exemple de la facon dont il faut lire
Chrysippe :

Quand quelqu’un est fier d’étre capable de comprendre et d’expliquer Chrysippe, dis-toi a toi-

méme : « Si Chrysippe n’avait pas écrit de maniére obscure, celui-la n’aurait aucune raison de

faire le fier. » Mais moi, qu’est-ce que je veux ? Chercher a connaitre la Nature et a la suivre.

Je cherche donc qui peut me I’expliquer. J’entends dire que ¢’est Chrysippe. Je viens a lui. Mais
je ne comprends pas ce qu’il a écrit. Je cherche donc quelqu’un qui me I’explique. Jusque-I1a, il

45 (1991), p. 218 et dans HADOT P., La citadelle intérieure. Introduction aux pensées de Marc Aurele, Paris,
Fayard, 19972 [1992], p. 106-115.

% Ce sont les sections 2 a 29.

% Ce sont les sections 30 a 41.

% Ce sont les sections 42 a 45.

97 A ce sujet, nous renvoyons & SELLARS (2009), p. 129-146. Cette étude, qui se concentre uniquement sur le
Manuel en texte philosophique destiné a la pratique, demande a étre complétée par un exposé plus général et
détaillé sur les différents domaines d’exercices et les trois parties de la philosophie tels qu’ils sont définis par
Epictéte. A ce sujet, nous renvoyons a A. BONHOFFER, Die Ethik des Stoikers Epictet, Stuttgart, Ferdinand Enke,
1894. En ce qui concerne la physique, voir les pages 18 a 49, I’éthique les pages 82 a 158 et la logique les pages
122 4 126.

% HADOT (1997), p. 115. Le domaine des désirs et des aversions accorde la volonté humaine a celle de la Nature
par la prise de conscience que I’homme fait partie d’un Tout cosmique, le domaine des propensions et des rejets
permet de poser des actions convenables par la prise de conscience de la place de I’homme au sein de la
communauté humaine et le domaine de 1’assentiment rend les jugements rationnels et justifiés par la prise de
conscience de la liberté de I’homme a I’égard des représentations qu’il se fait des choses.

9 SELLARS (2009), p. 143.
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n’y a rien dont on puisse étre fier. Quand j’ai trouvé celui qui me I’explique, il me reste a faire
usage des préceptes qui m’ont été enseignés. Voila seulement ce dont on peut étre fier. Mais si
c’est lexplication elle-méme que j'admire, que suis-je devenu d’autre, finalement, qu’un
grammairien au lieu d 'un philosophe, avec la seule différence que j explique Chrysippe au lieu
d’Homere ? Donc je rougis plutét, lorsque quelqu’un me demande . « Fais-moi [’exercice
d’explication de texte de ['eceuvre de Chrysippe », Si je ne suis pas capable de produire des
actions qui soient en ressemblance et harmonie avec les discours de celui-ci. (Av 8¢ a0t Todt0
10 &nyeicbon Bavudom, Ti A0 | YPUUUATIKOG AmeTeAEGONV AVTL PIAOGOPOV, TANV Y€ o1 OTL
&vti ‘Ounpov Xpvownov &Eeyovuevog; pdllov ovv dtav Tig einn pot 'émavdyvodi pot to
Xpvuoinmelov', Epuipud, 6tav pn dvvapor dpota to Epyo Kol cOUEOVE ETOEIKVOEY TOIG
Aoyoig. )%

Le titre choisi par Pierre Hadot dans son édition pour intituler cette section résume
parfaitement le propos qu’elle contient : « Philosopher, ce n’est pas faire I’exégese des discours
de Chrysippe, mais vivre en harmonie avec eux ». La section 46, intitulée « Philosopher, ce
n’est pas parler de philosophie, mais vivre sa philosophie », va dans ce méme sens d’insistance

sur la nature pratique de la philosophie :

Ne te donne jamais le nom de philosophe et ne bavarde pas beaucoup, en présence des non-
philosophes, sur les principes théoriques, mais pratique ce qui est prescrit par ces principes
(moiel o amod TdV Bewpnudtov), de méme que, dans un repas, tu ne tiens pas un discours sur la
maniere dont il faut manger, mais tu manges comme il faut manger. Souviens-toi en effet que
Socrate a éliminé de maniére radicale toute prétention a se mettre en valeur, a ce point que ceux
qui voulaient entrer, grace a lui, en relation avec des philosophes venaient le voir, et que c’est
lui-méme qui les y conduisait ; tellement il acceptait d’étre méconnu. Et si, chez les non-
philosophes, la conversation en vient a tomber sur quelque principe théorique, la plupart du
temps, garde le silence. Car il y a grand danger que tu vomisses ce que tu n’as pas bien digéré.
Et si quelqu’un te dit que tu ne sais rien, et que tu n’en es pas blessé, sache alors que tu as ainsi
commencé la tache entreprise. Car les brebis, elles aussi, n’apportent pas leur nourriture aux
bergers pour montrer I’abondance de ce qu’elles ont mangé, mais, ayant digéré leur nourriture
a lintérieur d’elles-mémes, elles produisent au-dehors la laine et le lait. Toi aussi, ne fais pas
montre des principes théorigues devant les non-philosophes, mais montre-leur les actions qui
découlent de ces principes que tu as digérés. (Enel koi ta mpdfata o xOpTOV GEPOVTA TOIG
TOWWESY EMSEVOEL TOGOV EQayeV, AAAAL TV VOuTV E60 TéyovTa Epta EEm QEPEL Kai yoha- kol
oV TotvVV | T8 Bephpapo Tolg id1hToig Emdeikvue, GAL 4’ adTdv Tepdévtov Ta Epya.) ™

Cet extrait, et particuliecrement 1’analogie entre 1’assimilation des principes
philosophiques qui deviennent des actes et la digestion de la nourriture des brebis qui produisent

de la laine et du lait, montre bien que la philosophie reléve plus des &€pya que des Adyot. Dans

cette optique, les trois domaines d’exercices qui définissent la structure et le contenu du Manuel

100 EpicTETE, Manuel, 49 (nous soulignons).
101 EpiCTETE, Manuel, 46.
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ne constituent pas « un autre mode d’analyse théorique de la doctrine stoicienne », mais « des
moyens par lesquels cette doctrine devient une pratiquel®? ».

Par ailleurs, nous constatons dans cet extrait une allusion a Socrate, cette image de la
réalisation de I’essence de la philosophie en tant qu’art de vivre, cette figure du philosophe
idéal, ce modéle a suivre. Arrien le mentionne a deux autres endroits du Manuel, une fois au
début lorsqu’il évoque la mort qui ne doit pas étre redoutée’®® et une fois a la toute fin pour
rappeler qu’en toute chose il ne faut faire attention a rien d’autre qu’a la Raison'%. Ces allusions
a Socrate ne sont jamais accompagnées de citations comme ¢’était le cas dans les Entretiens.

Au vu de ces constats, il nous semble pertinent de nous arréter quelques instants sur la
relation formelle qu’il existe entre les Entretiens et le Manuel. Nous avons vu plus haut la fagon
dont Arrien transforme les considérations d’Epictéte au sujet des personnages littéraires en
principes d’actions. Il ne reprend pas les citations mobilisées dans les Entretiens, mais produit
une sorte de maxime, de sentence qui résume, qui concentre toute la portée de celles-ci. Prenons
un autre exemple de cela en regardant la section 22 du Manuel intitulée par Pierre Hadot « se

préparer aux railleries des non-philosophes » :

Si tu désires étre philosophe, prépare-toi tout de suite a ce que 1’on rie de toi, a ce que la foule
se moque de toi, a ce que 1’on dise : « Le voila qui nous est revenu subitement philosophe ! »
« D’oui nous a-t-il ramené ce sourcil hautain ? (I160sv fuiv abtn 1 6@pvg ;) » Mais toi, n’aie
pas le sourcil hautain, mais tiens-toi a ce qui te parait meilleur, comme si tu avais été place par
le dieu a ce poste. Et souviens-toi que, si tu demeures fidéle a ton attitude, ceux qui se riaient
de toi auparavant, ceux-la mémes t’admireront ensuite. (Mépvnco 8¢ 8t1, Eav peV Epueivig Toig
adTolc, ol Katayeh@VvTég Gov mpdtepov ovtol ot Dotepov Bavudcovtal.) Mais si tu te laisses
vaincre par eux, ils riront doublement de toi. %

Le sourcil hautain fait allusion a la figure de Zeus qu’Epictéte décrit dans un de ses

entretiens :

Mais les gens diront : « D ou a-t-il ramené ce sourcil hautain et cette allure solennelle ? (IT166sv
AUV 00t0g OQPLV vAvoyev Kai cepvompocsonel;) » [...] « Qu’allez-vous croire ? Un sourcil
hautain ? Loin de moi cette idée ! Est-ce que Zeus a Olympie léve un sourcil hautain ? Non, son
regard est assuré, comme doit I’étre le regard de celui qui dit : « Car mon arrét n’est ni
révocable ni trompeur’®. » (A& némnyev avtod 1O BAEupa, olov del ival Tob €podvtog 'ov
yap €uov tolvaypetov ovd’anotnidv') Voici comment je me montrerai & vous : loyal, réservé,
généreux, sans trouble [...] Je vous montrerai les nerfs d’un philosophe. Quels nerfs ? Un désir
qui atteint son but, une aversion qui ne rencontre pas ce qu’elle veut éviter, une propension

102 SELLARS (2009), p. 143.

103 EpicTETE, Manuel, 5-6.

104 EpicTETE, Manuel, 51.

105 EpicTETE, Manuel, 22 (nous soulignons).
106 HoMmERE, Iliade, I, 526.
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conforme au devoir, des desseins réfléchis, un assentiment sans précipitation. VVoila ce que vous
107
Verrez. »

La confrontation de ces deux passages montre le mécanisme de transition a I’ceuvre sur
le plan de la composition littéraire entre les Entretiens et le Manuel que nous avons mis au jour
grace aux extraits sur les représentations. Le probléme soulevé est, comme ’indique le titre de
la section du Manuel, la facon dont il faut réagir face aux moqueries des non-philosophes qui
pourraient reprocher au philosophe « son sourcil hautain ». Dans I’entretien, Epictéte évoque
I’attitude de Zeus qu’il ne faut pas prendre pour de 1’arrogance mais pour de ’assurance. La
citation est une parole prononcée par Zeus au sujet de la décision qu’il vient de prendre et qu’il
confirme d’un signe de téte. Ainsi, le philosophe doit, a I’image de Zeus, rester ferme dans ses
décisions et ses résolutions.

C’est précisément cette idée que reprend Arrien dans la section 22 du Manuel. Il ne
réutilise pas la citation, ni n’évoque la figure de Zeus. Cela prouve qu’il s’agit bien de dispositifs
pédagogiques mobilisés par un maitre a destination de ses éléves. Certes, nous observons une
reprise de certains termes et de certaines tournures présents dans I’entretien, tels que « d’ou
nous a-t-il ramené ce sourcil hautain ? ». 1l arrive en effet a Arrien de récupérer des formules
frappantes des Entretiens qu’il glisse dans le Manuel. Ce qui est intéressant, ¢’est ce qui suit
cette formule. Si dans I’entretien, Epictéte explique que Zeus n’a pas le sourcil hautain, dans le
Manuel, Arrien exhorte son lecteur a ne pas avoir le sourcil hautain. Il présente ensuite deux
alternatives claires quant a la réaction a avoir face des non-philosophes moqueurs.

Nous ne nous situons plus dans le registre de 1’explication qui contient son lot de détours
en procédés stylistiques et en dispositifs pédagogiques (comparaisons, exemples, citations)
mais dans celui de I’assimilation qui va droit au but, celui de I’application®®®. A ce sujet, il est
d’ailleurs intéressant de constater que le Manuel ne contient en tout et pour tout que quatre
citations. Constat plus intéressant encore : celles-ci se trouvent toutes regroupées au méme
endroit du Manuel, dans sa conclusion, que Pierre Hadot intitule dans son édition « Sentences

a méditer » :

107 EpiCTETE, Entretiens, 11, 8, 24-27 (nous soulignons).

108 Un autre exemple de cela peut étre observé a travers la confrontation de la section 15 du Manuel et de I’entretien
111, 22. Ce long entretien consiste en une description élogieuse de la figure de Diogéne le Cynique qui est, avec
Socrate, un des modéles du philosophe aux yeux d’Epictéte. Dans la section 15 Manuel, Diogéne est présenté
comme digne des dieux parce que, comme |’indique le titre de cette section, il regoit avec décence les bienfaits
donnés par les dieux, et, mieux encore, ne les désire pas. Ce rapprochement entre le Manuel 15 et le chapitre 22
du livre 111 des Entretiens provient d’un article de Louis-André Dorion dans lequel il tente d’expliquer la présence
d’Héraclite aux cotés de Diogéne dans le Manuel 15. Cf. DORION L.-A., « Héraclite ou Héraklés ? Epictéte, Manuel
15 », Revue de philologie, de littérature et d’histoire ancienne 89 (2015), 1, p. 43-63.
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En toute circonstance, que soient présentes a ton esprit ces formules (Exi movtog mpoyepo
éxtéov tadta) : « Conduis-moi, 6 Zeus, et toi, Destinée, au poste, quel qu’il soit, ou une fois,
vous m’avez placé. Car je vous obéirai avec empressement ; mais si je refuse, devenu alors
mauvais, il n’en faudra pas moins que je vous suive’®. » (Ayov 8¢ p’, & Zed, xoi O Y'N
[empopévn 6mor mob duiv eipl dwatetaypévog dg yopot y’ dokvog: v 0& un Béhm Kakog
yevopevog, ovdév frtov Eyopat.) « Quiconque a consenti, comme il faut, a la Nécessité est a
nos yeux sages et connait les choses divines™®. » (Ootig 8’ avéykn cuykexdpNKeV KOADS, GOPOG

Tap MUV kol ta Oei’éniotatai.) « Mais Criton, si cela plait aux dieux, qu’il en soit ainsi

% (AML, & Kpitov, &l Todtn Toig B£0ic pidov, Tovtn yvécshom.) « Anytos et Mélétos peuvent

me faire périr, mais ils ne peuvent me nuire**2, » (Avvtog kai MéAntog dmoktsivan pév dvvovta,

Brayar 8°0b.)2

Cette conclusion est une injonction de la part d’Arrien qui exhorte son lecteur a
sauvegarder dans son esprit ces quatre sentences. Il est intéressant de constater que trois de
celles-ci proviennent des Entretiens : le vers de Cléanthe et les deux citations de Platon. Le vers
de Cléanthe revient a quatre reprises dans les Entretiens pour illustrer la disposition de 1’ame
de celui qui pratique les trois disciplines du désir, du devoir et de 1’assentiment'*, pour définir
la disposition d’esprit idéal du Cynique® et pour ouvrir la route qui conduit a la liberté!*®, Les
deux citations de Platon apparaissent chacune a trois reprises pour définir 1 attitude
philosophique exemplaire de Socrate'?’.

Au vu de ce que nous avons constaté au sujet de la relation entre les Entretiens et le
Manuel sur le plan de la composition littéraire, cette conclusion composée uniquement de
citations parait étonnante. Il nous semble que dans ce contexte, il ne faut pas considérer ces
citations comme de procédes pédagogiques servant a la fois a commenter un passage lu et a
illustrer un comportement, mais comme des formules d’actions qui rappellent de maniére
concise et frappante la disposition intérieure fondamentale qui doit constamment étre celle du
stoicien. A la lumiére du contenu du Manuel tel que nous 1’avons présenté ci-dessus, nous
constatons que ces quatre citations résument les objectifs poursuivis a travers les trois domaines
d’exercices spirituels : vivre en conformité et en harmonie avec la Nature et faire preuve
d’indifférence face aux choses qui ne dépendent pas de nous pour se concentrer et agir

uniquement sur ce qui dépend de nous.

109 Début d’un poéme de Cléanthe.

110 EyRIPIDE, fr. 965 Nauck.

111 paTON, Criton, 43d.

112 p_ATON, Apologie de Socrate, 30 c-d.

113 EpicTETE, Manuel, 53 (nous soulignons).

114 Ep|cTETE, Entretiens, 11, 23, 42.

115 Ep|cTETE, Entretiens, 111, 22, 95.

116 Ep|cTETE, Entretiens, 1V, 1, 131 ; 1V, 4, 34.

117 Ep|cTETE, Entretiens, I, 4,24 ; 1,29, 18 ; 11,2, 15 ; 111, 23,21 ; IV, 4, 21.
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Cette conclusion composée uniquement de citations sur lesquelles méditer, sans
explication, et, qui plus est, pour la plupart, présentes dans les Entretiens, atteste de la nature et
de la fonction du Manuel : il s’agit d’un texte consacré aux exercices spirituels visant
I’assimilation et la mise en pratique du discours philosophique. Pour reprendre les termes de
John Sellars, il constitue « une série d’doxnosic sans Aoyor'!8 » qui forme la seconde étape de

la pratique de la philosophie en tant qu’art de vivre, en tant que Té€yvn.

118 SELLARS (2009), p. 133.
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CHAPITRE Il : Marc Aurele : Les Pensées dogmatiques

En quoi consiste le bonheur ? — Il consiste a faire ce que désire la nature de I’homme. (Ev 10
TotElY G £uintel ) Tod avOpdmov pdoic.) — Comment y réussir ? — En possédant les dogmes qui
sont le principe des impulsions et des actions. (Eav §6ypato &m de’Ov ai dppod koi oi pdéerg.)
— Quels dogmes ? — Ceux qui se rapportent a la distinction de ce qui est bien et de ce qui est
mal . il n’y a de bien pour ['homme que ce qui le rend juste, tempérant, courageux et libre, et il
n’y a pas de mal pour I’homme que ce qui provoque en lui les vices opposés. (Ta nepi dyofdv
Kol Kak@®v, dg 00devog pev ayafod dvtog avBponm O odyl molel dikatov, cOPpova, Avdpeiov,
ELevBePOV, 0VSEVOC 8¢ Kokod O ovyl motel Tavavtia Toig sipnuévorc. )t
Cet extrait résume parfaitement la démarche philosophique de Marc Aurele dans les
Pensees : pratiquer la philosophie en acquérant la disposition intérieure fondamentale qu’elle
exige au moyen d’un discours composé de formules universelles qu’il appelle, a la suite
d’Epictéte?, des dogmata®. En ce sens, les Pensées constituent I’archétype de 1’écriture
hypomnématique a fonction éthopoiéthique telle que nous 1’avons définie dans la partie
théorique de ce travail. Il s’agit, par 1’écriture de principes, de régles et d’exemples sous la
forme de formules concises et efficaces, de ficher, d’implanter dans I’ame les discours qui
fondent et justifient une certaine conduite pratique*. De cette maniére, ces principes, régles et
exemples deviennent des actions qui construisent, qui transforment le comportement du
philosophe en le faisant toujours agir en vue de I’attitude fondamentale d’attention®. Ce sont

donc les dogmes et leur formulation qui permettent d’agir philosophiquement. Cette action

philosophique, Marc Auréle la définit comme suit :

En toutes choses et continuellement, il dépend de toi de te réjouir avec piété de ce qui arrive
présentement, de te conduire avec justice avec les hommes présents et d’examiner avec méthode
la représentation présente, pour ne rien admettre dans la pensée qui soit inadmissible. (ITavtayod
Kol O1evnK@G €ml 601 €6TL Kol Tf] Tapodon cvppdcel BeocePdg edapeateilv Kol Toig Tapodoy

1 MARC AURELE, Pensées, VI, 1, 6 (nous soulignons).

2 EPICTETE, Entretiens, 1,3, 1; 1, 18, 20; 11, 16 (titre) ; 111, 10, 1.

¥ MARC AURELE, Pensées, 11, 3,3; 111,13, 1; 1V, 49, 6.

4 Angelo Giavatto développe la thése de 1’utilité éthico-pratique de ce style d’écriture bref et concentré dont le but
est d’établir une connection entre la démonstration et 1’'usage des maximes. Cf. GIAVATTO A., « The Style of the
Meditations », in VAN ACKEREN M. (ed.), A Companion to Marcus Aurelius, Oxford, Wiley-Blackwell, 2012, p.
333-345.

% L attention correspond a une « Vvigilance », une « présence d’esprit continuelle » grace a laquelle le philosophe a
toujours sous la main la régle de vie fondamentale, c’est-a-dire la distinction entre ce qui dépend de nous et ce qui
ne dépend pas de nous, et est capable de ’appliquer aux situations particuliéres de la vie pour agir toujours « &
propos » avec la shreté et la constance d’un réflexe.
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avOpOTOIG KATA S1KOOGVVNV TPOSPEPESHaL Kai Tf] TopovoT pavtacig ELerloteyvely, tva un Tt

GKoTEANTTOV TOPEGPLT.)°

Cet extrait présente trois regles fondamentales de vie : avoir une vision pieuse du
monde, une attitude relationnelle juste et un choix d’objectivité intérieure. Nous reconnaissons
facilement les trois domaines d’exercices spirituels définis par Epictéte’ qui renvoient chacun
a une partie du discours philosophique : la vision pieuse du monde renvoie aux exercices
physiques, I’attitude relationnelle juste renvoie aux exercices éthiques et le choix d’objectivité
intérieure renvoie aux exercices logiques. Ainsi, les Pensées expriment sous la forme de
dogmes la conduite pratique, la disposition intérieure qui se manifeste dans ces trois regles de
vie qui sous-tendent les trois domaines d’exercices spirituels ainsi que les trois discours
philosophiques.

Dans ce chapitre, nous partirons de ce postulat et nous prendrons cette notion de
« dogme » comme fil conducteur pour étudier la pratique de la lecture et de 1’écriture en tant
qu’exercice spirituel dans les Pensées de Marc Auréle. Pour ce faire, nous examinerons la forme
de cet ouvrage a travers la formulation des dogmes qui le composent pour déterminer dans
quelle mesure 1’écriture des Pensées constitue un exercice spirituel & part entiére. A la lumiére
de cela, nous nous pencherons ensuite sur I’'usage et la fonction des ceuvres littéraires dans le
processus d’assimilation et d’application de la théorie philosophique a travers 1’analyse des

citations qui jalonnent les Pensees.
Les dogmes et leurs formulations

Dans son Introduction aux Pensées de Marc Aurele, Pierre Hadot met en avant une triple
formulation des dogmes®. La premiére consiste en des listes de points fondamentaux, la
deuxiéme en des reprises isolées et réitérées de certains de ses points et la troisieme en des
raisonnements plus développés. Examinons chacun de ces modes de formulation en

commengcant par un extrait contenant une liste de points fondamentaux :

Lorsque tu t’irrites de quelque chose, c’est que tu as oublié (Otav dvcEopfig &mi Twvi,
gnehdOov) que tout arrive conformément a la Nature universelle ; que la faute commise ne te
concerne pas ; et, de plus, que tout ce qui arrive est toujours arrivé ainsi et arrivera toujours ainsi
et, en ce moment méme, arrive partout de cette maniére ; a quel point la parenté de I’homme
avec tout le genre humain est étroite : car ce n’est pas communauté de sang ou de semence mais
communauté d’intellect, et tu as oublié aussi que I’intellect de chacun est Dieu et qu’il s’est

& MARC AURELE, Pensées, VII, 54 (nous soulignons).
" HADOT (1997) p. 98-115 et HADOT (2002), p. 165-193.
8 HADOT (1997), p. 53-59.
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écoulé en descendant de la-haut ; et qu’a chacun de nous, rien n’appartient en propre, mais que
I’enfant, le corps, I’ame elle-méme viennent d’en haut ; et que tout est jugement de valeur ; et
gue chacun ne vit et ne perd que le seul présent.’

Cette pensée évoque une série de huit points fondamentaux dont la formulation concise
et efficace fait penser a des tétes ou titres de chapitres — en grec xepaioio. Ces dogmes
fournissent un ensemble de ressources en vue de la régle de vie qui reléve de la physique : « se
complaire avec piété dans la présente conjonction des événements ». Dans le cas de cette liste,
il est question précisément d’accepter avec sérénité ce qui nous arrive et ne dépend pas de notre
volonté. Hadot recense au total neuf listes de ce genre dans les Pensées®, qui consistent chacune
en une déclinaison de dogmes autour d’un méme principe que I’on peut rattacher a une des trois
regles de vie fondamentales. Ainsi, si on rassemble ces neuf listes de kepolaio, de dogmes, on
obtient un panel complet des principes énoncés ou développés dans 1’ouvrage®?.

Le premier principe fondamental est celui selon lequel il n’y de bien que le bien moral
et de mal que le mal moral. De |a, découlent ces dogmes : que ni la douleur ni le plaisir ne sont
des maux'? ; que la seule honte est le mal moral®™ ; que la faute que I’on commet contre nous
ne nous touche pas'* ; mais que celui qui commet une faute ne fait du mal qu’a lui-méme?® et
qu’elle ne se trouve pas ailleurs qu’en lui'® ; et enfin que nous ne pouvons subir absolument
aucun dommage de la part d’autrui®’.

Deux autres principes fondamentaux sont ceux selon lesquels, d’une part, seul ce qui
dépend de nous peut étre bien ou mal et, d’autre part, notre jugement et notre assentiment
dépendent de nous. Il en résulte les dogmes suivants : qu’il ne peut y avoir de mal et de trouble
pour nous que dans notre propre jugement, c’est-a-dire dans la maniére dont nous nous
représentons les choses?® ; que I’homme est I’auteur de son propre trouble!® ; que tout est donc

affaire de jugement®® ; que I’intellect est indépendant du corps? ; que les choses ne viennent

9 MARC AURELE, Pensées, XII, 26.

10 MARC AURELE, Pensées, I1,1: 1V, 3:1V,26; VII, 22,2 : VIII, 21, 2 ; XI,18 : XII, 7 ; XII, 8 ; XII, 26.
11 HADOT (1997), p. 54.

12 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3, 6 ; XII, 8.

13 MARC AURELE, Pensées, 11, 1, 3.

14 MARC AURELE, Pensées, 11, 1, 3 ; XII, 26.

15 MARC AURELE, Pensées, 1V, 26, 3.

16 MARC AURELE, Pensées, VII, 29, 7 ; XII, 26.

17 MARC AURELE, Pensées, 11, 1, 3; VII, 22, 2.

18 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3,10 ; IX, 18, 11.

19 MARC AURELE, Pensées, 1V, 26, 2 ; XII, 8.

20 MARC AURELE, Pensées, XII, 8 ; XIlI, 22 ; XII, 26.
21 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3, 6.
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pas en nous pour nous troubler?? ; que toute faute est en fait un faux jugement et procéde de
I’ignorance®,

A partir du principe qui affirme une unité, une rationalité du monde, Marc Auréle
formule ces dogmes : que tout vient de la Nature universelle’®, méme la méchanceté des
hommes? ; que tout arrive conformément au Destin?® ; que c’est donc conformément & 1’ordre
de 1’univers que toutes choses se métamorphosent sans cesse?’, mais aussi se répétent sans
cesse?® ; que nous devons mourir?® ; qu’il faut en toute chose distinguer le causal (la raison) et
le matériel® ; que c’est de la Raison universelle que provient la raison, qui est commune a tous
les hommes et qui assure leur parenté, laquelle n’est pas une communauté de sang ou de
semence®® ; que les hommes sont faits les uns pour les autres®.

Un dernier groupe de xepaloio peut étre rassemblé autour du principe qui consiste en
la vision grandiose de I’immensité de la Nature universelle et de I’infinité de I’espace et du
temps. De la proviennent les dogmes suivants : que 1’ensemble de la vie est d’une durée
minuscule® ; I’instant d’une durée infinitésimale®* ; que la terre apparait comme un point® ;
que la renommée actuelle ou la gloire posthume sont totalement vaines®® ; que 1’on ne peut
obtenir celles-ci que d’hommes qui se contredisent entre eux et avec eux-mémes®’ ; qu’on ne
peut respecter ceux-ci si on les voit tels qu’ils sont®,

Ces dogmes, formulés dans certaines pensées sous la forme de listes de kepaiaio, sont
également repris isolément et souvent réitérés tout au long de 1’ouvrage®. 11 s’agit du deuxiéme
mode de formulation auquel recourt Marc Auréle dans ses Pensées. Prenons I’exemple du
dogme qui invite a repérer en toute chose ce qui est causal. Celui-ci est formulé dans une suite

de kepoloio comme suit :

22 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3, 10.

23 MARC AURELE, Pensées, 11,1, 2: 1V, 3,4 ; IX, 18, 4-5.
24 MARC AURELE, Pensées, XII, 26.

25 MARC AURELE, Pensées, X1, 18, 24.

26 MARC AURELE, Pensées, 1V, 26, 4.

27 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3, 11 ; XII, 21.

28 MARC AURELE, Pensées, XII, 26.

29 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3, 4 ; XI, 18, 10.

80 MARC AURELE, Pensées, XII, 8 ; XII, 18.

81 MARC AURELE, Pensées, 11, 1, 3 ; XII, 26.

82 MARC AURELE, Pensées, 11, 1, 4: 1V, 3,4 ; XI, 18, 1-2.
33 MARC AURELE, Pensées, VIII, 21,21V, 26,5 ; XII, 7.
34 MARC AURELE, Pensées, 11, 14, 3; XII, 26.

35 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3, 8 ; VIII, 21, 2.

3 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3,8 ; VIII, 21, 3; XII, 211V, 3, 7.
87 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3, 8 ; VIII, 21, 3.

3 MARC AURELE, Pensées, XI, 18, 3.

39 HADOT (1997), p. 56.
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Considére les causes formelles dépouillées de leur gangue. (lTvuva t@v eAoidv BedoacBat o

aitioom.)*

Il est répété huit fois d’une manicre isolée, sans commentaire, sans explication, dans
’ensemble des Pensées*! : « Par la distinction entre la matiére et la cause formelle. » (Awipeoic
€1¢ TO VAIKOV Kol £i¢ 1O aitiddNg), « Divise et analyse 1’objet donné en sa cause et sa matiére. »
(Aiele kol péproov O VIOKEiEVOVY €ig TO aiTidING Kol VAKOV), « Cet objet, quel est-il en soi
dans sa constitution propre ? Quelle en est la substance, la matiere, la cause formelle ? » (Tobto
Tl éoTv anTO KB’ avTo TN 1dig KaTOoKELT); T1 UEV TO 0VCIDOES avTOd Koi DAKOV, Ti 0 TO
aitiddng;), « Tourne-toi <pour chaque objet> vers la nature de sa cause et considére celle-ci,
abstraction faite de la matiére. » ("I61 éni v moldTTAL TOD witiov Kol dmd oD VAKOD avTo
neprypayog Oéacart.), « La cause ? Examine-la. La matiére ? Examine-la. » (To aitiov; ide a10.
AMT OAn; 10e adtv.), « Voir ce que sont les choses en elles-mémes, les analysant en leur
matiére, en leur cause [...] » (Avt0 0 Tpdypata Opdv, dtopodvta i AN, aitov [...]), « Voir
en toute circonstance quel est en lui-méme cet objet qui produit en toi cette idée et chercher a
te I’expliquer, 1’analysant en sa cause, en sa matiére [...] (Opun cov €6tm €ic T0 TAVIMG ael
Opav, Ti EoTv adTO €KEIVO TO TNV PaVTOCINY GOl TO0VV, AVATTOHTTIEWY dlapodvTa €i¢ TO oiTiov,
€15 10 VAoV [...]), « Le salut de la vie, ¢’est de voir a fond ce qu’est en lui-méme chaque objet,
quelle en est la matiére, quelle en est la cause formelle. » (Eotnpia Biov Ekaotov 61°6A0v 0OTO
i £0T1L Opav, Ti pev adTod TO DAKOV, Ti 08 TO aiTIDOES.)

Nous constatons qu’il ne s’agit pas seulement de la répétition d’un contenu, d’une idée,
celle de distinguer entre mati¢re et cause formelle, mais également de la répétition d’une
formulation. D’abord, certains termes sont redondants. Ainsi, pour exprimer 1’idée d’examen,
Marc Aurele utilise les verbes Bedouar (contempler, considérer, examnier) et opdw (Vvoir,
regarder) qui reviennent respectivement deux et trois fois. L’idée de distinction est répétée a
quatre reprises a travers trois occurrences du verbe dioupéw (diviser, séparer, distinguer) et une
occurrence du substantif 1 dwaipeotig (division, distinction). La « cause formelle » est exprimeée
cinqg fois par le terme 10 aiti®ong et quatre fois par le terme 1o aitiov. La « matiere » est
exprimée par le substantif 1) HAn a deux reprises et par 1’adjectif substantivé 10 VAoV & Six
reprises. Ensuite, certaines tournures se répétent, telles que dwpéw €ig (quatre fois) ou ti éotv

avto (trois fois).

40 MARC AURELE, Pensées, XII, 8.
41 MARC AURELE, Pensées, IV, 21, 5; VII, 29,5 : VIII, 11; 1X, 25 IX, 37 ; XII, 10 ; XII, 18 ; XII, 29.
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Cette redondance de contenu et de formulation est valable pour d’autres dogmes. Celui
selon lequel les choses ne pénétrent pas en nous, présent dans une liste de kepaiaia*?, revient,
parfois mot a mot, parfois sous une forme légérement différente, dix-huit fois** ou celui qui dit
que tout est jugement, formulé dans deux listes de kepaloia®®, se rencontre isolément deux
fois®. 11 serait fastidieux de citer tous les cas de répétition que ’on trouve tout au long de
I’ouvrage. Retenons donc que certaines pensées reprennent les différents kepaioio ou dogmes,
dont Marc Auréle donne plusieurs fois la liste dans ses Pensées. Ces reprises sont formulées
sous des formes littéraires redondantes au niveau des termes et des tournures, ce qui les rend
élaboreées et frappantes.

Nous rencontrons un troisieme mode de formulation des dogmes dans les Pensées. Il
s’agit cette fois de reconstruire I’argumentation qui les justifie, ou méme de réfléchir sur les
difficultés qu’ils peuvent soulever*®. Si, pour pratiquer la philosophie et orienter son action en
vue de l’attitude fondamentale d’attention, Marc Auréle reconnait la nécessité de revenir
souvent aux dogmes en les réactivant, il insiste aussi sur ’importance des fondements
théoriques qui les sous-tendent. Sans ceux-ci, les formules dogmatiques, méme souvent
répétees, finiront par se vider de leur sens. Ainsi, par exemple, Marc Aurele fonde le dogme
qui affirme que le monde est une cité sur un raisonnement complexe qu’il développe et que I’on
peut résumer comme suit : est une cité un groupe d’étres soumis aux mémes lois, c¢’est-a-dire a
la loi de la Raison, donc le monde est cité*’. Bien d’autres dogmes font ainsi I’objet de
développements théoriques ou de discussions techniques, comme celui qui dit que tout arrive
conformément a la Nature®®, ou que les hommes sont faits les uns pour les autres en vertu de
leur intellect®®, ou encore que rien ne peut faire obstacle a I’intellect et a la raison®°.

Cette triple formulation des dogmes dans les Pensées témoigne du fait que I’exercice
d’écriture a ’ceuvre dans cet ouvrage est un exercice de réécriture. Il consiste en effet en se
redire, a se répéter un nombre relativement restreint de principes, de dogmes pour les réactiver.

Cette réactivation passe par une incessante (re)formulation écrite de ceux-ci, tant6t sont réunis

42 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3, 10.

43 MARC AURELE, Pensées, V, 19: VI, 52: VII, 2, 2; VIII, 47 ; IX, 13; IX, 15; XI, 11; XI, 16 ; XII, 22 ; XII,
25:1V,7:1V,39,2:V,2; VIl 14 : VI, 16 ; VIII, 29 ; VIII, 40 ; VIII, 49.

44 MARC AURELE, Pensées, XII, 8 ; XII, 26.

45 MARC AURELE, Pensées, 11, 15 ; XII, 22.

46 HADOT (1997), p. 58.

47 MARC AURELE, Pensées, 1V, 4.

48 MARC AURELE, Pensées, V, 8 ; VII, 9.

49 MARC AURELE, Pensées, IX, 9.

50 MARC AURELE, Pensées, X, 33.
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dans des listes, tant6t isolés et sans explication ou au contraire accompagnés d’un
développement. Ainsi, Marc Auréle est sans doute celui qui pousse au plus loin I’exercice
d’écriture qui permet la transformation de soi exigée par la pratique de la philosophie en tant

qu’art de vivre :

Que ces pensées te suffisent, si elles sont pour toi des principes de vie. Rejette loin de toi la soif

de lire, afin de ne pas mourir en murmurant, mais vraiment dans la sérénité et en rendant gréace

du fond du cceur aux dieux. (Asei 66yuato Eotw. Tiv 6& t@v PiPriov diyav piyov, tva un

yoyyOlmv amobdvne, dAAd Aemg aANO@MC Kol amd Kkapdiog eVydpioTog Toig Osoic. )™

La « soif de lire » fait allusion a ce travers, que nous avons déja évoqué a plusieurs
reprises, de rester dans la théorie, dans le Adyog, dans la spéculation philosophique, dans la
connaissance pour la connaissance. Si Marc Aurele €crit, c’est pour avoir toujours a I’esprit et

sous la main les dogmes stoiciens afin de les appliquer en toute circonstance. Ainsi, il réalise

pleinement la fonction éthopoiéthique de 1’écriture en tant qu’exercice spirituel.
Les citations dogmatiques

Dans les Pensées, nous recensons au total quarante-cing citations®2. Les auteurs les plus
cités sont Epictéte®® (10), Homere®* (6), Euripide® (6) et Platon®® (4) qui, & eux quatre,
représentent plus de la moitié des citations. Nous trouvons ensuite Hésiode®’, Démocrite®,
Epicure®, Ménandre® et Aristophane®!, qui sont chacun cités deux fois. D’autres auteurs

encore apparaissent seulement une fois : Antisthéne®?, Héraclite®®, Empédocle®*, Pindare®®,

51 MARC AURELE, Pensées, 11, 3, 3 (nous soulignons).

%2 Nous mentionnons au passage 1’ intéressante étude de Guido Cortassa au sujet du contenu des citations de Marc
Auréle dans le contexte de I’ceuvre, mais aussi dans leur littéralité. Cette étude ne concerne donc pas seulement
Marc Auréle, mais aussi le texte et I’interprétation des auteurs cités. Cf. CORTASSA G., Il filosofo, i libri, la
memoria. Poeti e filosofi nei Pensieri di Marco Aurelio, Torino, Tirrenia Stampatori, 1989.

%3 MARC AURELE, Pensées, IV, 41;V, 29; VII, 63 ; XI, 33 ; XI, 34 ; X1, 35; XI, 36 ; XI, 37 ; XI, 38 ; XI, 39.

% MARC AURELE, Pensées, 1V, 33;V, 31; VI, 10; 1X, 24 ; X, 34 ; XI, 31.

% MARC AURELE, Pensées, VII, 36 ; VII, 10 ; VII, 50 ; VII, 51 ; X, 21 ; XI, 6.

6 MARC AURELE, Pensées, VII, 35 ; VII, 44 ; VII, 45 ; VII, 46.

5" MARC AURELE, Pensées, V, 33 ; XI, 32.

8 MARC AURELE, Pensées, IV, 3; 1V, 24,

9 MARC AURELE, Pensées, VIII, 33 ; VII, 64.

80 MARC AURELE, Pensées, 11, 15 (il s’agit d’un fragment de Ménandre cité par Diogéne Laérce) ; V, 12.

61 MARC AURELE, Pensées, IV, 23 (il s’agit d’un fragment dont Dattribution a Aristophane est incertaine) ; VII,
41-42.

62 MARC AURELE, Pensées, VII, 36. 1l s’agit en réalité d’une citation d’Antisthéne par Epictéte.

8 MARC AURELE, Pensées, IV, 46.

8 MARC AURELE, Pensées, XII, 3.

5 MARC AURELE, Pensées, 11, 13. 1l s’agit en réalité d’une citation de Pindare par Platon.
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Sophocle®®, Esope®’. 11 faut ajouter a cela un fragment d’un poéte tragique non identifié® et
deux citations dont I’auteur est inconnu®.

Nous pouvons faire deux constats généraux quant a la formulation de ces citations. Le
premier est que sur quarante-quatre, Marc Auréle en mentionne ’auteur seulement a cinq
reprises. Il s’agit de trois citations d’Epictéte’®, un passage d’Héraclite’ et une maxime
d’Epicure’. Le fait que prés de 90% des citations soient mentionnées sans leur auteur tient a
deux raisons qui relévent d’une part de la forme d’écriture et d’autre part du but des Pensées
que nous avons définis en détail dans le chapitre premier de la premiére partie du travail.

Tout d’abord, nous nous situons dans le cadre d’un texte hypomnématique, c’est-a-dire
qui consiste en des notes personnelles. Marc Auréle, qui a lu ces citations, sait trés certainement
d’ou elles proviennent. Etant donné qu’il écrit pour lui-méme, il ne lui semble pas nécessaire
d’en préciser 1’auteur. Ensuite — et c’est sans doute la raison principale — I’intérét de ces
citations n’est pas tant leur auteur que leur contenu. Marc Aur¢le les a choisies pour leur forme
concise et concentrée qui facilite leur mémorisation et qui leur confére une certaine force

persuasive et exhortative. Peu importe finalement qui en est I’auteur, ce qui compte c’est I’effet

que produisent ces formules sur lui-méme et ce qu’elles lui évoquent. Voici un exemple :

« Traite peu d’affaires, dit-on, si tu veux te conserver en bonne humeur™. » (O\iyo mpfitte,
onoiv, ei péddeig evbounoewv.) Ne vaudrait-il pas mieux faire le nécessaire et tout ce que prescrit
la raison de 1’étre naturellement sociable, et comme elle prescrit de le faire 27

Cette pensée illustre bien ’'usage que nous venons de définir. Elle commence par une
citation dont 1’auteur, Démocrite, n’est pas mentionné. Cette citation est courte, donc facile a
retenir, et formulée sous la forme d’un ordre, ce qui la rend persuasive et exhortative. La forme
breve et péremptoire de cette citation atteste 1’effet recherché par Marc Auréle. Par ailleurs,
I’explication qui la suit est intéressante parce qu’elle nous montre ce a quoi elle renvoie et ce

qu’elle évoque pour Marc Aurele.

66 MARC AURELE, Pensées, XI, 6.

67 MARC AURELE, Pensées, XI, 22.

68 MARC AURELE, Pensées, XI, 30.

69 MARC AURELE, Pensées, VII, 39 ; VII, 51.

70 MARC AURELE, Pensées, 1V, 41 ; XI, 34 ; XI, 36.

1 MARC AURELE, Pensées, 1V, 46.

2 MARC AURELE, Pensées, VI, 64.

3 Fragment de Démocrite. C’est une des maximes fondamentales de sa morale que le bonheur réside dans la paix
tranquille du coeur, dans la « bonne humeur ».

7% MARC AURELE, Pensées, 1V, 24.
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Le second constat est que nous pouvons diviser ces citations en deux groupes égaux :
celles qui sont mentionnées dans une pensée’™ et celles qui constituent une pensée a part
entiére’®. Dans le premier groupe, nous pouvons observer deux types de cas. Le plus fréquent
est celui ou Marc Auréle se livre a une réflexion sur un sujet et mobilise une citation dans son
développement. Cette citation sert a la fois a appuyer, a étayer le propos mais aussi a le résumer,
a le ramasser, a le concentrer derriére une image. Nous avons déja mis en évidence cette
fonction chez Epictéte.

La Pensée 3 du livre IV en offre un bon exemple. 11 s’agit d’une longue réflexion au
sujet de la retraite intérieure. Marc Aurele explique la nécessité d’avoir en son ame des maximes

concises et essentielles pour exclure I’ennui et guérir de I’irritation :

Parmi les maximes tenues a ta portée, sur lesquelles tu te pencheras, qu’il y ait ces deux-Ci :
d’abord, les choses n’atteignent pas 1’ame, elles demeurent au-dehors, immobiles ; les troubles
ne proviennent que de I’opinion intérieure. En second lieu, tout ce spectacle que tu vois, en un
clin d’ceil va se transformer, cesser d’étre. Et que de choses dont les transformations t’ont déja
eu toi-méme pour témoin, penses-y constamment ! « Le monde n’est que changement ; la vie
n’est qu’opinion’’. » (O kdcpoc dAoiwoic, 6 Piog HoOAyIC.)

Cet extrait, qui correspond a la fin de la Pensée, contient deux exemples de
maximes a tenir a portée de main. La premiere concerne I’opinion, la seconde le changement.
La sentence de Démocrite résume ces deux maximes qui en sont le développement, la réflexion.

Dans ce premier groupe, nous relevons une autre fagon de formuler les citations. Il s’agit
de commencer la citation dans le développement de la pensée et de la terminer a la fin de la
pensée. En d’autres termes, la citation est entrecoupée par les propos de Marc Aurele. Nous
recensons deux citations de ce genre, une de Ménandre’® et une de d’Homere®®. Regardons la

Pensée 12 du livre V qui contient la citation en deux parties de Ménandre :

Quelle est la nature de ce que le vulgaire prend pour des biens ? On peut s’en rendre compte de
la maniére suivante. Supposons qu’un homme envisage, avec la pensée que ce sont de vrais
biens, certaines choses existantes, comme la sagesse, la tempérance, la justice, le courage. Aprés
les avoir envisagées, il ne pourrait plus entendre le vers: « Il est si riche... (bmo @V
ayobdv...) » Cela porterait a faux. Au contraire, si 1’on envisage au préalable ces choses que le
vulgaire prend pour des biens, on écoutera jusqu’au bout et on accueillera aisément le mot du
poéte comique, comme une suite appropriée. Tant le vulgaire imagine bien la différence ! Sans

7> MAARC AURELE, Pensées, II, 13 11, 15; 1V, 3: 1V, 23:1V, 24 : 1V, 331V, 41;V,12:V,29:; V, 31:V, 33;
VII, 10; VI, 33; VI, 50 ; VII, 63 ; VII, 64 51X, 24 ; X, 21; X, 34 ; X1, 6 (2) ; XII, 3.

76 MARC AURELE, Pensées, VII, 35; VII, 36 ; VII, 38 ; VII, 39 ;: VII, 40 ; VII, 41-42 : VI, 44 ; V11, 45 ; VI, 46 ;
VII, 51 (2); X1,22; XI,30; XI,31; XI,32; XI,33; X, 34; XI,35; XI, 36 ; XI, 37 ; XI, 38 ; XI, 39.

7 Pensée de Démocrite.

8 MARC AURELE, Pensées, 1V, 3 (nous soulignons).

7 MARC AURELE, Pensées, V, 12.

80 MARC AURELE, Pensées, X, 34.
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cela, en effet, ce vers ne choquerait pas dans le premier cas et ne semblerait pas déplacé, alors
que, quand il s’agit de la richesse et des bonheurs qu’on attribue au luxe ou a la gloriole, nous
accueillons ces paroles comme convenables et spirituelles. Poursuis donc et demande-toi s’il
faut estimer et regarder comme bonnes de ces choses qui, si on les envisageait d’abord,
ameneraient naturellement cette conclusion : leur possesseur en est si riche « qu’il ne sait plus
ou se soulager®. » (ovk &ysv 6mot yéon)®

Cette pensée est intéressante car elle consiste en une réflexion et en une interprétation
de la citation de Ménandre. Marc Auréle 1’utilise pour créer une sorte d’opposition entre deux
camps : les choses que le vulgaire prend pour des biens, que sont le luxe et la gloriole, et les
vrais biens, que sont la sagesse, la tempérance, la justice, le courage. Le vers de Ménandre sert
en fait a faire la différence entre ces deux types de biens. S’il est applicable a certaines choses,
c’est que ces choses ne sont pas de vrais biens. Dans le cas contraire, c’est que ces choses sont
de vrais biens.

La division du vers en deux parties, dont I’une est située au début de la pensée et I’autre
a la fin, produit un effet de boucle bouclée. Marc Auréle énonce sa thése au moyen de la
premiére moitié de la citation. Il la développe ensuite en quelques lignes. La seconde moitié de
la citation fait partie de la conclusion, qui reformule la thése autrement. Cet usage montre a
quel point Marc Auréle tire des citations tout leur contenu, toute leur substance et toute leur
faculté de renvoi et d’allusion aux dogmes et doctrines stoiciens. Le fait de diviser la citation
en deux parties, chacune entrecoupée d’une réflexion, reléve selon nous d’un procédé
d’assimilation efficace et total a travers lequel on voit bien les étapes de méditation et de
mémorisation a I’ceuvre®?,

Regardons maintenant le second groupe de citations. Dans ce groupe, les citations
constituent une pensée a part entiére. Cela signifie que Marc Auréle ne les accompagne
d’aucune explication ou réflexion, qu’elle soit introductive, intermédiaire ou conclusive. Ce qui
est intéressant, ¢’est que ces citations sont regroupées a deux endroits des Pensées, les une a la
suite des autres, a la maniére d’une liste. Cela semble s’approcher des listes de kepaAaio dont
nous avons discuté ci-dessus. La différence est que ces derniéres forment une seule et méme
pensée alors que dans le cas de ces citations, il s’agit de plusieurs pensées qui se suivent. Pour
ne pas confondre, nous pourrions parler d’enchainement de pensées.

Le premier enchainement se trouve au livre VII. De la Pensée 35 a la Pensée 51, nous

observons dix pensees-citations. L’enchainement n’est pas parfait. Il est en effet interrompu par

81 MENANDRE, Phasma, V. 42-43.
82 MARC AURELE, Pensées, V, 12 (nous soulignons).
8 1>écriture permet I’assimilation de ce qui a été appris a travers I’exercice de la méditation et de la mémorisation.
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les Pensées 37, 43, 47, 48 et 49, qui ne contiennent pas de citation, ainsi que par la Pensée 50,
qui contient une citation et son explication. Les auteurs cités sont variés : quatre citations de
Platon, une d’Antisthéne, deux d’Euripide, une d’Aristophane et une d’un auteur inconnu. Le
second enchainement se trouve au livre XI. Les Pensées 30 & 39 sont toutes des citations sans
exception. Dans 1’ordre, il y un fragment d’un poéte tragique, un passage de 1’Odyssée
d’Homeére, un extrait des Travaux et des jours d’Hésiode, et sept citations des Entretiens ou des
fragments d’Epictéte.

Il est important de préciser qu’il n’y a aucune unité thématique ou dogmatique entre les
citations de ces enchainements. Celles-ci se succedent les unes aux autres, sans lien et sans
cohérence, a I’image de toute I’ceuvre des Pensées qui consiste en un ensemble de réflexions
rédigées au jour le jour. La seule hypothese que nous pourrions faire est que ces enchainements
de citations ont été écrits d’une traite. La suite des sept extraits provenant des Entretiens et des
fragments d’Epictéte a la fin du second enchainement va dans ce sens.

Nous constatons que les citations, aussi bien dans leur formulation que dans leur usage
et leur fonction, s’apparentent a ce que nous avons dit au sujet des dogmes. En ce sens, il nous
semble que les citations sont des dogmes. Leur brieveté, leur concentration et leur force
persuasive et exhortative attestent de 1’essence méme des Penseées qui consistent en un exercice
d’écriture quotidien pour maintenir en éveil un état intérieur qui risque de s’assoupir et de
s’éteindre :

Quand la flamme de la lampe continue de briller jusqu’a extinction sans rien perdre de son éclat,

la sincérité, la justice, la tempérance qui sont en toi vont-elles s’éteindre avant I’heure ? (H 1o

LLEV TOL ADYVOL pAG, HEYPL oPEGHT], paivel kal TV avynv ok amofdAdet, 1 8¢ &v Gol dAnBeat

Kad Sukaoosvvn Kai swepocvvn TpoarosPioetor)®

Dans la pratique de I’exercice spirituel de la lecture couplée a I’écriture, les Pensées
font partie de la seconde étape, celle de I’écriture, celle de ’assimilation et de la mise en
application. Les dogmes et les citations qui se répétent d’un bout a 1’autre de 1’ouvrage ne
servent pas a exposer une doctrine, mais a réactiver quotidiennement les représentations et les
pratiques qui permettent d’étre constamment dans la disposition d’esprit fondamentale du
philosophe. En ce sens, I’écriture des Pensees est tout enti¢re un processus de passage a 1’action

philosophique, c’est-a-dire la transformation de sa maniére d’étre et de vivre. Marc Auréle est

8 MARC AURELE, Pensées, XII, 15 (nous soulignons).
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sans doute celui qui pousse au plus loin cette idée de mise en pratique quand il dit : « Laisse la

les livres. Ne te laisse plus distraire, cela ne t’est plus permis.5® »

85 MARC AURELE, Pensées, 11, 2, 2.
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CHAPITRE Il : Séneque : la direction spirituelle des Lettres a Lucilius

Les Lettres de Séneque constituent un cas particulier par rapport aux Entretiens et au
Manuel d’Epictéte ainsi qu’aux Pensées de Marc Auréle. Chez ces deux derniers auteurs, la
pratique de la philosophie passe par la maitrise et ’application de trois domaines d’exercices
spirituels. En revanche, chez Sénéque, philosopher signifie soit guérir une ame malade et la
libérer de ses vices, soit s’assurer par avance de I’ame qui, tout en étant encore exempte de

vices, incline cependant a se détériorer :

Nos manquements procédent de deux causes ; ou I’ame recéle de tendances vicieuses, que les
opinions malsaines lui ont fait contracter, ou méme si I’erreur ne la domine pas, elle incline a
I’erreur et bien vite sur la pente ou I’engagent des représentations fausses elle trouve sa
perdition. C’est pourquoi nous devons soit guérir radicalement I’dme malade et la délivrer de
ses vices, soit, au cas ou elle est libre encore, mais penche vers le mal, nous emparer d’elle les
premiers. (Itaque debemus aut percurare mentem aegram et vitiis liberare aut vacantem quidem
sed ad peiora pronam praeoccupare).

A travers sa correspondance avec Lucilius, Sénéque s’efforce de rendre 1’ame de celui-
ci meilleure en exercant sur son attitude psychique une influence corrective, thérapeutique.
C’est ce qu’llsetraut Hadot appelle la « direction spirituelle », pratique philosophique qu’elle
situe au centre de la pensée de Sénéque dans son ouvrage intitulé Direction spirituelle et
pratique de la philosophie?. La définition des objectifs et de la méthodologie de cette notion
nous permettra de poser un cadre pertinent pour analyser 1’usage de la lecture et de I’écriture a
travers la formulation et la fonction des citations dans les Lettres a Lucilius.

La direction spirituelle de Sénéque comporte deux étapes : premiérement, une étape
dogmatique ou théorique, et deuxiéemement, une étape parénétique ou pratique. Cette structure
d’enseignement peut étre observée dans les Lettres a travers les citations. En effet, selon 1’étape
de la direction spirituelle dans laquelle se trouve Séneque, il mobilise un certain type de
citations dont il adapte la formulation et I'usage selon le but pédagogique poursuivi :

premiérement, préparer Lucilius, et deuxiemement, le former.

1 SENEQUE, Lettres, XV, 94, 13 (nous soulignons).
2 HADOT ., Sénéque. Direction spirituelle et pratique de la philosophie, Paris, Vrin, 2014.
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Direction spirituelle et pratique de la philosophie?

Les Lettres 94 et 95 contiennent un exposé détaillé des objectifs et de la
méthodologie de la direction spirituelle et de la guérison de 1’ame®. 1l y est question de deux
parties de la philosophie pratiquée en tant qu’art de vivre : la partie « dogmatique » et la partie
« parénétique », selon les termes d’Ilsetraut Hadot®. La dogmatique comprend les doctrines
philosophiques, les dogmata, dont le réle est de fournir des régles de conduite pour diriger ses
actions® et avoir la conviction d’avoir bien agi’. Plus haut, nous avons associé cette partie
dogmatique a un Adyog, discours ou théorie. Les dogmes présentent en effet le but de I’existence
et en définissent le bien supréme, celui auquel doivent aspirer toutes les paroles et toutes les
actions. Ce bien supréme (summum bonum), c’est le bonheur, la vie heureuse qui consiste en la

vertu :

Dans I’homme également la question n’est donc pas de savoir ce qu’il exploite d’arpents et de

capitaux, combien de clients viennent lui rendre hommage, de quelle précieuse matiére est fait

son lit de table, de quelle eau est le cristal de sa coupe, mais dans quelle mesure il est bon. Or,

il est bon, si sa raison est développée dans toute sa rectitude, en harmonie avec les aspirations

de sa nature. Voila ce qu’on appelle la vertu ; voila I’honnéte, c’est-a-dire, ['unique bien de

I’homme. (Bonum autem est si ratio eius explicita et recta est et ad naturae suae voluntatem

accommodata. Haec vocatur virtus, hoc est honestum et unicum hominis bonum). Puisque la

raison seule rend I’homme parfait, seule la raison le rend parfaitement heureux ; et son unique
bien est ce qui seul lui confére le bonheur.?

Ainsi, c’est la raison dans son état de perfection, achevée (ratio perfecta), ou la vertu
(virtus), qui est garante du bonheur humain. Cet état équivaut d’une part a une vie conforme a
la loi de la nature universelle et d’autre part a une vie conforme a la loi de la nature spécifique,
c¢’est-a-dire de la nature humaine®. Dans cet optique, pour étre heureux, il incombe a tout
homme de parfaire sa raison ou a tout le moins de 1’approcher le plus possible de la perfection.

La parénétique a pour tache de donner des prescriptions, des praecepta, qui orientent et
soutiennent les actions dans 1’optique des dogmes appris dans la dogmatique :

« Quand un homme a des principes droits et fondés sur I’honnéte, les avertissements
sont pour lui superflus. » Point du tout. Cet homme méme, s'il est instruit de ses devoirs, n’en a

% Nous reprenons le titre de ’ouvrage d’Tlsetraut Hadot cité ci-dessus.

4 HADOT (2014), p. 23.

> HADOT (2014), p. 25. Nous avons déja évoqué cette distinction entre praecepta et dogmata dans le chapitre
premier de la premiére partie pour définir la philosophie en tant qu’art de vivre, en tant que téyvn, en tant qu’ars
vitae.

6 SENEQUE, Lettres, XV, 95, 44.

7 SENEQUE, Lettres, XV, 95, 39.

8 SENEQUE, Lettres, IX, 76, 15-16 (nous soulignons).

9 SENEQUE, Lettres, 1X, 124, 14.
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pas une vue suffisamment distincte. Ce ne sont pas seulement nos passions qui nous empéchent
de bien faire, ¢ est aussi I'inhabileté a découvrir ce que chaque circonstance exige. A certains
moments, [ ’ordre régne dans notre ame, mais elle n’a pas de ressort, elle s oriente mal au milieu
de ses multiples devoirs : les bons avis lui montrent la voie. (Nam hic quoque doctus quidem est
facere quae debet, sed haec non satis perspicit. Non enim tantum adfectibus impedimur
guominus probanda faciamus sed imperitia inveniendi quid quaeque res exigat. Habemus
interdum compositum animum, sed residem et inexercitatum ad inveniendam officiorum, quam
admonitio demonstrat.)*°

Les préceptes relévent de 1’avertissement, du conseil qui varie selon chaque
circonstance, selon chaque role attribué a chacun dans la vie. Ainsi, par exemple, ils donnent
au mari des conseils sur la maniere de se comporter avec son épouse, au pere sur 1’éducation
de ses enfants, au maitre sur le traitement de ses esclaves!!. C’est a cette partie qu’il incombe,
par des préceptes, de limiter et d’écarter les passions'?, d’amener a accomplir ses devoirs?? et
d’enseigner le bien agir**. Plus haut, nous avons associé cette partie parénétique qui consiste en
la dispensation de préceptes particuliers, a une éoxnoig, un entrainement ou une pratique.

C’est autour de I’objectif de vertu que s’articulent 1’enseignement des dogmes et la

prescription de préceptes, la dogmatique et la parénétique :

La vertu comprend deux parties : la contemplation du vrai et 1’action. Nous nous formons a la
contemplation par I’enseignement doctrinal, a I’action par I’avertissement. (In duas partes virtus
dividitur, in contemplationem veri et actionem. Contemplationem institutio tradit, actionem
admonitio.)'®

L’ « enseignement doctrinal », c’est-a-dire la partie dogmatique que Séneque apparente
a la « contemplation », explique comment agir. Il s’agit de la premiére étape pour parvenir a la
vertu. L’ame doit devenir vertueuse en acquérant toute une série d’aptitudes au moyen d’un
savoir authentique, qui repose sur la vérité, appelé en latin scientia rerum?6. Ce savoir est

absolument indispensable a ’action droite qui, pour étre valable, doit étre consciente. Selon

10 SENEQUE, Lettres, XV, 94, 32 (nous soulignons).

11 SENEQUE, Lettres, XV, 94, 1.

12 SENEQUE, Lettres, XV, 94, 47.

13 SENEQUE, Lettres, XV, 94, 34.

14 SENEQUE, Lettres, XV, 94, 45.

15 SENEQUE, Lettres, XV, 94, 45 (nous soulignons).

16 SENEQUE, Lettres, 1, VII, 66, 6. Une 4me tournée vers le vrai, instruite de ce qu’il faut fuir et de ce qu’il faut
rechercher, estimant les choses a leur valeur naturelle, abstraction faite de I’opinion, en communication avec tout
I’univers et attentive a explorer tous les secrets, se controlant elle-méme dans ses actions comme dans ses pensées,
pleine d’énergie et pleine de grandeur, invincible aux duretés autant qu’aux caresses, également fiére vis-a-vis de
la bonne ou la mauvaise fortune, dominant de trés haut la contingence et I’accident, d’une beauté ou la grace et la
force s’équilibrent en parfaite harmonie ; saine, tempérante, imperturbable, intrépide, qu’aucune violence ne brise,
sur qui les événements sont sans pouvoir pour ’exalter ou pour 1’abattre : une telle &me est la vertu (talis animus
virtus est).
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Sénéque, la vertu n’apparait qu’avec la présence de la conscience éthique, ¢’est-a-dire la liaison

du savoir (scientia) et de I’intention (voluntas) :

La vertu est science d’elle-méme, mais aussi d’autres choses qu’il faut étudier pour 1’étudier
elle-méme. Une action ne sera pas droite si la décision ne 1’est pas, car 1’action découle de cette
décision. La décision derechef ne sera pas droite si I’état de I’ame n’est pas droit, puisqu’elle
découle de cet état. (Actio recta non erit nisi recta fuerit voluntas ; ab hac enim est actio. Rursus
voluntas non erit recta nisi habitus animi rectus fuerit ; ab hoc enim est voluntas.) Or 1’état de

I’ame ne sera au point de perfection que lorsque 1’on aura discerné le statut de I’existence

humaine en général, pesé le jugement a porter sur chaque chose et réduit ces choses a leur

réalité.”’

Cet extrait explique parfaitement le lien entre savoir (scientia), décision (voluntas) et
action (actio) : un savoir vrai induit une décision correcte qui induit elle-méme un action droite.
Ce savoir consiste d’une part en 1’évaluation des choses a leur prix véritable, ce qui revient a
dire qu’il faut connaitre la doctrine des biens et celle des devoirs, et d’autre part en des
considérations sur 1’univers pour connaitre ses causes et ses enchainements, ce qui revient a

dire qu’il faut s’occuper de cosmologie et de théologie. Pour résumer ce savoir, Séneque parle

de « science des choses divines et humaines » :

Elle [la vertu] n’en est pas moins grande, méme si, partout rebutée, elle s’est retirée en elle-
méme. Elle n’a rien perdu, en effet, de ses attributs : hauteur et noblesse des sentiments,
prudence consommée, esprit d’équité incapable de dévier. Elle n’en est donc pas moins
heureuse, car le bonheur réside en un seul et méme lieu, en [’esprit lui-méme ; le bonheur
majestueux, stable et tranquille, tel que seule peut le procurer la science des choses divines et
humaines. (Ergo aeque beata est, beatum enim illud uno loco positum est, in ipsa mente, stabile,
grande, tranquillum, quod sine scientia divinorum humanorumgque non potest effici.)®
Nous reconnaissons dans cette science des choses divines et humaines la connaissance
de la physique et de I’éthique stoiciennes en tant que parties de la philosophie.® La logique est
absente. Elle ne regoit en effet qu’une attention négative de la part de Séneque qui considere
ses excés de subtilité non seulement comme superflus, mais encore comme déroutants.?® Il n’est
pas question ici de nous livrer a une étude de la pratique des parties physiques et éthiques de la
philosophie en tant qu’exercices spirituels?. Nous retiendrons seulement que la pratique de la

vertu consiste en la pratique des vertus physiques et éthiques??.

17 SENEQUE, Lettres, XV, 95, 57 (nous soulignons).

18 SENEQUE, Lettres, VIII, 74, 29.

19 HADOT (2014), p. 205.

20 SENEQUE, Lettres, XI-XII1, 88, 43 sq.

21 Pour de plus amples informations a ce sujet, voir HADOT (2014), p. 211-216 et pour de plus amples informations
au sujet de la relation entre les Lettres et le r6le des exercices spirituels, voir SORABJI R., Emotion and Peace of
Mind, From Stoic Agitation to Christian Temptation, Oxford, Oxford University Press, 2000, p. 161-163.

22 HADOT (2014), p. 209.
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Si la dogmatique, que nous venons de definir comme un savoir authentique sur les
choses divines et humaines, sur la physique et I’éthique, enseigne comment faire, la parénétique
prescrit ce qu il faut faire. C’est ce que Sénéque appelle dans I” « avertissement ». Cela consiste
en I’application de la vertu acquise par 1’étude des dogmes. En ce sens, il s’agit de

I’ « actualisation de ce savoir dans le passage a I’acte?® » :

Tu n’as pas moins a faire que le médecin en tant de peste ! Les mots seuls t’occupent ? Réjouis-
toi bien vite, si déja tu suffis aux choses. Mais quand auras-fu achevé d’acquérir tant de
connaissances ? Quand, de les graver si bien en toi-méme, une fois acquises, qu’elles ne
puissent plus sortir de ta mémoire ? Quand, de les mettre a [’épreuve ? Il n’en est pas en effet
de celles-ci comme des autres, qu’il suffit de confier a sa mémoire : c’est a l’ceuvre qu’il les
faut essayer. L’homme heureux n’est pas celui qui sait seulement, mais qui fait (Quando tam
multa disces ? Quando quae didiceris adfiges tibi ita ut excidere non possint ? Quando illa
experieris ? Non enim, ut cetera, memoriae tradidisse satis est : in opere temptanda sunt ; non
est beatus qui scit illa, sed <qui> facit).*

Nous retrouvons ici clairement la fonction éthopoiéthique a I’ceuvre dans la pratique de
la philosophie a travers I’exercice spirituel de la lecture et de 1’écriture, celle de transformer la
vérité en fboc, ou plutdt en habitus. A travers ses trois questions rhétoriques, Sénéque
mentionne les deux étapes et le but de la pratique de la philosophie en tant qu’enseignement et
en tant qu’exercice. Il s’agit d’abord « d’acquérir des connaissances », ¢’est-a-dire d’apprendre,
de connaitre. Cela correspond a I’étape dogmatique et a ’exercice de la lecture qui nous
alimente en principes, dogmes et doctrines. Il s’agit ensuite de « graver les connaissances si
bien en nous-mémes qu’clles ne puissent plus sortir de notre mémoire ». Cela correspond a
I’étape parénétique et a I’exercice de I’écriture qui implante, inscrit dans I’ame les discours
théoriques de maniére a ce qu’ils fassent partie de nous et soient toujours a portée de main.

Ces deux étapes réalisées par ces deux exercices conduisent a la réalisation de I’essence
de la philosophie : la mise en pratique des connaissances qui se traduit par un changement dans
la maniére d’étre et de vivre. Sénéque écrit : « La sagesse est I’habitus de I’esprit parfait®®. »
Ainsi, la direction spirituelle vise cette forme complexe du savoir vrai comme habitus vertueux

qui conduit a I’action droite.

23 HADOT (2014), p. 201.
24 SENEQUE, Lettres, IX, 75, 7 (nous soulignons).
25 SENEQUE, Lettres, 11, 16, 6.

123



Direction spirituelle et citations

Comme dans les écrits d’Epictéte et de Marc Auréle, il nous semble que la mobilisation
d’autres ceuvres littéraires est un moyen pour Séneque de réaliser son objectif philosophique,
celui de la direction spirituelle, qui consiste a délivrer I’ame et/ou a la mettre dans une bonne
ligne de conduite par I’acquisition, I’assimilation et I’application d’un savoir. Dans les Lettres
a Lucilius, nous recensons au total cent quarante-six citations, réparties sur les Lettres 2 a 124
(il n’y a en effet pas de citation dans la Lettre 1). Les deux auteurs de loin les plus cités sont :
Virgile (65)° et Epicure (35)?’. 1l y a également six citations de Salluste?®, trois de Chrysippe?®,
d’Horace®®, de Lucréce®' et d’Ovide®?, deux d’Hécaton®, d’Héraclite®*, de Platon®®, de
Publilius Syrus®, de Térence®’, d’Euripide® et de Cicéron®. Enfin, Pomponius*®, Démocrite*!,
Athénodore*?, Ariston®3, Arellius*, Geminus Varius*, Varron*, Caton*’, et Cléanthe*® sont

chacun cités une seule fois. Nous comptons enfin cing citations anonymes®. Plusieurs

26 SENEQUE, Lettres, I, 12; 11,18, 12;11,21,5; 111,28, 1; 111,28,3: 1V, 31, 11; 1V, 37,31V, 41, 2 ;: V, 48, 11;
VI,53,3; VI 56,12; VI, 58,2;VI 58 3;VI 58 4;VI 59 3;VI 5917 ; VIl, 64,4 ; VI, 66,2 ; VII? 67,8 ;
VI, 70, 2 ; VIII, 71, 13 ; VIII, 73, 10, VIII, 73, 11 ; VIII, 73, 15 ; IX, 76, 33 ; IX, 77,12 ; 1X, 78,15 ; X, 82, 7 ;
X, 82,16 ; X, 82,18 ; XI-XIll, 84, 3 ; XI-XIlIl, 85, 4 ; XI-XIll, 86, 15 ; XI-XIlIl, 86, 16 ; XI-XIIl, 87, 8 ; XI-XIII,
87, 20 ; XI-XIIl, 88,14 ; XI-XIlIl, 88, 16 ; X1V, 89, 17 ; X1V, 90, 9; X1V, 90, 11 ; X1V, 90, 37 ; X1V, 92, 9; X1V,
92,30 ; X1V, 92, 34 ; XV, 94, 28 ; XV, 95, 33; XV, 95, 68 ; XVI, 98, 4 ; XVII-XVIII, 101, 4 ; XVII-XVIII, 101,
13 ; XVII-XVIII, 102, 30 ; XVIH-XVIII; 104, 10 ; XVII-XVIII, 104, 24 ; XVII-XVIII, 104, 31 ; XVII-XVIII, 107,
3; XVII-XVIII, 108, 24 (2) ; XVII-XVIII, 108, 29 ; XVII-XVIII, 108, 34 ; XIX-XX, 113, 25 ; XIX-XX, 114, 23
; XIX-XX, 115, 4-5 ; XIX-XX, 122, 2 ; XIX-XX, 124, 1.

27 SENEQUE, Lettres, 1,2,6:1,4,10;1,7,11:1,8,7:1,9,8:1,9,20;1,11,8-9:;1,12,11; 11,13, 16 ; II, 14, 17
c1,15,9;11,16,7;10,17,11; 11, 18,14 ; 11,19, 10 ; 11,20, 9 ; 11,21, 3; 11,21, 7 ; lll, 22, 13 ; 111, 22, 15 ; 111,
23,9 11, 24,22 ;11, 24, 23 ; 111, 25, 4-5 ; 111, 25, 6 ; 111, 26, 8 ; Ill, 27, 9 ; IlI, 28,9 ; 11,29, 11 ; V, 52, 3 ; VII,
66, 18 ; VII, 66, 45 ; VII, 66, 47 ; XI-XIIl, 85, 18 ; X1V, 92, 25.

28 SENEQUE, Lettres, VI, 60, 4 ; XV, 94, 46 ; XVII-XVIII, 109, 16 ; XIX-XX, 114, 17 ; XIX-XX, 114, 19 (2).

29 SENEQUE, Lettres, 1,9,14:1,9,16; VIII, 71, 13.

30 SENEQUE, Lettres, XI-XII1, 86, 13 ; XIX-XX, 119, 13 ; XIX-XX, 120 ; 20.

31 SENEQUE, Lettres, XV, 95, 11 ; XVII-XVIII, 106, 8 ; XIX-XX, 110, 6.

82 SENEQUE, Lettres, 1V, 33,4 ; XIV, 90, 20 ; XIX-XX, 115, 13.

33 SENEQUE, Lettres, 1,5,7: 1,6, 7.

34 SENEQUE, Lettres, I, 12, 7 ; VI, 58, 23.

35 SENEQUE, Lettres, V, 44, 4 : VII, 65, 10.

36 SENEQUE, Lettres, XV, 91, 43 ; XVII-XVIII, 108, 11.

87 SENEQUE, Lettres, XV, 91, 43 ; XV, 95, 53.

38 SENEQUE, Lettres, V, 48, 12 ; XIX-XX, 115, 14.

39 SENEQUE, Lettres, XVII-XVIII, 108, 24 ; XIX-XX, 118, 1.

40 SENEQUE, Lettres, I, 3, 6.

41 SENEQUE, Lettres, I, 7, 10.

42 SENEQUE, Lettres, I, 10, 5.

43 SENEQUE, Lettres, 1V, 36, 2.

44 SENEQUE, Lettres, 1V, 40, 9.

45 SENEQUE, Lettres, 1V, 40, 9.

46 SENEQUE, Lettres, VI, 56, 6.

47 SENEQUE, Lettres, XV, 94, 27.

48 SENEQUE, Lettres, XVII-XVIII, 108, 10.

49 SENEQUE, Lettres, 1,9, 211X, 77,2 1X, 80, 7 ; XV, 91, 43 ; XIX-XX, 115, 14.
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observations peuvent étre faites de ce recensement au sujet de la fagon dont Séneque utilise la
lecture et I’écriture en tant qu’exercice spirituel sur le plan de la composition littéraire.

Il est intéressant de constater que sur cent-quarante-quatre citations, cent proviennent
uniquement de deux auteurs. Virgile et Epicure représentent a eux seuls exactement 70% des
citations recensées. Nous remarquons également que Virgile est cité presque deux fois plus
qu’Epicure. Par ailleurs, au fur et 3 mesure des Lettres, la fréquence des citations de I’un et de
I’autre évolue. Si Epicure est trés présent dans les premiéres Lettres alors que Virgile en est
quasi absent, cette tendance s’inverse dans les derniéres Lettres. Sur les vingt-neuf premieres
Lettres, Epicure est cité vingt-neuf fois, ce qui représente prés de 83% du nombre total de ses
citations. Sur les nonante-cinq Lettres restantes, nous rencontrons donc de maniére
complétement irréguliére seulement six citations de celui-ci : une a la Lettre 52, trois a la Lettre
66, et une a la Lettre 92. En revanche, sur les vingt-neuf premiéres Lettres, Virgile est cité cing
fois (une fois aux Lettres 12, 18, et 21, et deux fois a la Lettre 28), alors que les nonante-cing
Lettres restantes comptent soixante citations de celui-ci.

Cette constatation de la fréquence des citations d’Epicure et de Virgile et de leur
répartition au fur et a mesure des Lettres nous permet de diviser les Lettres en deux parties qui
correspondent, selon nous, a deux étapes de la direction spirituelle de Sénéque sur Lucilius.
C’est a travers 1’usage des citations, leur formulation et leur fonction, que nous allons mettre
en avant leur particularité et leur fonction. Ainsi, nous étudierons d’abord les Lettres 2 a 29 a

travers les citations d’Epicure et ensuite les Lettres 30 & 124 a travers les citations de Virgile.
Les dogmes d’Epicure

Pour commencer, regardons la fin de la Lettre 2 que nous avons déja analysée dans notre
étude de la conception stoicienne de la lecture et dans notre analyse de la métaphore alimentaire
chez Séneque. Regardons a présent la citation qu’elle contient. Il s’agit de la premicre citation

des Lettres & Lucilius, qui plus est une citation d’Epicure :

Lis donc toujours des auteurs d’une autorité reconnue ; et, si I’envie te prend de pousser une
pointe chez les autres, reviens vite aux premiers. Assure-toi quotidiennement une défense contre
la pauvreté, contre le mort, sans oublier nos autres fléaux. De tout ce que tu auras parcouru
extrais une pensée a bien digeérer ce jour-la. C’est aussi ce que je fais. Entre plusieurs textes que
je viens de lire, je jette sur I’'un d’eux mon dévolu. Voici mon butin d’aujourd’hui ; c¢’est chez
Epicure que je I'ai trouvé, car j aime aussi a passer dans le camp d’autrui. Comme transfuge ?
Non pas; comme éclaireur. « Belle chose, dit-il, que [’allégresse dans la pauvreté®. »

50 EpicuRE, fragm. 475 Usener.
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(Hodiernum hoc est quod apud Epicurum nanctus sum (soleo enim et in aliena castra transire,

non tamguam transfuga, sed tamquam explorator) : « honesta, inquit, res est laeta paupertas. »)

Au fait, il n’y a plus pauvreté 1a ou se trouve l’allégresse. Ce n’est pas la médiocrité des

ressources, c’est la surenchere des désirs qui fait que I’on est pauvre. Qu’importe ce que tel

homme compte d’or dans son coffre, de blé dans ses granges, de bétail dans ses pacages, quels
intéréts produisent ses capitaux, s’il convoite le bien d’autrui, s’il suppute non ce qu’il a acquis,
mais ce qu’il pourrait acquérir ? Quelles sont donc, me diras-tu, les justes bornes de larichesse ?

Le nécessaire d’abord ; ensuite ce qui suffit.**

Cet extrait et la citation qu’il contient inaugurent, en quelque sorte, un procédé que 1’on
rencontre dans toutes les Lettres de cette premiére partie. Nous nous situons au tout début de la
correspondance entre Séneque et Lucilius ou il semble étre question d’établir une bonne
habitude dans la fagon de pratiquer la lecture. Celle-ci consiste d’une part, a se concentrer sur
un petit nombre de textes de qualité et d’autre part, a en dégager chaque jour une pensée a
méditer et & assimiler. Sénéque illustre ensuite sa thése en citant Epicure et en se livrant & une
petite analyse de cette pensée dont il finit par extraire une sorte de conseil moral.

Les Lettres 3 a 29, sans exception, se terminent par une citation que Séneque a lue ce
jour-la et qu’il présente a Lucilius selon le schema institué dans la Lettre 2 : citation-analyse-

enseignement®. Prenons 1’exemple de la Lettre 16, dont voici la citation :

Ma lettre a peine ouverte, tu vas, si je te connais bien, la parcourir de 1’ceil, a la recherche du
petit cadeau qu’elle doit t’apporter : fouille, et tu trouveras. (lam ab initio, si te bene novi,
circumspicies quid haec epistula munusculi adtulerit : excute illam, etinvenies.) Ne t’émerveille
pas de ma munificence : c¢’est encore du bien d’autrui que je suis libéral. Mais pourquoi dire :
le bien d’autrui ? Toute pensée, d’ou qu’elle vienne, est mon bien, voire méme cette
réflexion : « Si tu vis selon la nature, tu ne seras jamais pauvre ; si tu vis selon les données de
’opinion, tu ne seras jamais riche®. » (Si ad naturam vives, numquam eris pauper ; si ad
opiniones, numguam eris dives.)>*

Dans cet extrait, nous constatons que cette habitude de fournir a Lucilius une pensée a
la fin de la lettre est bien installée. Sénéque anticipe d’ailleurs la demande de son correspondant
qui s’attend visiblement a trouver dans chaque lettre qu’il regoit « le petit cadeau qu’elle doit

lui apporter ». Par ailleurs, ce cadeau est systématiquement une citation provenant d’un autre

51 SENEQUE, Lettres, I, 2, 4-6 (nous soulignons).

52 SENEQUE, Lettres, I, 3,6;1,4,10-11;1,5,7-9;1,6,7;1,7,10-12;1,8,7-10; 1,9, 20-22; 1, 10,5 1, 11, 8-
10; 1, 12, 10-11; 11, 13, 16-17; II, 14, 17-18; I, 15, 9-11; I, 16, 7-9; I, 17, 11-12; 11, 18, 14-15; I, 19, 10-
12; 11, 20, 8-12; 11, 21, 7-11; 111, 22, 13-15; 111, 23, 9-11 ; 111, 24, 22-26 ; IlI, 25, 6-7 ; 1lI, 26, 8-10 ; Il 27, 8-
9; I, 28, 9-10; I11, 29, 10-12.

53 EpICURE, fragm. 201 Usener.

54 SENEQUE, Lettres, Il, 16, 7 (nous soulignons).
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philosophe. Sénéque dit en effet : « c’est encore du bien d’autrui que je suis libéral. » Une fois

la citation formulée, elle est analysée®® de telle maniére & en tirer un conseil moral :

Retire donc ton ceeur des vanités et, quand tu voudras savoir si ton désir est naturel ou procede
de I’aveugle passion, regarde s’il y a quelque part son point d’arrét. Si, apres s’étre avancé loin,
il lui reste toujours une perspective plus lointaine, ce ne sera pas, sache-le, un désir de la Nature.
(Retrahe ergo te a vanis, et cum voles scire quod petes, utrum naturalem habeat an caecam
cupiditatem, considera num possit alicubi consistere : si longe progresso semper aliquid longius
restat, scito id naturale non esse.)*®

Comme le montre I’exemple de cette lettre, Séneque présente la citation contenant une
pensée a méditer et a assimiler comme un cadeau de sa part a Lucilius, comme le signe de sa

bienveillance et de sa munificence envers lui. Cette métaphore est présente dans neuf Lettres®’

dont voici un autre exemple :

Conformément a mon habitude, j’accompagne la lettre d’un petit cadeau. (Sed ut more meo cum
aliqguo munusculo epistulam mittam). Voici une vérité que j’ai trouvée chez Athénodore® :
« Tiens-toi pour libéré de toutes les passions, quand tu seras parvenu a ne rien demander a la
divinité que tu ne puisses demander en présence de tous. » (Tunc scito esse te omnibus
cupiditatibus solutum, cum eo perveneris ut nihil deum roges nisi quod rogare possis palam.)*

A coté de cela, Sénéque associe parfois aussi la citation finale & une rétribution. On voit
I’esquisse de cet usage a la Lettre 6 et a la Lettre 7 ou Sénéque désigne respectivement par

« rente journaliere®® » et « tribut journalier’! » la pensée qu’il a trouvée ce jour et offre a

Lucilius. A la Lettre 8, I’usage est institué¢ et la métaphore se précise :

Il faut finir et, comme j’en ai institué [’usage, payer quelque chose pour cette lettre. Je ne
’emprunterai pas & mon propre fonds : nous en sommes toujours a mettre au pillage Epicure.
(Sed iam finis faciendus est et aliquid, ut institui, pro hac epistula dependendum. Id non de meo
fiet : adhuc Epicurum compilamus.) Voici une sentence que j’ai trouvée chez lui aujourd’hui :
« Fais-toi I’esclave de la philosophie, et tu posséderas la vraie liberté®. » (Philosophia servias
oportet, ut tibi contingat vera libertas.)®

55 SENEQUE, Lettres, I, 16, 8-9.

56 SENEQUE, Lettres, I, 16, 9.

57 SENEQUE, Lettres, I,5,7-9;1,10,5;1, 11, 8-10; 1, 12, 10-11 ; I, 13, 16-17 ; 1I, 15, 9-11; 11, 16, 7-9 ; 1lI, 22,
13-15; 1, 24, 22-26.

%8 Selon Veyne, ou bien Athénodore qui fut le philosophe familier du grand Caton, ou bien un autre Athénodore
qui fut celui de ’empereur Auguste.

%9 SENEQUE, Lettres, I, 10, 5 (nous soulignons).

60 SENEQUE, Lettres, I, 6, 7.

61 SENEQUE, Lettres, I, 7, 10.

62 EpicuRrE, fragm. 199 Usener.

63 SENEQUE, Lettres, I, 8, 7.
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Ainsi, la citation de cloture s’apparente au paiement d’un tribut journalier, au réglement
d’une dette quotidienne que Sénéque ne paie pas lui-méme, mais en empruntant a quelqu’un
d’autre, a ’auteur de la citation. Nous retrouvons cette métaphore dans quatorze Lettres®,

Ce schéma de clbture consiste donc a présenter a Lucilius une citation contenant une
pensée, a la méditer et a ’assimiler en en tirant un enseignement. Cette fagon de faire, que
Séneque considere tantdt comme un cadeau ou tant6t comme le paiement d’une dette, est
commune a toutes les Lettres de la premiére partic que nous avons définie. Il s’agit d’une
habitude, d’un rituel que Séneque met en place suite aux consignes de lecture qu’il a formulées
au début de sa correspondance, dans la Lettre 2. Ce procédé constitue un exercice spirituel
complet de lecture et d’écriture pour lui-méme. En effet, le fait d’écrire dans la lettre qu’il
destine a Lucilius un dogme, un principe qu’il a lu lui permet de le méditer et de I’assimiler. En
d’autres termes, a travers 1’écriture de ce principe, de ce dogme qu’il offre et enseigne a
Lucilius, il le fiche et I'implante dans son ame.

Pour Lucilius, il s’agit d’un mod¢le a reprendre, d’un exemple a suivre dans la facon de
pratiquer la lecture et I’écriture. Le fait d’y étre confronté a la fin de chacune des lettres qu’il
recoit au début de sa formation permet d’ancrer en lui cette pratique qui doit devenir une
habitude quotidienne. Il s’agit aussi de la premicre étape d’un exercice spirituel, celle de la
lecture. Cependant, cette étape est en quelque sorte préméachée puisque Lucilius ne doit pas
procéder au travail de sélection que Séneque a déja produit pour lui.

Sur les vingt-huit Lettres qui comportent ce schéma de cl6ture, vingt-trois se terminent
par une citation d’Epicure®. Il ne faut pas s’étonner de la fréquence des citations du fondateur
du Jardin dans cette premiére partie des Lettres a Lucilius. Ce choix de Séneque atteste d’une
certaine finesse de sa part dans le processus d’enseignement philosophique qu’il destine a
Lucilius®®.

Ce dernier étant un adepte de la secte épicurienne, il s’agit d’abord pour Séneque
d’attirer la bienveillance et I’attention de son correspondant en faisant référence a quelque chose
non seulement qu’il connait mais aussi qu’il apprécie. Nous remarquons d’ailleurs que sur les

vingt-neuf citations d’Epicure rencontrées dans les vingt-neuf premiéres Lettres, Sénéque

64 SENEQUE, Lettres, I,6,7;1,7,10-12; 1,8, 7-10; I, 14, 17-18 ; I, 17, 11-12; 11, 18, 14-15; 1I, 19, 10-12; I,
20, 8-12; 11, 21, 7-11; 111, 23, 9-11 ; 111, 26, 8-10; I1l, 27, 8-9 ; 111, 28, 9-10 ; 111, 29, 10-12.

85 SENEQUE, Lettres, I, 4, 10-11; 1,7, 10-12; 1,8,7-10; 1,9, 20-22; I, 11, 8-10; I, 12, 10-11 ; 11, 13, 16-17 ; I,
14,17-18; 11, 15,9-11; 1I, 16, 7-9; Il, 17, 11-12; 11, 18, 14-15; 11, 19, 10-12 ; 11, 20, 8-12 ; I, 21, 7-11 ; 111, 22,
13-15; 11, 23, 9-11; 111, 24, 22-26 ; 111, 25, 6-7 ; 111, 26, 8-10 ; 111, 27, 8-9 ; 111, 28, 9-10 ; 111, 29, 10-12. La Lettre
3 se termine sur une citation de Pomponius (cf. I, 3, 6) et la Lettre 10 sur une citation d’ Athénodore (cf. I, 10, 5).
% Pour le développement qui suit : Cf. HADOT, Seneca und die Tradition der Seelenleitung, Berlin, De Gruyter,
19609, p. 21, 44, 54-55.
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précise vingt-huit fois qu’il s’agit d’une citation d’Epicure®’. 1l le mentionne parfois avec
beaucoup d’emphase®®. 11 semble donc important pour Sénéque, conscient de 1’autorité et de
I’influence que possédent Epicure sur Lucilius, que ce dernier remarque la provenance de la
citation.

11 s’agit ensuite pour Sénéque au début d’un enseignement de secte, d’éviter d’avoir Iair
sectaire et de privilégier ainsi dans un premier temps la pédagogie aux dogmes. Il n’hésite
d’ailleurs pas, dans cette optique, a justifier son choix de citer Epicure par son ouverture d’esprit

et son éclectisme philosophique :

« Le mot, dis-tu, est d’Epicure ! Qu’as-tu & faire de ce qui n’est pas de chez nous ? » Tout ce
qui est Vérité est ma vérité. Je ne cesserai pas de t’administrer de 1’Epicure, afin que les gens
qui jurent sur parole du maitre et considérent non ce qui est dit, mais qui I’a dit, sachent que les
excellentes choses sont la chose de tous. (Quod verum est meum est ; Perseverabo Epicurum
tibi ingerere, ut isti qui in verba iurant nec quid dicatur aestimant, sed a quo, sciant quae optima
sunt esse communia.)®

Par ailleurs, les premiéres lettres dans lesquelles Epicure est principalement cité,
enseignent des principes si généraux qu’ils peuvent étre communs au stoicisme et a
I’épicurisme, mais aussi aux autres écoles philosophiques de cette époque. Séneque le dit au
terme de la vingt-neuviéme lettre lorsqu’il reprend une citation d’Epicure pour discuter de la

faveur populaire :

« Jamais je ne me suis piqué de plaire au peuple. Les choses que je connais ne sont pas
approuvées du peuple ; celles qu’il approuve, je ne les connais pas’®. » (« Numguam volui
populo placere ; nam quae ego quidem me sordide geram in finem aeris alieni et tibi quod debeo
impingam. ») « De qui cela ? » demandes-tu, comme si tu ne savais pas sur qui je fais traite. Le
mot est d’Epicure, mais tous les philosophes de toute provenance t’en rebattront les oreilles,
péripatéticiens, académiciens, stoiciens, cyniques. (Epicurus ; sed idem hoc omnes tibi ex omni
domo conclamabunt, Peripatetici, Academici, Stoici, Cynici.)"

67 SENEQUE, Lettres, 1,2,6:1,4,10;1,7,11:1,8,7:;1,9,8:1,9,20;1,11,89:1,12,11;11,14,17:11,15,9;
I1,16,7;11,17,11;11,18,13; 11,19,10; 11,20, 9; 11, 21, 3; 11,21, 7 ; 1ll, 22, 13 ; 111, 22, 15 ; 111, 23, 9 ; 111, 24,
22 ; 111,24, 23 ; 111, 25, 4-5; 111, 25, 6 ; 111, 26, 8 ; 111, 27, 8 ; 111, 28, 9 ; 111, 29, 10.

8 Voici quelques exemples : SENEQUE, Lettres, I, 7, 11: «La derniére sentence, bien remarquable, est

d’Epicure. »; 1, 11, 8-10: « Le précepte, mon cher Lucilius, vient d’Epicure. »: I, 25, 4: « ... comme dit
Epicure, dont j’insérerai dans ma lettre une maxime ... » ; lll, 27, 8 : « Epicure le dit souvent sous une forme ou
SOUS une autre ; mais on ne peut trop redire ce dont on ne peut assez s’instruire. » ; 1, 29, 9 : « Ceci, qui est

d’Epicure, me parait excellemment dit. » Les citations d’Epicure introduites par la métaphore du paiement dont
nous avons parlé ci-dessus vont également dans ce sens.

69 SENEQUE, Lettres, I, 12, 11. Voir aussi 11, 16, 7 ; « Ne t’émerveille pas de ma munificence : c’est encore du bien
d’autrui que je suis libéral. Mais pourquoi dire : le bien d’autrui ? Toute belle pensée, d’ou qu’elle vienne, est
mon bien, voire méme cette réflexion d’Epicure [...] »

70 EpicuRrE, fragm. 187 Usener.

"1 SENEQUE, Lettres, 111, 29, 10. Voir aussi 11, 15, 18 : « Au demeurant qu’importe qui I’a dit ? C’est pour tout le
monde qu’on I’a dit. »
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Au terme de cette analyse des vingt-neuf premieres Lettres a Lucilius a travers
les citations d’Epicure, nous constatons que Sénéque est dans la premiére phase de sa direction
spirituelle. A travers le rituel des citations de cloture, il entend inculquer a son correspondant
une bonne habitude, celle de se livrer quotidiennement a des lectures pour en extraire une seule
pensée a meéditer et a assimiler ce jour-la. Par ailleurs, en citant & de nombreuses reprises
Epicure, Sénéque attire la bienveillance et I’attention de Lucilius, initialement enclin a
I’épicurisme. Il ne s’agit cependant pas de privilégier complétement la pédagogie aux dogmes.
En effet, Sénéque vieille & énoncer des principes toujours tres généraux, valables aussi bien
pour I’épicurisme que pour le stoicisme.

Ces observations au sujet des citations d’Epicure valent également, dans une large
mesure, pour les autres auteurs cités dans les vingt-neuf premieéres lettres. Prenons 1’exemple

de Chrysippe. Séneque le cite a deux reprises au cours la Lettre 9 :

Je veux faire intervenir Chrysippe et te citer une de ses analyses. « Le sage, dit-il, ne manque
de rien, et cependant, il a besoin de bien des choses. L’insensé, au contraire, n’éprouve le besoin
de rien, vu qu’il n’est rien dont il sache faire emploi ; en réalité, il manque de tout’. » (Volo
tibi Chrysippi quoque distinctionem indicare. Ait sapientem nulla re egere, et tamen multis illi
rebus opus esse : « Contra stulto nulla re opus est (nulla enim re uti scit) sed omnibus eget »)
Le sage a besoin de mains et d’yeux, de beaucoup de choses indispensables pour 1’usage
journalier ; il ne manque de rien. Manquer comporte nécessité. La nécessité n’existe pas pour
le sage. [...] « Pourtant quelle sera I’existence du sage, si nous le supposons livré a lui-méme,
sans amis, en prison, abandonné au milieu d’un pays étranger, courant les mers ou jeté sur une
plage déserte ?”® » (« Qualis tamen futura est vita sapientis, si sine amicis relinquatur in
custodiam coniectus vel in aliqua gente alina destitutus vel in navigatione longa retentus aut in
desertum litus eiectus ? ») Celle de Jupiter qui, a la dissolution du monde, lorsque les dieux se
sont confondus dans I'unité de 1’étre, que 1’activité de la nature cesse pour un instant, se repose
en lui-méme et s’abandonne aux pensées. C’est a peu pres ce que fait le sage : il se retire en lui-
méme ; il vit en présence de lui-méme.”

Il ne s’agit pas ici de citations de cloture. La Lettre 9 se termine en effet par deux
citations, I’'une d’Epicure et I’autre d’un poéte latin anonyme. Nous sommes dans le corps de
la lettre. Sénéque introduit ces citations au moyen d’une phrase qui en mentionne 1’auteur. Il
s’agit de Chrysippe, troisiéme fondateur du stoicisme et modele de sagesse. Le fait que Séneque
prenne la peine de le mentionner montre I’importance de cette précision.

Dans cette premiere phase de la direction spirituelle, Sénéque a pour objectif non

seulement d’attirer la bienveillance et I’attention de Lucilius — ce qu’il fait au moyen des

72 Stoicorum fragm., 111, 674.
73 Stoicorum fragm., 11, 1065.
74 SENEQUE, Lettres, I, 9, 14-16 (nous soulignons).
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citations d’Epicure — mais aussi de préparer ce dernier a la formation philosophique stoicienne
a proprement parler qui a lieu dans la seconde phase. Citer Chrysippe, qui plus en est en le
mentionnant, constitue déja un premier pas vers le stoicisme. Un premier pas, nous disons,
parce que le contenu de ces citations n’évoque pas des dogmes purement stoiciens. Il s’agit
d’une considération générale sur la figure du sage qui se suffit a lui-méme pour étre heureux”>.
Dr’ailleurs, dans le paragraphe qui précéde cet extrait, Sénéque énonce ce qu’il appelle une
maxime, « le sage se suffit », dont il n’attribue la provenance ni a auteur précis ni a une école
philosophique particuliere. Cela atteste du degré de genéralité dans lequel se situe Séneque a
cette étape de la direction spirituelle.

Au cours des Lettres 2 a 29, Séneque cite également Pomponius, Démocrite, Athénodore
et Héraclite et ce toujours dans le méme esprit de généralité’®. Celle-ci reléve d’une stratégie
autant persuasive, destinée a montrer son ouverture d’esprit et son éclectisme philosophiques,
que pédagogique, visant a éveiller son correspondant a des principes universels. Il s’agit donc
pour Séneque a la fois d’amadouer, de convaincre et de préparer Lucilius a ce qui ’attend dans
la seconde phase de la direction spirituelle que nous allons examiner sans plus attendre a travers

I’utilisation de citations de Virgile.
Les préceptes de Virgile

Sur les Lettres 30 a 124, nous rencontrons soixante citations de Virgile’” dont la
formulation et I’'usage sont assez différents de ceux des citations d’Epicure. Nous nous situons
en effet dans ce que 1’on peut appeler la seconde partie de la direction spirituelle, celle qui
consiste en 1’énonciation de préceptes, de régles pour les cas particuliers.

Nous observons deux différences dans la formulation. D’une part, les citations de
Virgile se trouvent presque systématiquement dans le corps des lettres et non a la fin, tel que

nous 1’avons observé chez Epicure. Dans cette seconde partie des Lettres, Sénéque ne propose

75 SENEQUE, Lettres, I, 9, 13.

6 Notons que la citation de Pomponius et celle d’Athénodore sont des citations de cldture. Elles servent donc
également a inculquer cette bonne habitude de lecture dont nous avons parlé avec Epicure.

T SENEQUE, Lettres, 1V, 31, 11; 1V, 37,3;1V,41,2;V,48,11;V, 49, 7; VI,53,3; VI, 56, 12; VI, 58, 2 ; VI,
58,3; VI, 58,4; VI, 59 3;VI 59 17; VII, 64, 4; VII, 66, 2 ; VII? 67, 8 ; VIII, 70, 2 ; VIII, 71, 13 ; VIII, 73,
10, VIII, 73,11 ; V1L, 73,15 ; IX, 76, 33 ; IX, 77,12 ; I1X, 78, 15 ; X, 82, 7 ; X, 82, 16 ; X, 82, 18 ; XI-XIII, 84,
3; XI-XI11, 85, 4 ; XI-XIIlI, 86, 15 ; XI-XIIlI, 86, 16 ; XI-XIII, 87, 8 ; XI-XIII, 87, 20 ; XI-XIIl, 88,14 ; XI-XIII,
88, 16; X1V, 89, 17; X1V, 90, 9; XIV, 90, 11 ; XIV, 90, 37 ; X1V, 92, 9; X1V, 92,30 ; X1V, 92, 34 ; XV, 94, 28
; XV, 95, 33; XV, 95,68 ; XVI, 98, 4 ; XVII-XVIII, 101, 4 ; XVII-XVIII, 101, 13 ; XVII-XVIII, 102, 30 ; XVII-
XVIII; 104, 10 ; XVII-XVIIIL, 104, 24 ; XVII-XVIII, 104, 31 ; XVII-XVIII, 107, 3 ; XVII-XVIII, 108, 24 (deux
citations) ; XVII-XVIII, 108, 29 ; XVII-XVIII, 108, 34 ; XIX-XX, 113, 25 ; XIX-XX, 114, 23 ; XIX-XX, 115, 4-
5; XIX-XX, 122, 2 ; XIX-XX, 124, 1.
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plus a Lucilius une citation de cloture a méditer et a assimiler. Cette habitude s’arréte a la Lettre
29. Et si les Lettre 31, 48, et 76 se terminent par une citation de Virgile, il ne s’agit plus de
I’habitude mise en place par Sénéque de fournir a Lucilius une pensée finale sur laquelle
mediter.

D’autre part, la plupart du temps, Sénéque ne mentionne pas Virgile comme auteur de
la citation qu’il donne. Sur soixante citations, Virgile est mentionné dix-neuf fois®. Nous
voyons deux raisons a cela. D’abord, Séneque compte sans doute sur le fait que Lucilius a lu
Virgile, le pocte par excellence de Rome et de la romanité, le chantre, a I’instar d’Homere pour
les Grecs, des valeurs et du destin des Romains. Ensuite, a ce stade de la direction spirituelle,
Séneque n’a plus besoin d’amadouer Lucilius, d’attirer sa bienveillance et son attention en
insistant a dessein sur le fait qu’il cite un auteur qu’il connait et apprécie. Ce qui importe a
présent, c’est exclusivement le contenu de la citation, plus précisément le précepte, I’exemple
qu’elle fournit. Nous allons revenir sur cet aspect.

Quant & I’usage, la premicére différence réside dans le fait qu’Epicure est un philosophe
épicurien, tandis que Virgile est un poéte. Les raisons pour lesquelles Sénéque utilise Epicure
ne peuvent évidemment pas valoir pour Virgile. Nous nous situons a cette étape de la direction
spirituelle ou les bases de la philosophie ont été établies sur le plan théorique. En d’autres
termes, Lucilius sait comment et dans quel état d’esprit il doit agir. En revanche, il ne sait pas
encore veritablement ce qu’il doit faire. Ainsi donc, il a besoin de préceptes, de prescriptions
particuliéres que Sénéque puise dans les poémes de Virgile’.

Séneque cite principalement I’Enéide®® (quarante fois), I’épopée nationale et fondatrice
des origines du peuple romain, et les Géorgiques® (dix-sept fois), le poéme didactique qui

prone une morale de ’effort a travers le retour a la terre. Les Bucoliques®?, poésie pastorale qui

78 SENEQUE, Lettres, VI, 53,3 : VI, 56,12 ; VI, 58,2 ; VI, 58,3; VI, 58 4;VI 59 3;VI 59 17: VI, 70,2
XI1-XI11, 84, 3 ; XI-XIIl, 86, 15 ; XI-XII1, 86, 16 ; XIV, 92, 9 ; XV, 95, 68 ; XVII-XVIII, 108, 24 ; XVII-XVIII,
108, 29 ; XVII-XVIII, 108, 34 ; XIX-XX, 115, 4-5 ; XIX-XX, 122, 2 ; XIX-XX, 124, 1.

78 Cette fonction édifiante et parénétique des poémes virgiliens chez Sénéque est développée en long et en large
par G. Mazzoli dans son vourage intitulé Seneca e la poesia. Cf. MAzzoLl G., Seneca e la poesia, Milano, 1970,
p. 70-79.

80 SENEQUE, Lettres, 1V, 31, 11;1V,37,3;1V,41,2;V,48,11;V,49,7; VI,53,3; VI,56,12; VI, 58, 3; V,
58,4 ;VI,59,3; VI 59,17; VII, 64,4 ; VII, 66, 2; VII, 67,8 ; VIII, 70, 2 ; VIII, 73, 15; IX, 76, 33 ; IX, 77, 12;
IX,78,15; X,82,7; X, 82,16 ; X, 82,18 ; XI-XIll, 84, 3 ; XI-XIll, 87, 8 ; X1V, 89, 17 ; XIV, 92, 9; X1V, 92,
30 ; X1V, 92, 34 ; XV, 94, 28 ; XV, 95, 33 ; XVI, 98, 4 ; XVII-XVIII, 101, 13 ; XVII-XVIII, 102, 30 ; XVII-
XVIII, 104, 10 ; XVI-XVIIIL, 104, 24 ; XVII-XVII1, 104, 31 ; XVII-XVIII, 107, 3 ; XVII-XVIII, 108, 29 ; XIX-
XX, 113, 25 ; XIX-XX, 115, 4-5.

81 SENEQUE, Lettres, VI, 58, 2 ; XI-XIII, 84, 3 ; XI-XIIl, 86, 15 ; XI-XIlI, 86, 16 ; XI-XIII, 87, 20 ; XI-XIII, 88,
14 ; XI-XI11, 88, 16 ; X1V, 90, 9; X1V, 90, 11 ; X1V, 90, 37 ; XV, 95, 68 ; XVII-XVIII, 108, 24 (deux citations) ;
XVII-XVIII, 108, 34 ; XIX-XX, 114, 23 ; XIX-XX, 122, 2 ; XIX-XX, 124, 1.

82 SENEQUE, Lettres, VIII, 73, 10 ; VIII, 73, 11 ; XVII-XVIII, 101, 4.
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traite de la création poétique, apparaissent seulement a trois reprises. Il n’est pas possible dans
le cadre de ce travail de nous livrer a une analyse de chacune des citations de Virgile mobilisée
par Séneque. Nous nous limiterons a deux exemples probants dont 1’analyse détaillée permettra
de mettre en évidence la fagon dont Sénéque mobilise Virgile®®. Voici le premier, ot figure une
citation tirée de I’Enéide :
C’est un esprit léger et qui ne s’est pas encore ramené au-dedans, que celui que dressent aux
aguets un son de voix, des faits accidentels. I a un fonds d’inquiétude, il a quelque chose de
cette peur précongue qui rend I’homme prompt aux alarmes et tel que le montre notre Virgile :
« Et moi que n’intimidaient naguére ni les traits pleuvant sur ma téte ni la masse des bataillons
grecs qui me faisaient face, maintenant tous les souffles m’épouvantent, tout bruit me tient en
suspens et je tremble également pour celui qui m’accompagne et pour mon fardeau®. » (Et me,

quem dudum non ulla iniecta movebant tela neque adverso glomerati ex agmine Grai, nunc
omnes terrent aurae, sonus excitat omnis suspensum et partier comitique onerique timentem)®

Dans la lettre qui contient cet extrait, il est question de la tranquillité de I’ame dont doit
faire preuve le philosophe en toute circonstance. Au debut de la lettre, Séneque parle a Lucilius
de son logement situé a coté d’un établissement de bains et de tous les bruits que cela
engendre®. 11 lui explique ensuite que la véritable quiétude est intérieure, celle de 1’ame « qui
reste attentive a elle seule, sans diversion vers I’extérieur®” ». 1l va méme plus loin en disant
que le calme extérieur n’est rien si I’ame n’est pas paisible®®. Sénéque distingue alors deux
types de personnes: celui qui, ayant «sonné la retraite® » et «atteint au mépris des

apparences », n’est jamais « diverti de son objet », de ses « bonnes pensées désormais fermes

8 La question de la présence de Virgile dans les ceuvres philosophiques de Sénéque a fait 1’objet de plusieurs
travaux, ceux de H. Wirth (WIRTH H., De Virgili apud Senecam philosophum usu, Freiburg im Brisgau, 1900), de
L. Dopionni (DoppIONI L., Virgilio nell arte e nel pensiero di Seneca, Firenze, Libr. ed. Fiorentina, 1939) et de G.
Lurquin (LURQUIN G., « La citation poétique dans les ouvrages en prose de Sénéque le philosophe », Revue belge
de Philologie et d’Histoire 25 (1946-1947), p. 946). Ceux-ci affirment la résonnance éthique, conforme aux
préceptes du stoicisme, des poémes virgiliens dans les ceuvres en prose de Sénéque. Récemment, G. Mazzoli a
proposé une synthése de ces travaux dans la troisiéme partie de son ouvrage intitulé Seneca e la poesia (Cf.
MAzzoLl G., Seneca e la poesia, Milano, Ceschina, 1970, p. 215-232). Il reprend leur thése générale en la
traduisant en tableau statistique qui tient compte de la diachronie des ceuvres. Il parvient a la conclusion que le
point culminant du « virgilianisme » de Sénéque réside dans ses Lettres et dans ses Questions Naturelles. A la
suite de Mazzoli, Jean-Marie André pousse plus loin I’interprétation des statistiques en tenant compte de critéres
culturels et idéologiques. Il répond a la question de la fréquence moindre des Bucoliques et des Géorgiques par
rapport & [ ’Enéide en se penchant sur les zones d’ombre et de lumiére (Cf. ANDRE J.-M., « La présence de Virgile
chez Sénéque. Zones d’ombre et de lumiére », Helmantica 38 (1982), p. 219-233.)

8 VIRGILE, Enéide, I, 726.

85 SENEQUE, Lettres, VI, 56, 12.

86 SENEQUE, Lettres, VI, 56, 1-4.

87 SENEQUE, Lettres, VI, 56, 5.

88 SENEQUE, Lettres, VI, 56, 6-8.

89 SENEQUE, Lettres, VI, 56, 11.
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et bien arrétées », et celui qui, ayant « un esprit léger et qui ne s’est jamais ramené au
dedans® », « se dresse aux aguets » pour « un son de voix, des faits accidentels. »

Sénéque cite ensuite ce vers de Virgile. Le personnage qui parle est Enée alors qu’il
entame sa fuite de Troie avec son pere Anchise, son fils lule et sa femme Créuse. Dans ce
contexte de fuite, Enée est a 1’affit du moindre bruit. Il craint pour son fils, « celui qui
I’accompagne », et pour son pére qu’il porte, « son fardeau ». Voici 1’analyse que propose
Sénéque de cette citation :

Je vois d’abord ici le sage que le sifflement des traits, le froissement des armes au fort de la
mélée, le fracas d’une ville qui tombe sous la sape laissent impassible. L’autre est celui que la
philosophie n’a point formé. Tremblant pour ce qu’il posséde, un craquement 1’épouvante ; le
moindre bruit de voix devient un murmure menacant qui le décontenance ; 1’agitation la plus
Iégere le fait défaillir. Le paquetage dont il est chargé entretien ses alarmes. (Prior ille sapiens
est, quem non tela vibrantia, non arietata inter <se> arma agminis densi, non urbis impulsae
fragor territat. Hic alter imperitus est, rebus suis timet ad omnem crepitum expavescens, quem
una quaelibet vox pro fremitu accepta deiecit, quem motus levissimi exanimant ; timidum illum
sarcinae faciunt.) Prends qui tu voudras de ces prétendus heureux, qui trainent ou portent tant
de richesses, et tu les verras « qui tremble pour leur compagnie et pour leur fardeau (comitique
onerique timentem) ». Ainsi donc, tu sauras que 1’ordre régne en toi, le jour ou ne t’atteindra
nulle clameur, le jour ou ne viendra t’arracher a toi-méme aucune voix, qu’elle caresse, qu’elle
menace, qu’elle assiége 1’oreille du bruit creux de ses mensonges.**

Nous constatons que la citation de Virgile est doublement intéressante pour Sénéque.
Elle lui permet en effet d’exemplifier les deux catégories de personnes qu’il a décrites juste
avant. D’une part, elle montre I’impassibilité d’Enée face a la guerre et a la destruction de sa
ville. Il associe cette attitude a celle du sage. D’autre part, elle dénonce son inquiétude de perdre
dans la fuite ce qu’il possede, son fils et son pere, qui le rend attentif au moindre bruit ou geste
autour de lui. Il dit que cet état est celui de quelqu’un que « la philosophie n’a pas formé. »
Ainsi, Lucilius comprend que, grace a la philosophie, il doit atteindre la tranquillité de 1’ame,
il doit devenir Enée face a la guerre et non Enée dans la fuite.

Le second exemple que nous avons choisi contient une citation des Géorgiques :

Tu veux savoir ce qui constitue le sage ? Ce qui constitue le dieu. Tu dois reconnaitre au sage

quelque chose de divin, de céleste, de splendide. Le vrai bien ne s’approprie pas a tous et

n’admet pas pour possesseur un homme du commun. Considére « ce que produit chaque contrée
et ce qu’elle refuse. Ici le blé réussit mieux ; la, c’est la vigne ; ailleurs, les fruits des vergers

ou le vert gazon des prairies. Ne vois-tu pas comme le Tmolus nous envoie les parfums du
safran, [’Inde l'ivoire, la molle Saba son encens tandis que les Chamybes au torse nu nous

9 SENEQUE, Lettres, VI, 56, 12.
91 SENEQUE, Lettres, VI, 56, 14-15.
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donnent le fer 2% » (Et quid quaeque ferat regio et quid quaeque recuset : hic segetes, illic
veniunt felicius uvae, arborei fetus alibi atque iniussa virescunt gramina. Nonne vides, croceos
ut Tmolus odores, India mitti ebur, molles sua tura Sabei, at Chalybes nudi ferrum ?) Ces
productions ont été réparties par climats, afin d’obliger les mortels a un commerce fondé sur
leurs mutuels besoins. Le souverain bien lui-méme a un terroir originel : il ne croit pas au pays
de I’ivoire, au pays du fer. Et ou donc, dis-tu, le souverain bien a-t-il son lieu ? Dans notre ame.
Si elle n’est pure, si elle n’est irréprochable, le dieu n’y entre pas.*®

Dans les quelques lignes qui précédent cet extrait, Séneque traite de la vertu qui, selon
lui, « tire toute sa valeur d’elle-méme®* ». 1l explique que « chacun vaut en proportion du bien
dont il est possesseur. » Ainsi, la grandeur du sage vient de « la grandeur d’ame qui est en lui »
et qui provient de son aspect « divin, céleste, splendide. » En reprenant cette citation de Virgile
qui spécifie ce que chaque contrée produit, Séneque insiste sur 1’idée selon laquelle le souverain
bien, la vertu provient de I’ame. Mais pas n’importe quelle &me : I’ame pure et irréprochable.
De méme que certains aspects relevant du climat et de la terre influencent la production de
chaque contrée, de méme certaines caractéristiques de 1’ame engendrent le souverain bien, la
vertu de chaque homme. Cette citation permet a Séneque d’expliquer a Lucilius qu’une ame
pure et irréprochable favorise le développement du souverain bien, de la vertu qui donne la plus
grande valeur a I’homme qui la possede.

L’analyse de ces deux extraits montre bien I’optique dans laquelle Séneque utilise les
citations de Virgile. Il s’agit de fournir a Lucilius des images derriére lesquelles il peut retrouver
ce qu’il doit faire. Ainsi, ’image d’Enée rappelle I’impassibilité et la tranquillité de 1’ame dont
doit faire preuve le sage en toute circonstance, et 1’image des productions propres a chaque
contrée fait allusion a la vertu que produit une ame pure et irréprochable. Les citations de
Virgile dans cette seconde partie des Lettres sont la mise en ceuvre de la partie parénétique de
la philosophie en tant qu’art de vivre. Elles fournissent des prescriptions, des préceptes, des
conseils pour agir en adéquation avec les doctrines et les dogmes qui ont été enseignés dans la
premiére partie, la partie dogmatique.

Ces considérations sur 1’'usage des citations de Virgile s’appliquent a d’autres auteurs
cités dans cette seconde partie des Lettres. Les citations d’Ovide, d’Horace®, de Publilius
Syrus, de Térence, de Lucréce ou encore de Salluste sont autant de préceptes a appliquer.

Prenons le cas de Térence :

92 VIRGILE, Géorgiques, I, 53.

93 SENEQUE, Lettres, 87, 19-21.

94 SENEQUE, Lettres, 87, 18.

% Sur la lecture d’Horace par Sénéque dans les Lettres a Lucilius, nous renvoyons a I’article de BERTHET J.-F., «
Sénéque lecteur d’Horace d’aprés les Lettres & Lucilius », Latomus 38 (1979), p. 940-954.
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Fideles a son commandement, soyons toujours préts a tendre une main secourable : que soit
dans nos cceurs et sur nos lévres ce qu’écrit le poéte : « Etant homme, j’estime que rien de ce
qui touche a I’homme ne m’est étranger®®. » (Homo sum, humani nihil a me alienum puto.)
Montrons-nous solidaires les uns des autres, étant faits pour la communauté. La société humaine

est pareille a une voQte dont la chute serait inévitable sans un mutuel appui des matériaux,

moyennant quoi 1’édifice tient.%’

Dans cet extrait, Sénéque ne mentionne pas I’auteur de la citation qu’il donne. Il se
contente de parler de dire « le poéte ». Cela s’explique d’abord par la notoriété de cette maxime
non seulement en tant que principe général, mais aussi en tant que réplique de Chrémes en
réponse a Ménédéme dans la piece de Térence. Séneque ne semble pas juger nécessaire de
préciser la provenance de cette citation. Ensuite, nous nous situons dans la seconde phase de la
direction spirituelle, phase dans laquelle Sénéque se concentre exclusivement sur le contenu
des citations, sur les préceptes et sur les exemples qu’elles fournissent. En I’occurrence, il s’agit
de I’entre-aide, de la solidarité mutuelle dont doit faire preuve chaque homme au nom du fait
qu’il est un homme. Inutile a nouveau de préciser 1’origine (et le sens originel) du propos : seule
compte son interprétation.

A travers I’analyse des citations contenues dans les Lettres a Lucilius, nous constatons
que ce qui est mis en place par Séneque sur le plan pédagogique se retrouve dans la composition
littéraire méme des Lettres. Tout d’abord, la division de la direction spirituelle en une partie
dogmatique et une partie parénétique apparait dans les Lettres au niveau de la formulation et de
I’usage des citations qu’elles mobilisent®. Dans un premier temps, Sénéque attire la
bienveillance et I’attention de Lucilius tout en le familiarisant avec la philosophie stoicienne a
travers 1’énonciation de principes généraux a l’ceuvre dans des citations provenant de
philosophes variés, tels qu’Epicure, Chrysippe, Héraclite et Démocrite. Dans un second temps,
Séneque procede a la formation de Lucilius en lui fournissant des préceptes et des exemples de
la fagon dont il faut mettre en pratique les dogmes et les doctrines qu’il a appris. Ces préceptes
et ces exemples proviennent surtout de citations d’auteurs latins connus, tels que Virgile,

Horace, Ovide Lucréce et Térence.

% TERENCE, Héautontimorouménos, 77.

97 SENEQUE, Lettres, XV, 95, 53.

% Notons que cette division des Lettres en deux parties a été repérée par plusieurs chercheurs, notamment par Paul
Veyne. Avant la Lettre 30, qui ouvre le livre IV, il parle d’une prise de contact entre Sénéque et Lucilius et d’une
préparation a la formation philosophique. Apreés la Lettre 30, il estime que débute la formation philosophique a
proprement parler. Cf. Sénéque, Entretiens. Lettres a Lucilius, édition établie par Paul Veyne, Paris, Robert
Laffont (Bouquins), 1981, p. 587-601. Les arguments invoqués se fondent sur le contenu des Lettres. Notre enquéte
permet de confirmer cette analyse sur des bases purement formelles.
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Ensuite, I’usage de la lecture qu’il prescrit au début de sa correspondance, a la Lettre 2,
est appliqué dans chacune des lettres de la premiére partie. Sénéque prend en effet ’habitude
de fournir a Lucilius une citation, sous la forme d’un cadeau ou d’une rétribution, a méditer et
a assimiler. De cette maniére, il lui inculque, au moyen d’exemples répétés, cette pratique
philosophique de la lecture qui consiste a extraire chaque jour de ce qu’on a lu une pensée sur
laguelle se concentrer.

Dans la pratique de 1’exercice spirituel de la lecture couplée a I’écriture, les Lettres a
Lucilius reflétent surtout la premiére étape, celle de la lecture, celle de 1’apprentissage. A travers
sa correspondance avec Lucilius, Sénéque prépare et forme ce dernier a la philosophie
stoicienne a travers les étapes dogmatique et parénétique de sa direction spirituelle. Par ailleurs,
les Lettres offrent un bon exemple de la fagon dont il faut pratiquer 1’exercice spirituel de la
lecture couplée a 1’écriture. Cela a lieu non seulement a travers de nombreux développements
théoriques a ce sujet mais aussi a travers 1’'usage des nombreuses citations qui rythment la

correspondance.
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Conclusion générale

Notre étude de la lecture et de I’écriture dans la philosophie stoicienne s’est déroulée en
deux temps. Dans un premier temps, nous avons étudié de maniere théorique la conception
stoicienne de la lecture et de 1’écriture en tant que pratiques philosophiques a finalité éthique.
A travers les réponses aux questions de leur définition, de leur utilité et de leur fonctionnement,
nous avons tent¢ de démontrer deux theéses. D’une part, la lecture et I’écriture forment ensemble
un couple de pratiques complémentaires et indissociables, un exercice spirituel a part entiére.
D’autre part, la lecture et 1’écriture relévent d’une finalité concrete, en 1’occurrence éthique, a
savoir la construction de soi. La pratique de la lecture couplée a 1’écriture permet donc la
réalisation en deux étapes de la philosophie en tant qu’art de vivre qui exige une transformation
de la maniere d’étre et de vivre de celui qui s’y adonne.

La lecture correspond a 1’étape d’apprentissage, de connaissance. A partir des textes
qu’il lit, le philosophe s’alimente en principes, en dogmes et en doctrines. Ceux-ci constituent
un fond théorique qui seul ne suffit pas a réaliser le processus philosophique de transformation.
C’est ici que I’écriture intervient. Son role est d’assimiler ce qui a été appris au cours des
lectures. Cette assimilation consiste a transformer les principes, les dogmes et les doctrines
appris en actes, plus précisément en nf0oc. Il s’agit de les mettre en pratique de maniére a ce
qu’ils fassent corps avec le philosophe, de maniére a ce qu’il produise une Véritable
transformation en lui-méme. C’est ce que nous avons appelé la fonction éthopoiéthique de
’écriture.

Dans un second temps, nous avons examiné comment ce cadre théorique défini dans la
premiére partie du travail fonctionne concrétement dans les Entretiens et le Manuel d’Epictéte,
dans les Pensées de Marc Auréle et dans les Lettres a Lucilius de Sénéque. Nous avons suivi la
méme procédure pour chacune de ces ceuvres. Nous avons d’abord mis en évidence les
particularités du texte en tenant compte de son contexte de rédaction. Nous nous sommes
ensuite livrée a un examen approfondi des citations pour observer la facon dont la formulation
et ’'usage de ces derniéres attestent la conception stoicienne de la lecture et de 1’écriture dans
la composition littéraire et dans la réflexion philosophique de ces philosophes.

Pour commencer, nous avons analysé les Entretiens et le Manuel d’Epictéte. Nous avons
voulu démontrer que ces deux ouvrages constituent un exercice spirituel de lecture et d’écriture
a part entiere pratiqué par leur rédacteur, Arrien. Ce dernier, en effet, en tant qu’éléve et disciple

d’Epictéte, a bénéficié d’un enseignement philosophique dont les deux étapes fondamentales
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sont celle de 1’apprentissage assuré par la lecture de textes et celle de 1’assimilation a 1’ceuvre
dans I’écriture des idées forces glanées au fil des lectures.

Les Entretiens correspondent a 1’étape de la lecture et reflétent la seconde partie des
legons d’Epictéte, celle de la discussion. Ce moment est I’occasion pour Epictéte d’expliquer a
ses €leves les principes, les dogmes et les doctrines stoiciens qu’ils viennent d’apprendre et de
leur montrer comment les mettre en pratique et les réaliser. Pour ce faire, Epictéte mobilisent,
dans ces développements, des citations qui revétent une double fonction. D’un cété, elles
servent d’explications, de démonstrations a la théorie qui a été exposée dans la premiére partie
de la lecon, celle de la lecture commentée. Les citations systématisent ainsi le discours
philosophique en concentrant derriere une formule de quelques lignes tout un édifice théorique.
De I’autre, elles servent d’exemples fictifs de la fagon dont il faut assimiler le contenu des
lectures pour le transformer en actes. Epictéte cite notamment les ceuvres de Platon, de
Xénophon, d’Homeére et d’Euripide pour évoquer les figures divines ou humaines qu’elles
contiennent et les ériger en modéles d’actions a suivre ou & ne pas suivre.

Le Manuel, qui correspond a 1’étape de 1’écriture, opére concrétement la mise en
pratique et la réalisation du discours philosophique enseigné, expliqué et exemplifié dans les
Entretiens. Il ne s’agit plus d’apprendre mais de faire. Cet objectif explique I’absence quasi
totale de citations dans le Manuel : son contenu et sa composition sont tout entiers orientés vers
la transposition des considérations theéoriques des Entretiens en actions concretes.

Ensuite, nous nous sommes penchée sur les Pensées de Marc Auréle qui constituent un
véritable exercice d’écriture philosophique. Il s’agit d’un ouvrage dont la démarche est de
pratiquer la philosophie en acquérant la disposition intéricure fondamentale qu’elle exige au
moyen d’un discours composé de formules universelles, de dogmata. Ces dogmes qui sont
inlassablement répétés et reformulés deviennent des principes d’actions qui sont constamment
réveillés et réactives. Les citations présentes dans les Pensées, tant dans leur formulation que
dans leur usage, subissent ce méme traitement de répétition et de reformulation. Elles
permettent ainsi d’implanter, de ficher dans ’ame des discours qui deviennent un savoir a
portée de main, au point de faire corps avec lui. Elles opeérent ainsi la transformation de la
manicre d’étre et de vivre de celui qui les assimile, en 1’occurrence Marc Aurele.

Enfin, nous avons examiné les Lettres a Lucilius de Sénéque. La correspondance de ce
dernier avec Lucilius reléve d’une direction spirituelle en deux étapes, 1’'une dogmatique,
théorique et I’autre parénétique, pratique. Nous avons tenté¢ de démontrer que ces deux étapes

se retrouvent dans les Lettres & travers la formulation et 1’usage des citations qu’elles
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contiennent. Dans les vingt-neuf premieres Lettres, qui correspondent a la dogmatique, Séneque
cite essentiellement Epicure. Cela lui permet d’une part d’attirer la bienveillance et I’attention
de son correspondant et d’autre part de I’initier aux bases de la philosophie. Il s’agit d’une étape
préparatoire au cours de laquelle Lucilius doit prendre connaissance de principes, de dogmes et
de doctrines généraux. A partir de la Lettre 30, Sénéque entame la seconde étape de sa direction
spirituelle, la parénétique. A ce moment, il est question de former Lucilius, c’est-a-dire de lui
apprendre ce qu’il doit concretement faire, en lui fournissant toute une série de préceptes, de
conseils et d’exemples pratiques. C’est précisément a cela que servent les citations,
principalement celles de Virgile, qui jalonnent cette seconde partie des Lettres.

L’analyse de la formulation et de 1’usage des citations dans les Entretiens et le Manuel
d’Epictéte, dans les Pensées de Marc Auréle et dans les Lettres & Lucilius de Sénéque nous
permettent de confirmer, sur les plans de la composition littéraire et de la réflexion
philosophique, la conception de la lecture et de 1’écriture en tant que pratiques philosophiques
a finalité éthique. Nous pouvons distinguer ces ceuvres en deux groupes selon les enjeux
qu’elles revétent.

Les Entretiens d’Epictéte et les Lettres & Lucilius de Sénéque se situent au méme niveau
de I’exercice spirituel, celui de la lecture. Dans les deux cas, il s’agit de I’enseignement ou de
I’apprentissage selon le point de vue du maitre — Epictéte ou Sénéque — ou celui de I’éléve
— Arrien ou Lucilius. 1l y a cependant une différence majeure dont il faut tenir compte : la
rédaction des Entretiens est I’ceuvre d’Arrien, 1’¢él¢ve, tandis que les Lettres ont été écrites par
Séneque, le maitre. Quoiqu’il en soit, a travers 1’analyse de ces deux ouvrages, nous avons pu
mettre en évidence deux étapes, deux moments dans 1’enseignement ou I’apprentissage
philosophique théorique. Nous observons, d’une part, un enseignement théorique « géneral »
qui consiste en la prise de connaissances des bases de la philosophie stoicienne et 1’état d’esprit
dans lequel il faut la pratiquer. Cet apprentissage correspond chez Epictéte aux premiéres
parties de ses lecons dans lesquelles il fait parfois allusion dans les Entretiens. Chez Séneque,
cet enseignement correspond a la partie dogmatique de sa direction spirituelle, a savoir les
vingt-neuf premiéres Lettres. Nous avons ensuite un enseignement ou un apprentissage
théorique « spécifique » qui prescrit ce qu’il faut faire dans des situations de vie concrétes. Chez
Epictéte, il s’agit de la seconde partie de ses legons, a savoir les Entretiens et chez Sénéque, de
la partie parénétique de sa direction spirituelle qui correspond aux nonante-cing derniéres

Lettres. Cette étape de I’enseignement ou de I’apprentissage philosophique spécifique amorce
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déja le niveau suivant de I’exercice spirituel, celui de D’écriture. Cela montre bien la
complémentarité et I’indissociabilité de ces deux pratiques.

Le Manuel d’Epictéte et les Pensées de Marc Auréle correspondent au niveau de
I’écriture. Il consiste en 1’assimilation et la mise en application de ce qui a été appris au niveau
précédent. L’écriture de ces ouvrages remplit une fonction éthopoiéthique qui transforme les
principes, les dogmes et les doctrines théoriques en actions concrétes. L’écriture éthopoiéthique
comporte deux étapes : la sélection et la formulation. Lorsqu’un texte a été lu, il est d’abord
question d’y repérer les idées forces sans pour autant reprendre une doctrine dans son entiéreté.
Ce processus de sélection est bien visible dans le Manuel puisque nous possédons le texte initial
a partir duquel il sélectionne les idées forces, a savoir les Entretiens. Une fois les idées
sélectionnées, il faut les formuler de manic¢re a ce qu’elles soient facilement mémorisées et
mobilisées, de maniere a les avoir toujours sous la main. Concrétement, il s’agit de privilégier
des formules d’une part concises et concentrées, et d’autre part persuasives et frappantes. C’est
a travers la réalisation de ces deux processus successifs que 1’écriture produit un véritable effet,
celui de transformer la maniere d’étre et de vivre.

Ce travail de fin d’études constitue un élément de réponse a la question de la lecture et
de I’écriture dans la philosophie de I’ Antiquité. Pour le compléter et ’enrichir, il pourrait étre
intéressant d’effectuer la méme démarche de recherche au sujet de la philosophie épicurienne
a travers, par exemple, les lettres et les maximes d’Epicure ainsi que certains écrits de
Philodéme de Gadara. Cela permettrait de comparer d’une part la conception de la lecture et de
I’écriture de deux écoles philosophiques concurrentes et d’autre part la fagon dont cette théorie

se manifeste au sein des ceuvres des philosophes qui les représentent.
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