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PLATON: GORGIAS 

Date: vers 395-390 avant J.-c. 
Titre original (grec): GORGIAS. 

1. THÈME 

Le Gorgias est un dialogue (réel ou fictif) entre Socrate et les deux 
maîtres célèbres de rhétorique: Gorgias et son disciple Polos. 
L'entretien a lieu chez Calliclès, un jeune Athénien ambitieux qui 
prendra lui aussi part à la conversation. Socrate demande à Gor
gias de définir ce qu'il enseigne: Polos répond pour Gorgias que 
c'est  meilleur des arts  Le dialogue portera donc à la fois sur 
la nature de la rhétorique et sur les avantages qu'elle prétend pro
curer. Par ses enjeux politiques et moraux, la rhétorique est la 
concurrente de la philosophie, et la critique intransigeante que 
mène Socrate contre l'art oratoire est en même temps une apo
logie fervente en faveur de la vie philosophique. 

CONSTRUCTION 

Introduction (447a - 449a). 

1. Entretien avec Gorgias: la rhétorique est indiffé

rente à la justice. 

A. Ce que l'art oratoire prétend être selon Gorgias. 
1 .  Il est un art de persuasion dans les tribunaux et les 

foules (4490 4550). 
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2. L'agréa ble, relatif au besoi n, n 'est pas le b ien 
[494 e 499 b) 

3. Le bie n  consi ste dans l ' uti le : la f latter ie est impui s
sante à le détermi ner [499 b 501 ci. 

4 .  Appli cati on: ignora nt le bien de l 'âme, les g rands 
hom mes pol i t iq ues athén iens ont échoué dans leur  
tâche [501 c 506 b). 

C. Supériorité de la philosophie sur la rhétorique. 
1 . Le véritab le but consiste non à se protéger de sub i r  

l ' i nj ustice, mais  à se garder de la commettre [506 b 
513 c) 

2 .  La seu le bonne att itude poli t ique consi ste à rend re 
les ci toyens mei l leu rs: seu l en est capable le ph i lo
sophe [51 3 c  522 e) 

3 .  Le ph i losophe r isque de sub i r  l'i nj ustice, mais la mort 
n' est un ma l  que pour l' homme i nj uste [522 e 
527 e). 

2. COMMENTAIRES 

A. LA RHÉTORIQUE EST 

UNE FAUSSE SCIENCE 

7 

• Les prétentions de la rhétorique - Pour Gorgias et Polos, la 
rhétorique est le plus noble des arts, car elle est fondée sur le 
seul pouvoir de la parole, et permet d'acquérir dans tous les 
domaines une autorité supérieure à celle des scientifiques spé
cialisés. Le médecin connaît la thérapie à appliquer à un malade; 
mais s'il ne peut convaincre le malade de se soumettre au traite
ment, sa science se révélera finalement inutile. A une autre 
échelle, on peut dire que ce sont les orateurs politiques, et non 
les hommes de métier, qui ont persuadé les citoyens de la néces
sité de construire les remparts d'Athènes . 
• La rhétorique comme routine empirique Pour Socrate, 
cette universalité de la rhétorique va de pair avec son absence 
d'objet spécifique. L'art de l'architecte ou du médecin n'a de 
valeur que par rapport à la connaissance qu'ils ont de ce qui est 
bon et juste dans leur domaine. La rhétorique prétend être un 
art universel, mais elle est ignorante du juste et de l'injuste: elle 
peut se mettre indifféremment et aveuglément au service de la 
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PLATON : G ORG IAS 9 

c. L A  RHÉTORIQUE EST INUTI L E  

À L 'INDIVIDU 

• L'injustice comme maladie - Nuisible à la cité, la rhétorique 
peut-elle tout du moins être, comme l'affirme Polos, utile à 
l'orateur? Mettre à mort qui on veut, chasser de la cité ses enne
mis, agir injustement sans jamais être puni, c'est là ce que la plu
part considèrent comme la fin suprême de la vie. Mais est-ce ce 
que l'on peut appeler un pouvoir? Pour Socrate, le seul vrai 
pouvoir consiste dans la faculté à se faire du bien: or l'injustice 
est une sorte de maladie de l'âme, et constitue un mal pour l'in
dividu qui la commet. C'est donc par ignorance, et non volon
tairement, que le tyran ou l'orateur se nuisent à eux-mêmes en 
commettant l'injustice. 
• L'agréable et le bonheur - Contre cette conception, Calliclès 
fait l'apologie de l'injustice, en niant qu'il existe dans la nature 
d'autre bien que celui qui consiste à satisfaire ses envies. L'ora
teur et le tyran sont heureux, car ils ont ce pouvoir de satisfaire 
des passions illimitées. Mais, pour Socrate, l'agréable naît d'un 
besoin (la soif, la faim, l'ambition ... ), et n'existe donc jamais que 
conjointement à un manque et une douleur. Le dérèglement des 
passions ne saurait être bon ni au corps ni à l'âme: le seul véri
table bien, que procure la philosophie, est la justice, qui consiste 
dans l'harmonie et la juste proportion entre les diverses parties 
de l'individu. 
• Se protéger de l'injustice? - L'art oratoire, il est vrai, donne 
non seulement la puissance de commettre l'injustice, mais aussi 
de s'en protéger. Socrate, qui ne sait pas bien parler, fait rire dans 
les assemblées, et sera incapable de défendre sa propre vie. Mais 
sauver une vie ne saurait être à proprement parler un service: le 
seul service à se rendre, ou à rendre aux autres, est de se donner 
une âme justement réglée. Le risque de perdre la vie, qu'encourt 
tout particulièrement le philosophe dans la cité, ne vaut pas qu'il 
s'en préoccupe: d'une part, aucun moyen ne permet sûrement 
de se protéger contre sa destinée; d'autre part, et c'est là la leçon 
du mythe final, la mort ne fait pas peur au philosophe, mais seu
lement à l'homme injuste dont l'âme, souillée par l'injustice, sera 
dans l'au-delà examinée nue, et châtiée pour être guérie. 



PLATON: PHÉDON  ,,= 385-380 .vm' J.-c. 
Titre original (grec): PHAIDON. 

1. THÈME 

Phédon raconte à Échécrate la dernière journée de Socrate dans 
sa prison et son exécution. Cet émouvant récit sert de toile de 
fond à une discussion très serrée: Socrate tente de réconforter 
ses amis en leur communiquant sa confiance dans la survie de 
l'âme et sa destinée bienheureuse après la mort. Le dialogue est 
construit à partir des objections successives de deux des audi
teurs - Cébès et Simmias - qui obligent Socrate à faire une 
démonstration rigoureuse de la nature immortelle de l'âme. 

CONSTRUCTION 

Introduction. Le dernier jour de Socrate, les 

angoisses de ses disciples (57a - 62c). 

1. Pour le philosophe, la mort est délivrance de 

l'âme (62c - 6ge). 
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Il. La corruption du corps n'entraîne pas la mort de 
l'âme. 

A. la compensation des contraires: la mort est compensée 
par la vie (6ge - 72e). 

B. la réminiscence: l'âme préexiste au corps (72e - 780). 
C. l'âme est parente des Idées impérissables (78b - 80d). 
D. [Récit mythique de la desti née des âmes après la mort 

(80d - 84 b).] 

III. L'âme est incorruptible. 
A. Nouvelles objections, et attitude à suivre pour la réponse 

(84b- 920). 
B. Précision sur l'immatéria lité de l'âme: l'âme n'est pas 

une harmonie du corps (920 - 950). 
C. Par sa nature propre, l'âme est incorruptible . 

• Critique générale de la physique matérialiste: les vrais 
principes des choses sont les Idées (95a 102 b) . 

• L'Idée d'âme exclut celle de mort: l'âme est donc 
immortelle (1 02 b 107 dl. 

D. [Récit mythique de la destinée des âmes après la mort 
( 107d - 1 150).] 

Conclusion. La mort de Socrate (115a - 118a). 

2. COMMENTAIRES 

A. L 'AM E EST INDÉPENDANTE DU CORPS 

Il 

• Le salut de l'âme par la science - Le Phédon reprend certains 
éléments des théologies orphique et pythagoricienne qui consi
dèrent le corps comme une souillure pour l'âme, et la mort 
comme une purification: pour ces théologies, l'âme peut dès 
cette vie se préparer à se détacher du corps par des pratiques 
ascétiques et extatiques. Pour Platon, seule la pensée rationnelle 
et scientifique permet à l'âme d'échapper totalement aux liens 
corporels. Ainsi, dans son activité propre (la science), l'âme est 
autonome vis-à-vis du corps, et cette autonomie constitue le 
meilleur argument en faveur de son immortalité . 
• Les Idées - Mais toute connaissance ne repose-t-elle pas sur 
l'expérience acquise grâce à nos sens? Dans un tel cas, l'âme 
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PLATON : PHÉDON 13 

notre corps pour prouver qu'elle est immortelle. Ainsi, le tisse
rand est-il antérieur au vêtement qu'il fabrique et qu'il porte, et 
son destin n'est pas lié à l'usure du vêtement: il n'en reste pas 
moins que le tisserand finit, lui aussi, par mourir. Pour la phy
sique matérialiste, l'âme est un corps fin et délié, dont l'action 
sur notre corps qu'elle pénètre produit la vie. Platon fait une 
critique de cette conception matérialiste: les véritables principes 
des choses sont à chercher non dans les causes mécaniques, mais 
dans l'intelligence qui préside à ces causes. On n'explique pas 
pourquoi Socrate est assis lorsque l'on montre que ses os et ses 
muscles sont dans telle disposition: Socrate est assis dans cette 
prison, attendant la mort, parce qu'il a choisi cette attitude après 
délibération intelligente . 
• L'indestructibilité de l'âme - De la même façon, la vie ne 
s'explique pas par l'action des corps les uns sur les autres, mais 
par la notion intelligible de Vie. Or, l'Idée de Vie est incompa
tible avec toute Idée de corruption et de mort: l'âme, en tant 
que principe de la vie, est donc immortelle. La physique plato
nicienne se réduit donc à une analyse des notions: cet argument 
dialectique est un exemple de ces preuves qu'Aristote qualifiera 
de  et creuses» : Socrate lui-même, conscient de l'in
suffisance de sa démonstration, aimerait poursuivre la discus
sion; mais il est interrompu par l'arrivée du gardien chargé de 
l'exécution. Notons que Platon a donné d'autres démonstra
tions de l'immortalité de l'âme, notamment dans La Répu
blique, le Phèdre, le Timée, et le xe livre des Lois. 



D PLATON: LA RÉPUBLIQUE 

Date: vers 380 avant J.-c. 
Titre original (grec): PouTErA. 

1. THÈME 

Lors d'un passage au Pirée, Socrate est invité dans la maison du 
vieux et riche Céphale; il Y retrouve plusieurs jeunes gens, dont 
certains seront ses interlocuteurs: outre Céphale lui-même, son 
fils Polémarque, Thrasymaque, et les deux frères de Platon -
Glaucon et Adimante. Céphale commence par faire un éloge de 
la vieillesse, âge qu'il décrit comme paisible et serein: il ne craint 
pas le jugement de l'au-delà car, grâce à sa fortune, il a pu éviter 
de commettre toute injustice en sa vie. Qu'est-ce donc que la 
justice? demande Socrate. Commence alors une longue discus
sion sur la définition de la justice, discussion qui va rapide
ment porter sur le problème de la justice dans l'État. Dans son 
organisation, la cité présente en effet une sorte de modèle grossi 
de l'homme: aussi, ce qui est dit de la Constitution de l'État 
s'applique-t-il d'une façon générale à l'individu. 



PLATON: LA RÉPUBLIQUE 

CONSTRUCTION 

Introduction. Mise en place de la question de la jus
tice (livre 1 - début du livre Il). 
A. Narration : Socrate au Pirée et chez Cépha le (début du 

l ivre 1- 329d). 
B. Réfutation de trois conceptions de la justice (Cépha le, 

Polémarque, Thrasymaque) : la justice est dévouement 
au bien commun (329d - fin du livre 1). 

e. Le problème: le juste est- i l  plus heureux que l ' injuste? 
Pour répondre, il faut étudier la justice en e l le-même 
(début du livre 11- 367e). 

1. Origine de la justice dans l'État (fin du livre Il -

livre IV). 
A. La cité primitive, fondée sur les besoins et l 'échange éco

nomique (367e - 372c). 
B. La cité civi lisée et guerrière. 

l . Son fondement: les désirs non naturels de l'homme 
(372c 3730). 

2 .  Conséquence: la nécessité d'une classe guerrière 
(3730 3 74d). 

3 .  Les gardiens: éducation, sélection, mode de vie 
(374d 427c). 

e. La justice comme harmonie des vertus propres à chaque 
classe de l 'État, ou à chaque partie de l 'âme de l'indi
vidu (427c - fin du livre IV). 

Il. Conditions de la réalisation de la justice dans 
l'État: l'unité de la cité (livre V - livre VII). 

Introduction. Comment un tel État est-il possible? 
(449a - 45 1 b). 

A. L'abolition de la division des tâches selon les sexes 
(45 1 b - 457b). 

B. Le mode de vie communauta ire des gardiens. 
1 . Nécessité du communisme des biens et de la famille 

(457b 4620). 
2 .  Sa conséquence: l'unité parfaite de l'État (4620 

466d). 
3. Attitude de la cité dans la guerre (466d 471 cl . 

15 
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PLATON ;  LA RÉPUBLIQUE 17 

progressif: cité naturelle, cité guerrière et cité philosophique. La 
cité sert ainsi d'abord aux échanges économiques (bien-être du 
corps), puis à la défense des citoyens, et enfin à l'acquisition des 
vertus (bien de l'âme). A ces trois étapes correspondent dans la cité 
achevée les trois classes de l'État: travailleurs, soldats et gouver
nants; l'âme humaine a une constitution analogue à la cité et se 
divise, elle aussi, en trois parties: l'âme désir ante, l'âme ardente 
et l'âme intellectuelle. La justice consiste dans la bonne harmonie 
des différentes parties entre elles, qui implique que chacune se 
consacre à la réalisation de sa vertu propre, soit, respectivement, 
la tempérance, le courage et la sagesse . 
• La cité des philosophe� 

- L'État ainsi constitué possède une 
unité profonde. Ce souci d'unité a des conséquences concrètes 
dans l'organisation de la cité: abolition des différences de tâches 
fondées sur le sexe (les femmes soldats) ou communisme inté
gral des biens et de la famille. Plus que l'aspect paradoxal de ces 
lois, il importe de saisir l'idée qui les gouverne: l'unité de la cité; 
la plus haute expression de cette unité réside dans l'obéissance 
de tous les citoyens à la norme unique et commune qu'est l'Idée 
du Bien. Le philosophe - celui qui contemple l'Idée du Bien -
est l'intermédiaire entre la vérité des Idées et la réalité concrète 
de la cité; lui seul est capable de gouverner la cité, de lui donner 
son unité, de régler ses différentes parties, et de la guider vers 
son idéal de justice . 
• La science politique - Par le paradigme de la ligne, Platon 
montre la primauté dans l'ordre de l'Être des idées intelligibles, 
accessibles au seul philosophe: le monde sensible (celui que 
nous voyons tous les jours) est au monde intelligible ce que les 
reflets et les ombres sont aux choses mêmes, c'est-à-dire les 
copies d'un modèle. Le monde intelligible peut être lui aussi 
subdivisé selon un rapport identique: les mathématiques et la 
géométrie ne peuvent conclure à des vérités qu'en partant de 
présuppositions ou d'hypothèses. Les seules réalités absolument 
vraies par elles-mêmes sont les Idées: la science qui permet de 
les saisir - la dialectique - remonte progressivement des réalités 
inférieures (qui sont aussi les plus accessibles à chacun) à leur 
principe suprême, pour aboutir au principe suprême de toute 
chose qui est l'Idée du Bien. La dialectique est ainsi la véritable 
science du philosophe-magistrat, celle qui lui permet de sou
mettre la cité existante au modèle idéal de la justice. 





PLATON: PHEDRE 

Date: vers 370 avant J.-c. 
Titre original (grec): PHAIDROS. 

1. THÈME 

Le Phèdre retrace une conversation entre Socrate et Phèdre, lors 
d'une promenade d'été dans la campagne près d'Athènes. 
Comme dans Gorgias, le sujet principal porte sur la rhétorique; 
mais le dialogue s'engage dès le départ sur un exemple concret: 
le discours que Phèdre vient d'entendre dans un cours de l'ora
teur Lysias, sur le thème paradoxal des méfaits de l'amour. Ce 
discours fait l'objet d'un examen critique par Socrate sur le fond 
puis sur la forme. Il s'ensuit que le dialogue traite à la fois de 
l'amour (sujet du discours de Lysias) et des conditions formelles 
du « beau discours  malgré cette disparité, l'ouvrage est tra
versé par des thèmes récurrents, tels celui de l'inspiration ou de 
la beauté. 



LE S ŒUV RE S DE LA PHILOSOPHIE ANCIE NNE 

CONSTRUCTION 

Introduction. 
1. Cadre du dialogue (2270 230e) . 
2. Lecture par Phèdre du discours de Lysias (230e 234c). 

1. Critique sur le fond du discours de Lysias: 

la nature véritable de l'amour. 

A. En quoi l'amour est une fol ie nu isible. 
1 . Phèdre contraint Socrate à composer un discours sur 

le même thème, en partant d'une définition de 
l'amour (234c 2370). 

2. Discours de Socrate: 
• l'amour est un dérèglement passionnel ( 2 3 70 

238c) ; 
• les désavantages de l'amour pour la personne 

aimée (2 38c 241 dl. 
B. En quoi l'amour est une fol ie inspirée. 

1 . Le discours de Socrate étant sacrilège contre la vérité, 
il faut en faire un second qui répare le premier (241 d 

243e). 
2 .  Deuxième discours de Socrate: 

• il existe des bonnes formes de folie (243e 245c) ; 
• l'âme humaine est d'origine immortelle et céleste 

(245c 249d) ; 
• dans le délire amoureux, l'âme retrouve son 

origine, au delà de sa déchéance corporelle 
(249d 257b). 

Il. Critique sur la forme du discours de Lysias: les 

conditions de composition d'un beau discours. 

Introduction. L'art du fabricant de discours (257b - 259d). 
A. Les exigences d'un véritable art oratoire. 

1 . Le beau discours dévoile une vérité: 
• il se fonde sur la connaissance, et non sur l'opi

nion (25ge 264e) ; 
• la dialectique, et non la rhétorique, répond à cette 

exigence (264e 269d) . 
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2. Le beau d i scou rs produ i t  sû rement une persuasion : 
• sa f orme est adaptée au ca ractèr e  propre de l 'âme 

de l 'a udi teur  (269 d 272 b); 
• la rhétor ique se contente du vra isemblable en ce 

doma ine (272 b 274 b ) .  
B.  les défauts du discours écrit par rapport au discours oral. 

1. L'éc r i tu re ne procu re pas vr a i ment la mémo i re 
(274c 275 c) 

2. E l le est i ncompétente quant à l ' i nst ruction d u  lecteu r  
(275 c 277 a )  

Conclusion. Seul l e  phi losophe possède l'art du beau dis
cours (2770 - 279c). 

2. COMMENTAIRES 

A. LE DÉLIRE AMOUREUX 

21 

• La mauvaise et la bonne folie - Le discours de Lysias est un 
exercice oratoire qu'il présente comme modèle à ses élèves, 
autour d'une thèse originale et contraire à l'opinion courante: il 
faut choisir plutôt la compagnie du non-amoureux que de 
l'amoureux. Son argumentation repose sur l'assimilation de 
l'amour à une folie passionnelle, déraisonnable et immodérée. A 
l'inverse, Socrate refuse de traiter un thème si important comme 
un simple prétexte de virtuosité rhétorique. Proposant une défi
nition de l'amour, il distingue deux types de folies. La première 
est en effet une maladie de l'âme et une démesure: c'est le cas de 
l'amour, en tant que pure passion et désir de s'approprier un 
corps. Mais Lysias n'a pas compris qu'il existe une autre forme 
de folie: celle-ci, qui est fondamentalement bonne, se manifeste 
dans l'inspiration divine, dans la création artistique, ou encore 
dans l'amour véritable . 
• La divinité de l'âme - Pour comprendre la signification du 
délire amoureux, il faut se référer à l'essence de l'âme. L'âme est, 
selon Socrate, d'origine céleste, comme le sont les dieux: c'est 
par un accident - que Socrate tente d'expliquer à partir du 
mythe de l'attelage ailé - qu'elle se lie à la destinée d'un corps 
jusqu'à oublier son origine divine et sa nature immortelle. Cette 
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à persuader que par accident: sa puissance n'a pas ce fondement 
ferme et stable qui caractérise les arts et les sciences véritables . 

• L'oral et l'écrit - Lysias n'est pas seulement un orateur, mais 
aussi quelqu'un qui écrit des discours, un  logographe ». Pour 
Socrate (qui n'a lui-même jamais écrit de livre), l'écriture abolit 
la dimension d'enseignement du discours oral. L'écrit fige le dis
cours: il est incapable de répondre aux questions de l'élève et de 
s'adapter à ses difficultés. Seul le dialogue oral entre le maître et 
l'élève, comme l'est la dialectique socratique, permet à deux 
âmes de s'élever ensemble à la connaissance du vrai. 





ARISTOTE ; ÉTHIQUE À NICOMAQUE 

CONSTRUCTION 

Introduction. Détermination du champ de la 

recherche (livre 1). 
A. Objet de la recherche: le bien, « activité de l'âme en 

accord avec la vertu» (ch .  1 - ch. 6). 
B. La méthode à su ivre (ch. 7 - ch. 13). 

1. Les vertus morales qui déterminent la bonne 

conduite (livre Il - livre V). 

A. Considérations générales sur les vertus mora les. 
1. Déf i n i t ion de la ve rtu mora le ( l ivre Il, ch. 1 - ch. 6]. 
2. Règles de condu ite p ou r  deve n i r  ve rtueux ( l ivre Il, 

ch. 7 - ch. 9). 
3. La question de la resp onsa b i l i té ( l ivre III, ch. 1 -

ch. 8). 
B. Étude des vertus particu lières et de leurs contra i res. 

1. C ou rage ( l ivre III, ch. 9 - ch. 121, m odération ( li vre III, 
ch. 13 - ch. 151, l i béra l i té ( l ivre IV, ch. 1 - ch . 31, 
mag n if ice nce ( l ivre IV, c h .  4 - ch. 61, mag nan im ité 
( l ivre IV, ch. 7 - ch. 91, ambit ion ( l ivre IV, ch. 101, p la
cid ité ( l ivre IV, ch. 1 11, amab i l i té ( l ivre IV, ch. 121, 
véraci té ( li vre IV, ch. 131, e nj oueme nt (l ivre IV, ch. 141, 
pu deu r ( l ivre IV, c h .  15) . 

2. La ju stice ( l ivre V). 

Il. Les vertus intellectuelles qui déterminent la règle 

de la bonne conduite (livre VI). 

A. La prudence, connaissance du singul ier et du contingent 
(ch. 1 - ch. 9). 

B. Les vertus qui accompagnent la prudence (ch . lO
ch. 13). 

III. Dispositions s'ajoutant à la vertu pour parfaire 

le bonheur (livre VII - livre X, ch. 5). 

A. Cel les qui favorisent la vertu: tempérance, attitude face 
au plaisir ( l ivre VI I) .  

B. Cel les qui s'ajoutent à la vertu: l'ami tié ( l ivre VI I I  -

livre X). 
e. Retour au problème du plais i r  ( l ivre X, ch. 1 - ch .  5). 
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ce n'est pas être courageux. Le juste milieu est plutôt fondé sur 
une proportion: la vertu intellectuelle consiste à établir la 
mesure dans chaque cas particulier. S'il ne suffit pas de connaître 
pour pratiquer la vertu, il ne suffit pas non plus de vouloir: 
l'homme vertueux est aussi celui qui sait ce qu'il faut faire. 
• La prudence - Ce savoir n'est pas une science théorique du 
Bien en général m�îs bien un « savoir faire» qui se rapporte en 
dernier lieu à un cas particulier et concret. La prudence consiste 
à discerner, dans les conditions singulières de l'action, la règle à 
suivre. Alors que la science théorique porte sur des entités 
stables et universelles, la prudence a trait aux réalités mouvantes 
et contingentes de notre monde. L'homme prudent sait allier le 
sens de la valeur à celui du concret: il envisage à la fois le meilleur 
et le possible, la fin et les moyens, le principe et le résultat. La 
règle qu'il définit n'est pas bonne parce qu'elle est conforme à une 
norme générale, mais parce qu'elle est adaptée aux données par
ticulières précises dans lesquelles se déroule l'action. 

c. LA YIE HEUREUSE 

• L'importance des conditions extérieures - Le bonheur que 
nous pouvons atteindre reste toujours à l'échelle de l'homme et 
du monde instable dans lequel il vit. Si les dieux se suffisent à 
eux-mêmes, l'homme est dépendant des choses extérieures. La 
vertu elle-même n'est pas possible sans un certain nombre de 
conditions que l'homme ne maîtrise pas: il faut avoir cette dis
position innée à la vertu qui n'est donnée qu'à certains; il faut 
par ailleurs avoir l'occasion de pratiquer cette vertu, occasion 
qui dépend du hasard des événements; il est enfin préférable 
d'avoir de la fortune matérielle, une certaine habileté, un tem
pérament modéré vis-à-vis du plaisir, de bons amis qui soient 
des compagnons sur le chemin de la vérité, etc. 
• Activité théorique et pratique - En tant qu'exercice de la 
raison, l'activité scientifique permet d'atteindre le bonheur le 
plus élevé possible  à l'homme; elle apparente l'homme aux 
dieux et le détache des réalités mouvantes et périssables de notre 
monde. Mais, pour Aristote, une telle activité est presque trop 
parfaite, étant donné notre nature: seul le sage peut y prétendre. 
Aussi, à la vie contemplative, Aristote ajoute-t-il la vie politique, 
qui consiste à pratiquer la vertu dans le cadre de la société et qui 
constitue la vie heureuse à la portée des hommes. 



Date: vers 330-323 avantJ.-c. 
Titre original (grec): POLlTIKA. 

1. THÈME 

Les huit livres de la Politique, dont on ne sait s'ils n'ont pas été 
rédigés à des moments différents de la vie d'Aristote, traitent 
généralement de la communauté politique et ses institutions. 
Platon, dans sa République, s'était contenté de décrire les condi
tions d'une cité parfaite: le souci de dégager les fondements de 
la «bonne  n'est pas absent chez Aristote, confronté à la 
crise de la cité grecque à une époque où les conquêtes 
d'Alexandre ont brutalement élargi ses frontières. Mais il ne 
s'agit pas pour lui de construire une fiction abstraite de toute 
réalité: le problème de la « bonne cité  ne se pose que par rap
port aux données concrètes. Aristote s'intéresse à la politique 
en naturaliste, observant, décrivant, comparant, classant les cités 
qu'il connaît, et dégageant les traits qui leur sont communs. Les 
deux approches, descriptives et normatives, s'entrecroisent sans 
toujours fusionner, faisant de la Politique un texte à la fois 
composite et complexe. 
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l'État est d'assurer la sécurité, et éventuellement la subsistance, 
des citoyens. Si survivre constitue une fin pour les animaux, cela 
ne saurait suffire au bonheur humain: la fonction principale de 
la cité consiste donc dans l'épanouissement moral du citoyen; 
c'est pourquoi Aristote consacre une grande partie de l'ouvrage 
aux problèmes de l'éducation. 
• Le cas de l'esclavage - C'est sur ces principes qu'Aristote 
examine la légitimité de l'esclavage. Il existe une forme naturelle 
d'esclavage, fondée sur une nécessité économique (tant que 
n'existent pas des machines capables de remplacer le travail 
humain), et justifié par la différenciation naturelle entre les 
hommes, dont certains sont essentiellement mus par l'intellect 
alors qu'en d'autres domine la partie sensitive de l'âme. L'auto
rité du maître sur l'esclave correspond chez l'individu à celle de 
l'intellect sur la partie sensitive de l'âme, ou de l'âme sur le 
corps: elle est une autorité naturelle et exercée en vue du bon
heur de chaque partie. Mais l'esclavage pratiqué dans la réalité, 
qui résulte en général du hasard des prises de guerre, est très dure
ment condamné par Aristote comme une domination tyran
nique et arbitraire. 

B. L E  RÉAL ISM E POL ITIQUE 

• Le refus des schémas théoriques - La politique implique que 
l'on tienne compte des réalités concrètes: les schémas intellec
tuels abstraits se révèlent des monstres dans la réalité, telle la 
Constitution  d'Hyppodamos qui tente de 
ramener toutes les relations dans l'État à des nombres multiples 
de trois. Les Constitutions réelles elles-mêmes pèchent en géné
ral par leur inadéquation à la réalité des choses: ainsi la démo
cratie et l'oligarchie (toutes deux des formes excessives et 
injustes de Constitution), qui posent de façon universelle l'éga
lité ou l'inégalité des citoyens, sans faire de distinction entre la 
richesse et l'autorité politique. 
• Le communisme intégral de Platon - Aristote critique par
ticulièrement la république fictive construite par Platon sur le 
fondement idéal d'une unité parfaite: le communisme total, 
pour Aristote, se heurte dans la réalité au sentiment le plus natu
rel qui attache chaque individu à soi-même. L'État concret ne 
recherche pas une unité indifférenciée, mais l'indépendance éco
nomique, qui n'est atteinte que par la différenciation des tâches 
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ARISTOTE: TRAITE DE L'AME 

Date: vers 330-323 avant J.-c. 
Titre original (grec): PERI PSYCHES. 

1. THÈME 

Le Traité de l'âme se rattache aux traités de biologie d'Aristote, 
qui constituent près d'un tiers de son œuvre conservée, et trai
tent des questions relatives aux animaux (classification, anato
mie, génération . . .  ). Le Traité de l'âme porte plus généralement 
sur l'âme, qu'Aristote définit comme principe de la vie et du 
mouvement des êtres vivants. Aristote s'intéresse aussi à l'âme 
humaine, principe d'intelligence: mais, contrairement à Platon, 
cet aspect n'a qu'une place secondaire et c'est principalement à 

la vie animale qu'est consacré l'ouvrage. 

2. COMMENTAIRES 

A. LA DÉFINITION BIOLOGIQUE DE L'ÂME 

• L'âme est quelque chose du corps - Contrairement à Platon, 
qui définissait l'âme comme une réalité autonome, séparée du 
corps et unie accidentellement à lui, Aristote s'intéresse à l'âme 
en tant que composante essentielle de ce tout indissociable 
qu'est l'être vivant. Principe de vie, l'âme est immergée dans le 
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LUCRÈCE : DE LA NATURE 

Date: vers 58-57 avant J.-c. 
Titre original (latin) : De natura rerum (De la nature des choses). 

1. THÈME 

De la nature est avant tout un vaste et admirable poème, et un 
hymne à la nature. La visée est cependant philosophique: l'ex
plication des phénomènes naturels a pour but d'exhorter le 
dédicataire du poème à se convertir à la sagesse épicurienne. 
Ainsi chacun des six livres débute-t-il par un éloge d'Épicure, 
loué à l'égal d'un héros et d'un dieu, et dont Lucrèce veut trans
mettre fidèlement la pensée sous une forme attrayante. 
Quoiqu'il nous soit parvenu à l'état corrompu, De la nature est 
l'exposé systématique le plus complet de la philosophie épicu
rienne dont nous disposions aujourd'hui -les ouvrages d'Épi
cure étant (à l'exception de trois lettres) tous perdus. 

CONSTRUCTION 

1. Les corps matériels sont les seules réalités de 

l'univers. 

A. Les atomes sont les principes premiers de l'univers 
(l ivre 1). 

B. Leurs mouvements et leurs combinaisons donnent nais
sance aux d ivers corps (l ivre Il) . 
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pousse à désirer un être exclusif et à vouloir nous unir à lui pour 
former un seul être: fiction non seulement irréalisable, mais 
néfaste, car corrompant la pureté du plaisir réel par des soucis, 
des déceptions, des attentes, des humiliations, des jalousies, etc. 
On le voit, l'homme peut atteindre le bonheur avec très peu de 
choses: dans sa célèbre description de l'Age d'or, Lucrèce fait le 
tableau d'hommes simples et frustes, se contentant avec insou
ciance de plaisirs frugaux. L'homme sage règle donc son désir 
sur la nature, source de paix et de sérénité. 
• La crainte des dieux - Le deuxième type de fiction est encore 
plus néfaste, et la religion en fournit le meilleur modèle. Lucrèce 
ne nie pas l'existence des dieux: ceux-ci sont des êtres parfaits 
jouissant d'un bonheur pur, mais ils ne se soucient pas des 
affaires humaines. Les dieux fournissent ainsi aux hommes le 
modèle du bonheur autarcique qu'ils doivent atteindre. Ce que 
Lucrèce critique c'est la perversion de cette vérité. Les hommes 
se forgent une conception anthropomorphique des dieux, jaloux 
et sujets à des passions proprement humaines. De là découle la 
crainte des châtiments dans ce monde et dans l'au-delà, qui nous 
empêche de goûter aux plaisirs de la nature. 
• Le rôle de la physique - Pour exorciser ces craintes, la phy
sique doit montrer que les dieux n'interviennent pas dans le 
monde et dans les affaires humaines. Pas plus qu'il n'y a de pro
vidence dans le monde, il n'y a d'intervention divine dans nos 
rêves ou dans les phénomènes météorologiques. Il n'y a que 
l'ignorance de la cause réelle des phénomènes naturels que 
l'explication rationnelle de la physique doit dissiper. La crainte 
de l'au-delà n'est pas plus fondée: l'âme est mortelle et rien ne 
peut lui arriver après la mort; vérité qui, loin de nous inquiéter, 
doit au contraire nous délivrer et nous permettre de comprendre 
que le bonheur est à rechercher dans cette vie et dans le présent 
éphémère. 

B. L'EX PLICATION M ATÉRIALISTE 

DU M ONDE 

• Les atomes - Hercule avait débarrassé la terre de ses 
monstres; la philosophie de Lucrèce vise un idéal plus haut: 
purifier le cœur humain. La tâche de la physique est de libérer la 
nature de toute source de crainte pour l'homme. L'explication 
de la nature par Lucrèce est purement matérielle: il n'y a pas 
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SE NE QUE : LE TTRES A LUCILIUS 

Date: 62-65 après J. c. 
Titre original: Senecae ad Lucilium epistulae morales 
(Lettres morales de Sénèque à Lucilius). 

1. THÈME 

Les Lettres à Lucilius, dont la quasi-intégralité nous est parve
nue (cent vingt-quatre lettres), retracent la correspondance 
entre Sénèque et son ami Lucilius : Sénèque veut convertir son 
disciple, tenté par l'épicurisme, à l'austérité de la morale stoÏ
cienne. Les lettres nous font suivre au jour le jour les progrès, 
les hésitations et les rechutes de l'élève, auxquels Sénèque se 
montre extrêmement attentif. Plus qu'un penseur original, pré
cis ou profond, Sénèque est un éducateur qui adapte son ensei
gnement à la situation de son élève; il donne sa propre vie en 
exemple, l'analysant sans complaisance, et tente de la réformer 
en même temps que celle de son élève. Les Lettres à Lucilius 
sont ainsi plus qu'un traité stoïcien de morale: elles retracent 
une expérience philosophique vécue en commun, avec ses suc
cès et ses échecs. 
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permet d'accéder au véritable bonheur. Le philosophe est un 
apprenti qui vise l'idéal de vie proposé par les grands sages 
(Socrate, Caton d'Utique), et tente quotidiennement de régler sa 
conduite sur leur exemple. 
• L'enseignement philosophique - La philosophie ne consiste 
pas pour Sénèque en un savoir dogmatique de logique et de phy
sique, mais essentiellement en une conversion morale. Les sub
tilités théoriques, si elles constituent une occupation saine, n'ont 
pas cette efficacité immédiate qu'offre l'enseignement moral. Le 
but de l'enseignement philosophique est de transformer le cœur 
en stimulant l'énergie innée de l'élève: pour cela, le maître doit 
être à la fois un guérisseur, un examinateur de conscience et un 
modèle de vie. 
• L'importance des exemples - L'enseignement moral n'est pas 
fondé sur des définitions abstraites, mais sur des maximes pra
tiques illustrées par des exemples concrets. Aux modèles des 
grands sages Sénèque ajoute des exemples de sagesse à notre 
portée et les oppose aux faux exemples de sagesse, afin d'entraî
ner le discernement moral de l'élève. L'éloquence doit être adap
tée au but recherché, éviter les effets de style (c'est-à-dire la 
recherche de beautés littéraires pour elles-mêmes), et rechercher 
avant tout la persuasion du cœur: pour cela, Sénèque n'hésite 
pas à accentuer la portée de ses exemples, ni marquer le 
contraste entre les modèles de vertu et de vice. 

B. LE BUT À ATTEINDRE: 

L'AUTARCIE DU SAGE 

• L'instabilité des biens de la fortune - Comme toutes les 
morales antiques, celle de Sénèque a pour but de nous rendre 
heureux dans ce monde. D'ordinaire, nous fondons notre bon
heur sur des choses qui ne dépendent pas de nous, mais de la 
bonne fortune: la richesse, les honneurs, les plaisirs, la longévité 
de la vie . . .  Le principal défaut de la fortune, c'est qu'elle est 
capricieuse: le riche peut perdre sa richesse, le ministre peut être 
proscrit par un caprice du prince, la maladie, la servitude ou la 
mort peuvent survenir à tout moment. Pire encore, la simple 
crainte de perdre un de ces prétendus biens place toute notre vie 
dans l'angoisse et la terreur. 
• La raison, seul véritable bien - Le seul bonheur stable est 
fondé sur des biens qui dépendent de nous. Le sage est maître de 
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EPICTETE: MANUEL 
. 

Date: écrit à partir de cours professés vers 108. 

Titre original (grec): ENKHEIRIDION. 

1. THÈME 

Le Manuel a été rédigé par un élève d'Épictète à partir de cours 
professés par le maître. Le but de ce court ouvrage est de four
nir un outil pratique, à la fois clair, synthétique et concret, des
tiné être utilisé quotidiennement par celui qui veut progresser 
sur la voie de la sagesse. Le titre grec que l'on traduit par 
«manuel» signifie aussi «poignard », c'est-à-dire l'arme qu'il 
faut porter sur soi pour faire face aux dangers de la vie. Les 
considérations théoriques sont presque absentes: il s'agit moins 
d'expliquer ou de démontrer que d'exhorter l'élève à de nou
veaux progrès et soutenir son effort. 
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en conformité avec la raison. Pour cela, il faut un effort soutenu 
et permanent: nous sommes enclins à confondre les idées et les 
choses, et à faire de nos représentations des êtres absolus, exis
tant indépendamment de nous. Nous pensons que la mort est en 
elle�même une chose terrible, alors qu'elle n'est qu'une suite de 
l'ordre général de la nature, et qu'elle n'est mauvaise que dans 
l'idée par laquelle nous nous la représentons. Il est essentiel de 
faire la distinction entre la chose et l'idée: c'est parce que le mal
heur n'est pas dans la chose elle-même mais dans l'idée forgée 
par notre âme, que nous sommes en mesure de le vaincre. Les 
choses ne peuvent nous affecter par elles-mêmes: seules le peu
vent nos idées, qui sont en notre pouvoir. 
• La soumission à la nécessité - Ne pouvant changer l'ordre de 
la nature et le cours du destin, nous serons heureux en y consen
tant. Cette soumission volontaire aux événements nécessaires et 
inévitables représente pour Épictète le sens le plus profond de la 
liberté. C'est en choisissant nos représentations que nous pou
vons trouver pour chaque chose celle qui la rend supportable et 
apte à nous satisfaire. Épictète compare chaque chose ou chaque 
événement à un vase à deux anses, dont l'une permet de porter 
le vase, et l'autre non; le philosophe choisit l'anse la plus aisée à 
saisir, c'est-à-dire qu'il considère chaque événement selon la 
représentation qui lui permettra de ne pas faire obstacle à son 
bonheur. Par exemple, si son frère a commis une injustice envers 
lui, il le considérera sous la représentation de la fraternité, et non 
sous celle de l'injustice. 

B. UN GUIDE POUR LE PHILOSOPHE 

EN SOCIÉTÉ 

• Vivre en société - Se détacher de tout ce qui est extérieur à 
notre volonté pourrait impliquer aussi de se détacher de la 
société, comme c'est le cas par exemple chez les cyniques. Il n'en 
est rien pour Épictète: le destin nous a placés à tel endroit et attri
bué un rôle précis qu'il ne nous appartient pas de modifier. Le 
stoïcien ne refuse donc pas la vie sociale, mais il refuse par contre 
que celle-ci pèse sur sa liberté intérieure et fasse obstacle à sa pro
gression vers la sagesse. Le Manuel tente de définir le juste équi
libre entre la vie sociale et la préservation de l'autonomie. 
• L'image extérieure du philosophe - Épictète établit certaines 
règles fondamentales pour une discipline en société: les relations 
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SE XTUS E MPIRICUS: 
HYPOTYPOSE S  PYRRHONIE NNES 

Date: me siècle. 
Titre original (grec): PYRRHONEION HYPOTYPOSEON. 

1. THÈME 

Les Hypotyposes - ou  esquisses» - sont un résumé de la doc
trine de l'école sceptique fondée par Pyrrhon (IVe-m' siècles 
avant }.-c.), rédigé par un disciple postérieur de sept siècles, 
dont on ne sait rien sinon qu'il s'appelait Sextus et qu'il était 
médecin de la secte des   (qui accordaient plus 
d'importance à l'expérience qu'à la théorie générale). La carac
téristique des sceptiques est de refuser toute affirmation quelle 
qu'elle soit, et de confesser une ignorance totale. Ces principes, 
parce qu'ils choquent l'opinion commune, doivent être non seu
lement exposés, mais aussi expliqués et défendus contre tous 
ceux qui croient que la connaissance est accessible à l'homme, et 
que Sextus nomme de façon générale les  dogmatiques ». Plus 
qu'un résumé doctrinal, l'ouvrage est un traité de polémique 
contre tous les systèmes philosophiques traditionnels. 

• 



Il Ir 1 r N r 



N I  



  N N N F 



SE XTUS E MPIRICUS: HYPOTYPOSE S PYRRHON IE N N E S  5 3  

titude morale: rien n'est en soi bien ou  mal, bon ou  mauvais, 
permis ou défendu. Le sceptique se contente d'adhérer aux phé
nomènes, en se fiant à ses impressions sensibles d'être vivant; il 
évite ce qui procure de la peine et recherche ce qui procure du 
plaisir, sans affirmer que telle chose est bonne ou mauvaise par 
nature. En s'abstenant de toute opinion à l'égard des choses, il 
évite toute passion qui pourrait troubler la tranquillité de l'âme, 
et garde la mesure dans ses aqions. 



D AUGUSTIN : LA C ITÉ DE D I EU  
Date: 4 1 2  - 426. 
Titre original (latin) : De civitate Dei. 

1. n-IÈME 

La Cité de Dieu est un ouvrage de polémique dirigé contre les 
adversaires de la religion chrétienne, officialisée depuis près d'un 
siècle dans l'Empire romain. Le sac de Rome en 4 1 0  par les 
Barbares, événement d'une portée symbolique considérable, 
fournit le prétexte de la dispute: selon les païens, le Dieu chré
tien n'a pas su sauvegarder l'empire, dont les dieux tradition
nels avaient assuré la prospérité pendant des siècles. Pour 
répondre, Augustin montre que la providence divine s'exerce 
en permanence dans l'histoire, même lorsqu'il est difficile d'en 
comprendre le sens. La polémique est le point de départ d'une 
longue interprétation de l'histoire universelle, dont la clef sera 
l'opposition entre la cité céleste des élus et la cité temporelle sur 
la terre. Plus généralement, la réflexion porte sur le rapport entre 
le monde spirituel et le monde temporel. 



AUG USTIN : LA C ITÉ DE DIE U 

CONSTRUCTION 

1 .  Critique des doctrines opposées à la religion 

chrétienne. 

A. Inuti l i té des dieux païens à la prospérité de l'État. 
1 .  In troduc,tion ' supérior i té du Ch rétien dans l 'épreu,ve 

commune I l ivre 1 ) .  
2. Les d ieux païens n 'ont pas protégé la Rome pré

impér ia le : 
• des maux moraux [ l ivre I l) ; 
• des maux matériels I l ivre III) . 

3 .  La prospérité de l ' Empi re roma i n  est d ue à la provi
dence d iv ine I l ivre IV l ivre V) . 

B. Inuti l i té des d ieux païens au salut de l 'âme. 
1. Cri t ique des théolog ies mytholog iques et c iv i les 

I l ivre V I l ivre V II) . 
2 .  Cr i t ique de la théolog ie ph i losoph ique des platon i

c iens [ l ivre V III l ivre X) . 

I l.  Présentation de la doctrine professée par l'Église 

chrétienne. 
A. Orig ine des deux cités : la cité divine et la cité terrestre. 

1 .  Les deux c i tés chez les a nges : le problème de l 'ori
g i ne  du ma i l l ivre XI) . 

2 .  Orig i ne des deux c i tés huma i nes [ l ivre X I I l ivre XIV) : 
• de la c i té du b ien : la c réation de l ' homme pa r 

Dieu I l ivre X I I) ; 
• de la c i té du mal : le péché d 'Adam et ses consé

quences [l ivre XI I l ivre XIV) . 
B. Développements et prog rès des deux cités . 

1. H istoi re du peup le de Dieu i usqu'à la na issance d u  
Ch rist [ l ivre X V  l ivre XV II) . 

2. Synch ron isme avec l ' h i sto i re des empi res païens 
I l ivre XV III) . 

C. Les fins des deux cités. 
1 .  Sur  terre : la poss ib i l i té d ' u ne coexistence pacif ique 

des deux cités I l ivre XIX) .  
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le ciel - c'est-à-dire en les rapportant à leur sens spirituel - qu'il 
faut chercher la clef de l'interprétation des événements histo
riques. L'histoire du monde est celle de la cité de Dieu dans son 
pèlerinage sur la terre, et mélangée à la cité terrestre. A chaque 
époque et en tous lieux les événements de l'histoire humaine 
marquent de nouveaux progrès de cette cité de Dieu: la prospé
rité de l'Empire romain fut une incitation à prolonger les vertus 
naturelles de Rome par la foi chrétienne, tout comme les persé
cutions de Néron furent l'occasion pour les martyrs de donner 
un exemple de la solidité de la foi. 

B. COEX ISTENCE DES DEUX CITÉS 

SUR LA TERRE 

• Les fins des deux cités - Sur  terre, la cité de Dieu est mélan
gée à la cité terrestre. La distinction ne se fera qu'au Jugement 
dernier, jour de la fondation de la cité céleste qui réunira les élus 
de toute époque et de tous pays en une seule communauté. Sur 
la terre, le mélange des deux cités pose un problème étant donné 
les fins radicalement différentes de leurs membres (amour de 
Dieu pour la cité divine, amour de soi pour la cité terrestre) : 
comment le chrétien, qui a renoncé à tout bien matériel, peut-il 
- et doit-il - vivre dans un monde gouverné par l'ambition et la 
cupidité? 
• Leur intérêt commun : la paix - Augustin n'en reste pas à 
cette opposition extrême, et cherche à concilier les deux cités 
sur cette terre. Si les fins sont opposées, elles n'en reposent pas 
moins sur une condition commune: la paix, qui est profitable à 
tous, aux justes comme aux méchants. Les malfaiteurs eux
mêmes ont besoin d'une certaine concorde entre eux pour réus
sir leurs activités criminelles; dans un tout autre sens, le chrétien 
recherche aussi la paix, dans l'amour du prochain. 
• La république chrétienne - La cohabitation est donc pos
sible entre les deux cités sur la terre. Le chrétien doit obéir au 
prince, qui est le garant de la concorde dans l'État; de son côté, 
le bon prince doit aménager au mieux les conditions du pèleri
nage terrestre de la cité céleste et favoriser la foi chrétienne: ce 
n'est qu'à cette condition qu'une cité mérite véritablement le 
nom de « république » .  Ce modèle politique inspirera l'idée 
monarchique médiévale d'un État soumis à son prince, lui
même soumis à l'Église dont il est le prolongement temporel. 



D THOMAS D t  AQU IN : 
SOMME CONTRE LES GENTI LS 

Date: 1 258-1 264. 
Titre original (latin) : Summa contra Gentiles. 

1. THÈME 

La polémique n'est pas l'intention première de la Somme contre 
les gentils, mais elle en est plutôt le prétexte. Le terme de « gen
tils ", traditionnellement synonyme de « païens ", désigne ici un 
ensemble assez vague d'adversaires, composé tant des philo
sophes antiques et arabes que de théologiens hérétiques. Contre 
ceux qui rejettent l'Écriture et les dogmes, Thomas d'Aquin 
tente de fonder la théologie chrétienne sur la raison: la raison ne 
peut certes pas se substituer entièrement à la foi, mais elle est 
cependant capable d'atteindre une certaine connaissance de 
Dieu. La philosophie, telle qu'Aristote la définit, est la recherche 
rationnelle des premiers principes des choses: c'est en tant que 
principe suprême de toute chose que Dieu peut donc être connu 
par la raison humaine. La Somme contre les gentils tente ainsi de 
faire la synthèse entre la philosophie d'Aristote et la dogmatique 
chrétienne pour fonder une véritable sagesse chrétienne. 
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CONSTRUCTION 

Introduction. Le rapport de la raison et de la foi 

(livre l, ch. l - ch. 9). 

1. Ce que la raison connaît de Dieu en lui-même 

(livre 1). 
A. Son existence (ch .  10 - ch. 13). 
B. Sa nature. 

1 .  Comment on parvient à une  conna i ssance de la 
nature de Dieu : 
• la voie négative (ch . 1 4  ch .  27) ; 
• la voie ana log ique [ch . 2 8  ch .  36 ) .  

2 .  Pri nc ipaux attr ibuts que la ra ison connaît de Dieu : 
• son amour [ch. 3 7  ch .  43) ; 
• la nature de son i ntel lect (ch . 44 ch. 7 1 ) ;  
• la  nature de sa volonté (ch . 72 ch. 8 1 ) ;  
• ses vertus et sa béatitude (ch . 89 ch . l 02) . 

Il. Ce que la raison connaît de Dieu comme créa

teur (livre Il). 

A. L'acte divin de création (ch . 1 - ch. 38). 
B. le pr incipe de la d i sti nction des créatures (ch. 39 -

ch .  45). 
C. la nature des créatures intel lectuelles : 

1 .  les créatu res i ntel lectue l les en généra l  (ch . 46 
ch . 55) ; 

2 .  les créatu res inte l lectuel les un ies à un corps : l 'âme 
humaine : 
• son u n ion natu rel le  avec le corps (ch. 56 

ch .  78) ; 
• son immorta l i té (ch . 83 ch .  90) ; 

3 .  les créatu res i ntel lectuel les séparées de tout corps : les 
a nges (ch . 9 1  ch .  1 0 1 ) . 

III. Ce que la raison connaît de Dieu comme ordon

nateur de la Création (livre III). 

A. Dieu comme fin de toute chose : 
1 .  de la création entière (ch . 1 ch .  24) ; 
2 .  en pa rticu l ier de la connaissance des créatu res i n tel

lectuel les (ch 25 ch .  63) .  
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• L'existence de Dieu - Quelque imparfaite que soit notre 
intelligence de Dieti, elle n'en est pas pour autant inconsistante, 
Nous pouvons tout d'abord prouver que Dieu existe, comme 
cause première des êtres et de leur mouvement, Premier moteur 
de la nature, Dieu est l'être absolument immobile (c'est-à-dire 
non lui-même mû par un autre moteur), parfaitement achevé et 
incapable de progrès: Thomas dit qu'en Dieu coïncident être et 
essence ; si l'essence d'une créature reste toujours à réaliser 
(l'homme est un être raisonnable, mais il doit aussi le devenir), 
celle de Dieu est acquise de toute éternité, 
• Théologie négative et méthode analogique - Nous connais
sons aussi quelques-uns des attributs de Dieu. Par la voie de la 
théologie négative, qui consiste à nier en Dieu les imperfections 
des créatures, nous concevons l'infinité du Créateur, La 
méthode analogiqûe consiste à élever à l'infini divin les perfec
tions que nous concevons à l'état fini et imparfait dans les créa
tures: bonté, intelligence, liberté, béatitude, etc. Une telle 
méthode suppose qu'il y a une certaine ressemblance, ou une 
certaine proportion, entre le Créateur et ses créatures, que Dieu 
manifeste quelque chose de ses perfections dans son ouvrage, 

8 .  L E  SOUCI DE L A  PERSONNE HUM A I NE 

• La dignité de la créature - Pour Thomas d'Aquin, les choses 
de notre monde ne sont pas, comme le pensent les idéalistes pla
toniciens, de simples ombres de l'être. Il est vrai que Dieu seul 
est, au sens plein du terme (c'est-à-dire au sens où il est parfai
tement, toujours achevé) : mais, par la Création, Dieu commu
nique de l'être aux créatures, leur donne une existence propre et 
un certain pouvoir d'action ; les créatures sont ainsi des sub
stances véritables, non des apparences. 
• L'homme, auxiliaire de Dieu - Parmi ces substances, 
l'homme se trouve dans une situation particulière, à la limite 
supérieure de substances matérielles, et à la limite inférieure des 
substances spirituelles (les anges). L'homme a non seulement le 
pouvoir de produire son action par lui-même mais aussi de la 
diriger selon sa propre volonté, Les autres créatures matérielles 
sont des outils de Dieu: l'homme en est l'auxiliaire et est appelé 
à en être le collaborateur, Par cette liberté, l'homme est aussi 
capable de mériter et de démériter: sa dignité le rend respon
sable de son agir. 
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