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(4 Partout l'écho résonne et la forge immense 
CEuvre jour et nuit, dispensant ses dons » 

(Retour, Htilderlinl) 

' HtiIderlin, Fnednch, ~ u w q ,  Éditions G u ,  COU. Pléiade, Paris, 1967, p. 815. Nous nous 
réfdmns à cette édition en utilisant simplement le mot (Eum. 



tt tout est perdu lorsqu'est perdue l'unit6 (die Elnigkelf)%, 

L'œuvre de Friedrich Hôlderlin nous propose une conception 

tres originale, tres originelle du tragique, Elle nous apparait ainsi 

parce qu'elle se distingue en ce qui concerne la singularité de son 

approche. La réflexion sur le tragique constitue en effet, chez le 

poète, comme nous le verrons, l'une des clefs salutaires pour 

contrer le déclin culturel de l'Occident. Comme i'ecrit Beaufret: 

«faire face à son œuvre, c'est la tâche dont les Allemands ont 

encore a s'acquitter3 B. II faut entendre par K Allemagne H la 

représentation même de la modernité. Cette pérlode est, selon 

HCllderlin, dénuée du sens du divin, parce que la culture du monde 

moderne ne répond plus aux (t exigences n de sa propre nature. 

Aussi, c'est pour ceite raison qutHypérion, le protagoniste du roman 

poétique Hyperion, vitupère contre son peuple : 

iiiid., p. 996. 
Bca&î, Jean, p. 7. 



Des barbares de longue date, rendus plus barbares 
encore par leur &le, leur science et leur religion même, 
profond6ment Incapables de sentir le Divin, trop 
corrompus pour comprendre le bonheur des Grâces 
sacrées [,..) Tu trouveras parmi eux des ouvriers, des 
penseurs, des pr6iresI des maîtres et des serviteurs, des 
jeunes gens et des adultes certes : mais pas un 
homme, 

Pour Hdldertln, le traglque constitue l'instant où il y a discorde 

entre la Nature et la Cuhre, entre le réel et le spirituel. II se 

représente ainsi ce concept de manidre double et particulière. 

Dans un dialogue avec l'Antiquité, il distingue le tragique grec du 

truglque moderne. Dans les deux cas, c'est l'instant oir la nature 

devient insignifiante et où ce qui lui est étranger comme ce qui lui 

est propre apparak Mais, paradoxalement, cette interlocution 

permet de discerner la nature et la culture propres aux deux 

époques. La distinction majeure provient de l'excès culturel 

respectif, particulier aux deux sphères hlstoriques. La Grèce a 

sombré parce qu'elle s'est oubliée dans l'élément qui lui était 

étranger, la clarté de la représentation, tandis que la modernité 

sombre parce qu'elle s'oublie dans l'élément qui lu1 est propre, la 

clarté de la représentatlon. Or, une culture qui exprime pleinement 

sa liberté d'être au monde prend sa source aux besoins propres de 

sa nature. Ainsi, la culture et la nature d'une époque particulière 

doivent être différencit5es dans leur mise en rapport. Hdlderlin 

l'illustre bien lorsqu'il écrit : r Lo meilleure manière d'éviter dans une 

large mesure (116garement de la culture). c'est de savoir d'où 

provient et où va cette tendance [, ..] Sb. Françoise Dastur ajoute à 

ce propos : 



Pour Mldefiin en effet les époques se constituent 
toujours comme des opposé$. Et ces oppSes doivent 
être unis de manihre tragique, clest-d-dlre non pas 
unlfies dans le merne, mals consen/& et mis en rapport 
l'un avec l'autre dans ce que H6lderiin nomme 
VereInIgung, cette unlon qui retient les opposés dans 
une tension réciproque, Pourtant, op& une telle union, 
les epoques s'opposent à nouveau et de noweau, 
après ce règne de I'opposbn, advient a l'union 
tragique des deun ( dle traghche Verelnigung 
belder)% 

La conception h6ldeilinienne du traglque est revoiutlonnalre 

parce qu'elle reoriente la tendance formatrice de l'Occident en 

intervertissant les concepts de nature et de culture en prenant 

appui sur l'Antiquité. Comme nous le verrons, la nature et la culture 

des Grecs sont à l'inverse de la modernité, Le renversement 

effectue par HLjlderlin permet de retourner O la racine de la culture. 

Ce quf est aussi renversant, c'est la conception de l'unité qui 

découle de cette reflexbn sur le tragique. L'unit0 n'est plus possible 

dans un au-delà, mais bel et bien sur cette terre. 

La tâche de ce mernoire consistera donc à vouloir dégager 

la conception tardive du traglque chez Htilderlin. Comme nous 

l'avons esquisse, nous le ferons par le biais du rapport existant entre 

la nature et la culture. Celut-ci sera aborde avec la problématique 

de la relation que la moderntté dolt entretenir avec la Grece, Nous 

ferons ainsi ressortir l'Importance de 1841ement partlculler a toute 

culture, le nationel, en ce qui concerne la réalisutton de la paix 

dans le monde. 

6 ue et Révoluti~g pp. 147-148. 



Le travail se divisera en quatre parties. La premih pame se 

veut une introduction 6 Hdlderlin sous la forme d'une biographie 

intellectuelle. Elle esquisse une toile de fond historique propice b la 

réfiexion proposée. La deuxième s'intitule L'expélence 

fondamentale et lntlme de 11unlt6 du monde, Ce chapitre nous 

montre que l'unité du monde se joue au sein de l'expérience 

particuli6re que l'homme fait de son monde. Quatre textes sont 

utilisés pour éclairer cette section, Le plus ancien programme 

systématique de I'ldeallsme allemand, La significat\on des 

tra~édies, De la religion et Le devenir duns le penrsSable, La 

troisième a pour titre Le concept du nationel. Dans le cadre d'une 

mise à distance de l'Antiquité, cette partie du travail insiste sur 

l'importance de la vertu native, le nationel, en ce qui à trait O 

l'expression de notre liberté d'être au monde, Elle se base 

principalement sur deux textes, la lettre du 4 décembre 1801 et De 

quel point de vue faut-Il considérer I'Antiquffé 3 Enfin, la quatrième 

se nomme Les tragbdies de Sophocle, Celle-ci distingue deux 

genres de tragédies, grecque et moderne. Le principal texte 

d'appui sera ici les Remarques sur les traductions de Sophocle. 



Chapitre I 

Nous commençons ce travail par des enonces biographiques 

sur la vie de Friedrich Hijlderlin pour deux raisons, D'abord, parce 

que le poete considère indissociables le destin (Geschick) d'un 

indivldu et d'un peuple, de l'art (Kun@ et de la culture (Bildung) de 

son temps, d'où ses propos dans la troisidme version de son hymne 

L'Unique : « le monde, jour apr& jour, demeure un tout 7 )), Ensuite, 

parce que la figure du poète souabe est encore peu connue, 

comparativement aux pontes Kant, Goethe, Schiller et Hegel. 

Sans trop insister sur le rapport existant entre la vie du poete 

et sa démarche de création po&lque, les Mments que nous 

retrouverons ici nous permettront d'avoir un meilleur aperçu des 

principaux axes de 11itin6raire hijlderlinien, Cette biographie 

commentée est 6laborée à partir d'une chronologie esquissée par 

Jean-François Courtine. Nous l'avons enrichie de différents 

passages puisés dans l'œuvre du poete afin de souligner 

l'importance de certains faits. 



De manlere gen&ale, on s'entend pour dire que la vte et 

l ' m e  de Holderlfn se divisent en trois grandes p6rlodes, bien que 

l'on puisse &galement dkwper son destin en six segments, Pour les 

besoins de la cause, nous nous limiterons b clnq d'entre eux, soit la 

perlode de jeunesse et de formation (1 770-1 794). celle dlHy@rlon 

(1 794-1 798), celle d'Empédocle (1 79&1800). celle des Remarques 

sur les fraducftons de Sophocle (1 800-1 806). et celle des dernières 

annees (1 8061 843). 

Le poète Hddedln, de son prénom Johann Chrlstlan Ffiedrlch, 

est ne le 20 mars 1770 dans le petit village de Lauffen situé ou nord- 

ouest de Stuîtgart sur le bord du Neckar. Cette même annee 

naissent deux célèbres contemporains, Hegel et Beethoven. 

Deux ans plus tard, en 1772, meurt soudainement le père de 

Hblderlin, Heinrich Frfedrich, administrateur laique du monastère de 

Lauffen. Le 15 juillet de cette même annee. dix jours seulement 

après le deces de son p h ,  la jeune sœur du poète. Éléonora 

Helnrike H8lderlIn. surnomm6e u Rlke n, vient au monde, 

En 1774, la mère du pot%, Johanna Chrlstlna Heyn, décide 

de se remarier. Âgée de 26 ans, cette fille de pasteur vendra tous 

ses blens à Lauffen pour aller s'installer avec son nouvel époux dans 

la petite bourgade de Nürtingen. Le nouveau beau-père de 

HOlderiin sera le conseiller Johann Christophe Gock un exploitant 

agrlcole et négociant en vins qui deviendra bourgmestre de 



Nürtingen en 1776. Cette même année na'itra le deml-Mre de 

Hôlderlln, Kori Christophe Gock avec lequel il aura une bonne 

relation. Ils correspondront ensemble jusqu'o la fin de la p6riode 

consciente de Hijlderlin, Les lettres destinées à son frère sont 

d'ailleurs d'une importance capitale pour qui veut comprendre 

l'œuvre du poète : 

Surtout, que notre vieille affection fraternelle ne sombre 
pas I C'est un bonheur sacré que d'être unis par un lien 
comme le nôtre, malgré le cours divergent de nos vies. 
C'est cette signification supérieure qui partout nous 
Inspire et nous sauve. Les hommes surtout n'ont pas 
besoln de se ressembler pour être lies par l'affection, 
Mais sans cette ouverture du cceur il n'est pas de 
bonheur pour eux. 8 mon Karl I accorde-moi cette 
pureté entre nous8 . 

Dès l'âge de six ans, le jeune poète commence à suivre des 

cours à l'école municipale de Nürtingen. II prépare en même temps 

l'examen d'entrée au séminaire de Denkendorf, sa m&re ayant 

destine son fils aîné a une carrière eccl~siastique. Celte 

prédestination sera la cause de malentendu entre H~lderlin et sa 

m&e. Pour ceite femme pieuse, ce fut quasiment un sacrilège que 

son flis ose ne pas &pondre à son déslr, Elle ne lui pardonnera 

jamais. 

Cette tension majeure généra en outre des préoccupations 

monetalres, car sa mère détenait le cordon de [a bourse et lui 

refusa Fheritage de son père. Bien que ce conflit s'enracine 

profondément dans la psychologie du sujet, le concept de la 

destinée (Besffmmung), c'est-ddire d'un destin qui répond a 

Ibid., lrMe du 4 dicembre 1801, p. 10M. 



l'exigence de sa nature propre, est central dans la pensh du 

poète, Ce concept s'inscrit au cœur mgme de sa conceptfon 

esthétique qui, en fait, provient de son Immense desIr b faire revivre 

(vivifier) la vie dans le monde afin de redonner un visage vrai b 

I'histolre : 

Chère mère, c'est un devoir (MIchP) de connaître son 
caractère partlculler, qu'il soit bon ou mauvais, et de se 
maintenir ou de chercher à se placer autant que 
possible dans des conditions qui lui soient favorables. En 
outre, Il est tout à fait contraire à mes principes 
d'accéder par cette voie à une position dans la vie 
bourgeoise (bien déterminée) 9 . 

La prédestination contre laquelle Hijlderlln se débat Ici est 

celle de pasteur. Sa mère l'avait prédestiné à cette profession. 

Dans une lettre à sa sœur, il affirme quelques années plus tard 

encore plus clairement le besoin de suivre coûte que coûte son 

propre destln : 

Ma chère (soeur), mes occupations et ma situation ne 
procèdent pas d'un caprice, crois-mol, mais de ma 
nature et de mon destin, seules puissances auxquelles il 
ne faut jamais refuser d1ob6ir, et j'espère que cette 
disposition d'esprit finira par me rendre un jour tout à 
fait digne de ta tranquille et fidele affectlonlo, 

Le 8 mars 1779 meuri à l'âge de trente ans le second mari de 

la m&e de HOlderiin. Devant cet acharnement du sort, elle 

décidera de rester veuve pour élever ses trois jeunes enfants. 

lbid, Lemc du Icrjuillet 1794, pp. 310-311. 
'O Ibid, p. 699. 



L'année sulvante, le poète commence à prendre des cours de 

musique, particuli&ernent de ffûte et de clavecin. 

En 1783, Hdlderiln entre à l'école latine de Nürtlngen où II 

apprendra les langues onclennes : 11h6breu, le grec et le latin. C'est 

dans ce même collège qu'Il rencontrera pour la première fois son 

jeune et brillant am1 Schelling, 

Le poète entrera par la suite au petit séminaire de 

Denkendorf, non loln de TOblngen, où il continuera son 

apprentissage des langues anclennes et où Il s'initiera a la 

théologie. A cette même période, II lit des poètes contemporains, 

Klopstock, Schubart et Schiller, en plus d'écrlre ses premiers poèmes. 

Bien que la forme naissante de ses vers soit empreinte d'influences 

diverses et plutôt dénuée de caractère propre, ils révèlent tout de 

même une certaine orlentatlon ttiérnatlque que I'on retrouvera tout 

au long de son oeuvre, Que I'on mentionne simplement ici 

l'Indigence de son temps (le /auriet), le divin (Les Ilens), ie poids des 

formes positives du passe (Man propos), l'audace (Au génie de 

l'audace) et la noture (La Tek). 

Au mois d'octobre 1786, Hdderlln est admis au séminaire de 

Maulbronn où II fera la connaissance d'lrnmanuel Nast et de Louise 

Nast, fille de l'intendant du monastère et premier amour. II y 

approfondit ses connaissances des longues anciennes et de la 

théologie, tout en poursuivant ses lectures de Klopstock Young, 

Ossian, Schubart et Schiller. 

Ce n'est qu'à l'automne 1788 que le poète entrera comme 

boursier, en même temps que son ami Hegel, au très célèbre 

séminaire protestant de Tübingen oû Schelling les rejoindra en 1790, 



H6lderlin continue dt6tudler les langues anciennes. II se met à lire 

assidûment Platon, Rousseau, Kant et Jacob1 tout en publiant ses 

premiers po9mes. II y fait même la rencontre du jeune noble 

Sinclair, l'une de ses amitiés les plus tenaces. Le baron von Sinclair 

aurait, selon les mots de Pierre Bertaux, abusé du lien profond qui 

l'unissait ou poete. En vertu d'int6réis personnels, II aurait contrlbu6 

à faire interner son compagnon en 1804. Volcl quelques mots de 

Sinclair à propos de la folle de son compagnon Hijlderlin : 

La folie de mon ami a atteint un très haut degré (. , .) Ses 
Insanités ont irrité la population contre lui, tant et SI bien 
qu'en mon absence il serait expose à de mauvais 
traitements, et que s'il restait plus longtemps en liberte, il 
pourrait devenir un danger public. Comme Il n'existe 
pas ici d'établissement approprié, il faut l'éloigner de 
Hombourg. Soyez assurée qu'à l'avenir je considérerai 
comme mon devoir de m'occuper de Hdldertin dans 
toute la mesure du possible, mais les circonstances ne 
me permettent de prendre aucun engagement à ce 
sujetl1 . 

En 1790, H6lderlin travallle ardemment afin d'obtenir son 

dlpldme de maglstere. A cette fin. il rédige les deux dissertations 

suivantes : L'histoire des beaux-urfs chez les Grecs; Parallèle entre les 

sentences de Salomon et les n Travaux et les Jours u d'Hésiode. 

Au printemps 1791, le poete fait son premier voyage en Suisse 

avec des amisb A Zurich, ils rencontrent même LavaterF Ils 

poursuivent leur voyage jusqu'au lac des Quatre Cantons pour y 

saluer Les sanctuaires de la liberté m. Ce voyage s'inscrit dans 

l'esprit de l'époque romantique, une recherche de la Nature en 

" Butaux, Picm. H(llderlin ou Ie ternos d'un &&, Éditions Gallimatd, Paris, 1903, p. 3 11. 



opposition ou rationalisme (Aufkl&rung) de cette période. Les jeunes 

Allemands influencés par La nouvelle H6biSe et Les r6verfes du 

promeneur solltalre de Rousseau croyaient percevoir lu 

manifestation du sacré au cœur même des montagnes, du silence 

des forêts et du bruissement des ruisseaux. Le retour à la Nature 

signifie en fait l'appropriation de la liberté afin de la rendre 

manifeste. Or la question fondamentale qui surplomba l'horizon 

intellectuel du 188 siècle est : Qu'est-ce que la nature 3 La nature 

représente à cette époque la beauté naïve du sentiment qui 

rapproche de l'état harmonieux de la totalité. Cette nature esi 

belle et, selon les règles esthétiques de l'époque, il faut apprendre à 

imiter sa beaute. Legros le souligne dans son article Hegel et Turner 

dans les Alpes : 

Visant à renouer avec les canons de l'Antiquité, la 
Renaissance impose aux artistes une double exigence : 
imiter la nature et représenter la beauté, Imiter la 
nature en tant qu'elle est belle. Telle est la règle qui est 
au fondement de l'esthétique - appelons - la 
« moderne » - qui se forme à la Renaissance 13. 

En outre, les jeunes gens de l'époque se passionnent alors 

pour Kant et la Révolution française. H8iderlin lut pour sa part 

attentivement Kant, le Mo3e de la nation allernandeJ4, et salnf 
Platon 15 : 

" a Johann Kaspar Lavater, écrivain, penseur et th60logien suisse d'expression demande (Zurich 
1741-1801) W. 

l3 Legros, Robert,Jounisl d'un vovape dans les Alm bernoises (du 25 au 3 1 iulet 1796t 
Éditions Jérôme Million, Grenoble, 1997, p. 8. 
" (Eum.  tertre du 1" janvier 1799, p. 690 : a Kant est le Moïse de notre nation ; il i'a fait sortir 
de son e n g o d i m e n t  égyptien pour la conduire vers le libre désert solitaire de Ia spéculation. et 
rapporter de la montagne sacrée Ia Loi 6nergique m. 
* Ibid, p. 1150, a   être] existe -comme Beauté ; pour parler avec Hypérion, un nouveau 
royaume nous attend, où la Beautt sera reine. Je crois qu'à la fin nous nous écrirons tous : saint 
Phon,  pardome-nous ! nous avons gravement péchd conte toi S. 



Ces damnbs finances me tiennent mol aussi enfermé 
dans un cercle magique, ma chambre solitaire. II faut 
que je me menage, Je me ldve b 4 heures juste, je fais 
mon café molm9rne, et puis, au travail I La plupart du 
temps je reste afnsl dans ma celiule Jusqu'au soir tantôt 
en compagnie de b muse sacrb, tantôt avec mes 
Grecs (Platon) ; pour Finstant encore b I'6cole de M. 
Kant 16. 

Le po&e se detache au même moment de plus en plus de sa 

prédestination eccleslostlque ; sa vocation poétique s'affirme : Si 

Je devals fonder un empire, sl je me sentais assez de courage et de 

force pour guider l'esprit et le coeur des hommes, une de mes 

premières lols ordonnerait que chacun fût ce qu'Il est en réalItW » . 

A cette époque en effet Hôlderlln écrivit de nombreux 

poemes, en particulier une série d'hymnes d'un accent très 

personnel, en deplt de l'influence de Schiller. II faut dire que le jeune 

Souabe resta éternellement reconnaissant b Schlller et à la pureté 

des sentiments que lui a procuré la lecture de ses œuvres. Des 

propos de jeunesse temolgnent d'allleurç du profond respect qu'il 

accordait à son « très honoré maître la s : 

Nous chantâmes successivement tous les hymnes b la 
joie que nous connaissions, Celui de Schiller, nous 
I1avIons garde pour le punch (. ..) Le punch était sur la 
table, brûlant, cietait le moment de chanter, Mals 
HCildeilln voulut que nous alllons d'abord nous laver de 
ms péchés à la fontaine de Castalie. [...] Cet hymne 
de Schiller, dit H6lderiin, nul être Impur n'a le droit de 
l'entonner. Nous chantdmes : à la strophe qul 
commence K Ce vers au bon espdt.. . m, de claires 
larmes emplirent les yeux de Hdlderlin. Avec feweur, il 

' 6  Ibid., p. 89. 
" lbiif., p. rZ 
la Ibid., Lem du 20 nuvembre 1796, p. 398. 



leva la coupe en direction de la fenetre et Il répéta ces 
mots avec une telle force que toute la vallée du 
Neckar en retentit (..Ji*. 

Le passage suivant est encore plus éloquent à l'égard du 

rapport entre Hdlderlin et Schiller. II ne s'agit plus d'un simple 

respect naïf Qprouve par le poete, mais d'une véritable soumission 

aveugle envers son maître. La lettre du 20 julltet 1797 est probante à 

propos de cet asservissement : 

J'al suffisamment de courage et de jugement pour me 
libérer des autres maîtres et ciltiques et poursuivre mon 
chemin à cet égard avec tout le calme nécessaire, 
mais par rapport à vous ma dépendance est 
insurmontable, et c'est parce que je sens à quel point 
un mot de vous décide de moi que j'essaie parfois de 
vous oublier, afin de ne pas être pris d'inquiétude 
pendant mon travail 20. 

En septembre de cette m h e  année (1 791), Stâudiin publie 

son N Musenalmanach r qui contlent quatre poèmes de Holderlin : 

L'hymne u la liberté, L'hymne à la muse, A la déesse de l'harmonie 

et A ma guérisonn Entendons un passage de son Hymne Ù la Iiberfe : 

Au nom des biens qui comblent l'âme, 
Au nom du pouvoir naturel des dieux 
Frères, au nom de notre amour précieux 
Frères, rois du monde fini, debout 121 

l9 Ibid., Documents, pp. 1067-1068. " Ibid, pp. 415-416. 
21 Ibid., Lettre h Neuffer, p, 81. 



A la Rn du mois de septembre, le poète s6journera d Stuttgatt 

chez son ami Neuffer qui vient de quiiter le Stm de Tüblngen pour 

s'installer comme vicaire. 

Le 26 avril 1792, la France entre en guerre contre l'Autriche et 

la Prusse. Dans I'une de ses leitres, Hijlderiln en parle avec sa soeur 

et semble magnifier les bienfaits de la Révolution : « Crois-moi, ch&e 

sœur, les temps seront durs si les Autrichiens l'emportent. L'abus du 

pouvoir princier sera terrible. Crois-moi ! et prie pour [es Français, 

défenseurs des droit de l'homme22 M . Mais, comme le constate très 

bien Stefan Zweig, ces guerres n'ont pas eu le résultat escompté ; 

selon lui, elles ont plutôt décimé I'une des plus belles générations 

que l'Europe ait pu connaître : 

(...) la Destruction leve sa hache. Jamais, dans un 
temps aussi court, n'a et6 sacrifiée une floraison aussi 
magnifique de poètes et d'artistes qu'au debut de 
cette 8re nouvelle [..,) c'est ainsi que le printemps 
lyrique le plus sonore que l'Europe ait jamais connu est 
anéanti en une nuit (. . ,] 23, 

Au Stl# de Tübingen se constitue un club de jacobins » 

auquel Hegel participera activement. Au même moment, le poète 

esquisse ce qui deviendra son roman élégiaque HypénOn. 

Le 21 septembre 1792, début de la convention : c'est l'an 1 de 

la nouvelle République française. 



A la fin de l'année 1793, le poète termine ses études à 

TUbingen par un examen conslstorial qui sanctionne sa formation 

th6ologique et I'hablllte b être pasteur. Toutefois, comme nous 

l'avons déjà mentionné, HIlderlin est résolu à éviter cette carrlère 

même si une telle décision va contre le gr6 de sa mhre. Le poete 

cherchera à assurer son Indépendance par le préceptorat, Sous les 

recommandations de son ami Stiiudlin et de Schiller, il occupera ses 

premi6res fonctions de prkepteur vers la fin du mois de décembre 

dans la famille du major von Kalb à Walterhausen. A la même 

période, Hegel deviendra lui aussi précepteur a Berne. 

Au mois de novembre 1794, Hdlderlin séjourne à Iéna et à 

Weimar pour continuer ses études et son travail de création. II suit 

les cours de Fichte « l'âme de lena 2% qu'il critiquera presque 

immédiatement, Dans une lettre à Hegel, le poète décrit I'état de 

ses réflexions sur les Feuilles spécuiutlves de Fichte dans lesquelles 

ce dernier fonde toute sa théorie de la science : 

(,..) son moi absolu (= la substance de Spinoza) 
contient toute réalité ; il est tout, et en dehors de lui il n'y 
a rien ; pour ce Moi absolu il n'y a donc pas d'objet (. . .) 
dans la mesure où je n'al pas de conscience, je ne suis 
(pour moi) rien, par conséquent le Moi absolu n'est 
(pour moi) den25 . 

Zweig, Stefan. t avec le Pierre Beifond. Paris, 1983, pp. 92 et 94. 
L t r r z d e  wvcmb%W, p. 6 ,  a Fehte est i pLart trâmc de Ieiie Dieu 

soit loué ! Je ne connais pcrrow do& d'une pareille prufondeur, d'une pareille &aergie d'esprit >p. 

* lbid, km du 26 j-cr 1795, pp. 340-341. 



Dans son essai sur /@re e t  (le] jugement écrit durant la &me 

période, Hijlderlln tente de comprendre Ici pense8 fi chtéenne. On y 

retrouve le refus d'un idéalisme bas6 sur I'autoconsmution d'un Md  

pur dont l'Identité absolue serait l ' h  m6me : 

Comment pourrais-Je dire : Moi I sans consclence du 
Moi 7 Mais comment la conscience de soi est-elle 
possible ? Elle l'est quand je m'oppose d moi-même, 
quand Je me sépare de motmême, mals que molgr4 
cette s6paration je me recannals dans I'opposçtion 
comme le Mme, Mals dans quelle mesure le même? 
Je peux, je dois poser la question ainsi ; car sous un 
autre rapport il s'oppose b Iul-même. Par conséquent 
I'identlt6 n'est pas I'unlon de l'objet et du sujet qul se 
produirait sans plus, par conséquent l'identité n'est pas 
= I'I% absolu26 , 

En plus de suivre les cours de Flchte, le poète se rapproche 

de Schiller. II fait la rencontre de Goethe et de Herder : « J'ai 

rencontre Herder et la cordialité que m'a témoignée cet homme si 

noble m'a fait une impression inoubliable. [.J Jtai aussi fait la 

connaissance de Goethe, Avec quels battements de cœur jtai 

franchi son seuil, tu peux Itlmaglner 127 m. II fait aussi la rencontre de 

Novalis et de Bettlna Brentano. 

Le po&e Ilt attentivement le Phddre de Platon, la troisième 

critique kantienne sur la Force du jugement (Urtellskroff) et les essais 

esthétiques de Schiller, Poésle nafve et poésie senflmentale (Über 

naive und sentimentdische Dichtung), Lettres sur Iteducdlon 

esthetique de l'homme (Mefe Über die aesthetlsche EMehung des 

Menschen); comme en témoigne cette lettre écrite à Neuffer : 

" fiid, Être etjugement, p. 2â3. 
hid, Lettre dir 19 janvier 1795. p. 336. 



(...) je ne veux pas t'encombrer de productions 
superficielles. Peut4tre pourrai-je t'envoyer une étude 
sur les ldees esttr4tiques ; comme elle peut passer pour 
un commentaire du Phèdre de Platon et qu'un passage 
reproduit textuellement mon W d e  (...) Au fond elle 
contiendra une anaîyse du beau et du sublime qui 
simplifie celle de Kant tout en y ajoutant d'autres 
aspects, C'est ce que Schiller a d6jh fait en partie dans 
son 6tude sur la Gdce et la DlgnM sans cependant 
franchir avec assez d'audace, à mon avis, les limites 
kantiennes, Ne souris pas ! Je puis me tromper ; mais /'ai 
examiné la question, je l'ai examinée longuement et 
avec effort 28. 

En 1794, un premier fragment dnHypedon paraîtra dans 

la revue Thalia dirigée par Schiller. Une lettre à Neuffer nous révèle 

qu'i-lijlderlin y a consacré tout son été : « Cet été je les [heures de la 

matinée) ai presque toutes consacrées à mon roman, dont tu 

trouveras cet hiver les cinq premières lettres dans la Thalla 29 n. 

Toujours avec la même admiration et la même dévotion, voici ce 

que H6lderlin a écrit à Schiller lorsqu'il lui avait fait parvenir le 

premier fragment de son Hyperion : 

Je me permets de joindre un feuillet dont la nullité ne 
me paraît pas assez évidente pour qu'il puisse parartre 
insolent de vous en imporkiner, et dont la valeur ne 
suffit pas non plus b me d4banasser du vague 
sentiment dt1nqui&tude avec lequel je vous écris cela. Si 
vous trouviez ce feuillet digne de figurer dans votre 
Thalia, vous feriez à cette relique de ma jeunesse plus 
d'honneur que je n'osais I'espérerm . 

M, hm drt 10 octobre 1794, p. 324. 
Ibid, tcML du 10 octobre 1794, p. 323. " lbi&, Lcmc, Pâques, 1794, p. 302. 



Ce dernier r4f6ra l'ouvrage du p o W  d son editeur Cofta 

avec le commentaire suivant : C'est un livre où H y a beaucoup 

de choses géniales [. . .) 311, Sans humilité, Schlller ajoute : u (. . ,) 
J'espere aussi pouvoir l'Influencer encore (, ..) 3% 

SI en po6sfe Hdlderiln connaît un certain succès, II n'en va pas 

de même pour sa fonction de précepteur. Wsespbr6 de son jeune 

él&ve, H6lderlln qume la maison von Kalb. Le désespoir du poète 

provient de la non concordance entre son Idéal d'éducation et son 

protege. Toutefois, grâce à l'aide gQnéreuse de Chartoite von Kalh 

II peut aller s'installer 6 lena, où ii compte travailler librement, 

En 1795, le poète continue à travailler sur son roman Hypérlon. 

II renoue d'arnltlé avec son ancien condlsctple Isaac von Sinclair, En 

juin de cette même annk, II rentre soudainement b Nurtlngen chez 

sa mère démuni d'argent. II y passe Iteté et Itautomne vlvant dans la 

crainte que le Consistoire lui Impose un poste de vicaire, Un tel souci 

l'accompagnera toute sa vie, Pour évlter cette obligation, If 

cherche une nouvelle place de précepteur ; Sinclair lui trouvera un 

emploi chez le banquier Gontard à Francfort. 

Agé de vingt-six ans, Hdderiin arrive donc chez les Gontard 

au moment du nouvel an. C'&ait un milieu fortune, une maison où 

l'on reçoit beaucoup, ta femme du banquier, Suette, née O 

Borkenbach près de Hambourg, marf6e depuis dix ans, &ait la 

m&e de quatre beaux enfants. Le poète l'aima et fut aimé ; il la 

nomma Diotima dans son Hyperlon. Elle est l'une des protagonistes 

principales de son roman. Elle représente aussi l'Incarnation même 

de la beauté. 



Au mois de julllet, en raison de 11avanc6e des troupes 

françaises qui menacent Francfort, Htildertln se réfugie avec Suzette 

et ses enfants à Bad Drlburg situé au nord de l'Allemagne, Lors d'un 

séjour à Cassel, le poète falf la connaissaince de Wllhelm Heinse, 

auteur du roman Ardii~helb ou les fies bknheureuses, qu'il 

considérait presque à l'&al de Schiller. 

C'est en 1796 quJHQlderlin acheva son roman Hypélon. La 

première partie p a ~ t  à Pâques 1797, la seconde deux ans plus 

tard. Malheureusement son livre n'a pas eu le succès escompté, 

Dans une lettre à son frère, HOlderlln dit pourtant le contraire. II parle 

peut-être ici du fragment paru dans la revue Thaliu de Schiller. Dans 

cette correspondance il mentionne que son ouvrage n'est pas 

termine et que sa tragédie Empédocle est déjà en projet : « Mon 

Hypedon m'a déjà valu bien des éloges. Je serais content d'en voir 

la fin, J'al élaboré un plan très détaille d'une tragédie dont le sujet 

me passionne 33 m. 

Vers la fin du mois de septembre 1798, il fut contraint de 

quitter la maison Gontard, le banquler ayant eu vent de l'intimité 

de sa relation avec sa femme; il continuera malgré tout de 

frequenter Diotima jusqu'en mai 1800, rarement et secrètement. 

En 1798, Halderlln trouve refuge non loin de Francfort, à 

Hambourg, chez son ami Sinclair. C'est une période d'extrême 

'' Ibidem 
lbtd, p. 421. 



concentration intellectuelle pour surmonter l'épreuve de la 

s6paration. II &rit trois versions d'Empédocle bien qu'aucune n'alt 

et6 achevh Plusleurs ralsons politiques, psychologiques, po6tiques 

et théoriques ont et6 avancées par les commentateurs ofin 

d'expliquer I'inach6vement de cette tragédie. En regard des 

conceptions esthétiques tardlves qu'il a esquissées, nous pouvons 

en deduire qu'il lui était devenu strictement impossible d'écrire une 

tragédie moderne avec des rnatérlaux typiquement grecs. Une 

scène tirée de la troisieme version d'Empédocle corrobore cette 

impasse. H6lderlln s'associant à Empédocle, la séquence montre 

Manès apostrophant Emp6docle qui sur ies flancs de l'Etna 

s'apprête a rejoindre l'her, i'esprlt de la Nature: (( La douleur t'a 

enflamme l'esprit, malheureux 3% Empédocle croyait pouvoir s'unir 

à la totalité de la vie par une fusion absolue, C'est en cela qu'il est 

Grec, II tente de s'unir a une nature qui n'est plus la sienne par la 

fusion absolue, L'identité immedlate qu'il recherche représente le 

refus de tout Intermédiaire, de la médiation et de toute sobrleté. 

Ainsi Manès met en garde I'Agrfgentin pour que son enthousiasme 

(Begeisterung) ne franchisse pas une certaine limite. C'est 

précisément ce que le poète explique dans ce très difficile passage 

tiré de son essai Réflexion : 

Là où la sobriété rabandonne, là est la limite de ton 
enthouslasme. Le grand po6te n'est jamais abandonné 
de lui-même, si loin qu'il s'el&ve audessus de sa propre 
personne. On peut tomber dans l'altitude, comme dans 
la profondeur, L'6ieisticit6 de l'esprit (der elastische 
Gelsf) empkhe cette chuteci, la force de gravité 
(Schwerkra7) propre h la sobre réflexion (Besinnen) 
prévient celle-id35 , 



De cette periode datent des élégies et des odes 

remarquables. Autour de son labeur de crhtion, il écrft une série 

d'essais esthétiques ou philosophiques importants ; il projette aussi, 

afin de slassurer une existence indépendante, de fonder une revue 

littéraire, Idum Malheureusement ce projet échoue. Le poète 

revient profond4rnent deprime par ses insuccès à Nürtingen au 

printemps 1800. S'il s'est acquis quelques amis fidèles à Hombourg, il 

n'en reste pas moins pratiquement inconnu. 

Le 9 novembre 1799 se produit le coup d'État du (( 18 

Brumaire n. Bonaparte devient ainsi le premier consul de France. 

Le 8 mal 1800, H6lderlin voit sa douce moitié Dlotima pour 

une dernière fois avant son départ pour Bordeaux et le décès de 

son amoureuse. II devient précepteur des enfants du consul 

d'Allemagne à Bordeaux à compter du mols de janvier 1802. 

Suzette Gontard meurt pour sa part autour du mois de juillet de la 

même année : 

C'est hier seulement que nous sommes venus ici, (. . .) A 
l'avenir, quand tu penseras à moi, je voudrais que tu me 
voies toujours occupée à une besogne qui me plaît. E t  
moi je dirai que tu fais quelque chose qui trouve sa 
récompense dans la bonté de ton cœur, Ainsi nous 
penserons avec plaisir l'un a l'autre. Tôt ou tard la 
marche rapide du temps h6tera notre rencontre ; 
prions le destin de nous accorder bientôt cet instant de 
bonheur et ayons confiance dans les puissances 
secrètes qui dirigent nos pas, (, . .) laisse-moi être toujours 
ta confidente, Tu n'y perdras jamais rien, car ta joie est 
aussi ta mienne 36. 

j6 Ibid, Da:wneW, Lüre écrite au début du mois de mars par Diotima, pp. f 102-1 103. 



Un mois plus tard le poète retourne d Nürtingen, II s'installe 

chez son ami Christian Laudauer 8 SMtgart, II écrit à sa m&re : « Les 

Laudauer vous présentent leurs compliments, alnsi qu'd ma soeur 37,. 

II travailte alors h l'une de ses plus grandes él6gles, Le pain et le vin 

(Brot und Weln), tout en redigeant de nombreuses odes. La derniere 

elégle prdsente ce très célebre vers : « (.. ,] - et pourquol. dans ce 

temps d'ombre miserable, des poètes 338 *. 

5 1.4- la ddiiodo des Remaiaues sur let tmductkns de 

A i'automne 1800, Hijlderlln commence une tâche qui 

l'aidera à accomplir ce qu'il nommera le retournement natal 

(vaferlSndlscher Umkehl). C'est le début de la traduction des 

hymnes de Pindare, 

L'année suivante, en 1 801, le poète gagne Hauptwlll, près du 

lac de Constance en Suisse, afin d'endosser, le 15 janvier, de 

nouvelles fonctions de precepteur chez Gonzenboch. Pour des 

raisons Inconnues, II quittera le pays des Helvètes dès le mois d'avril, 

Le 9 février de ta même année, la paix de Lunevllle est signée 

entre la France et l'Autriche. Celle-ci mettra fin à la guerre de la 

deuxième coalition. 

hidiant les Grecs depuis quelques annees déjà. Holderlin 

effectue de vaines demarches dans l'espoir d'obtenir un poste de 



chargé de cours en philologie classique à léna. Une lettre B Schiller 

atteste cette démarche : 

Depuis des années je me consacre de façon presque 
constante b la litt6rature grecque, Après en avoir 
commencé l'étude je n'ai pu l'interrompre sans qu'elle 
m'ait rendu la liberté qu'elle vous ravit si facilement au 
debut, et je crois être en mesure de rendre service à 
des jeunes gens qui s'y intéresseraient, en les libérant de 
I'asservlssement a la lettre du grec et en leur faisant 
comprendre que la grande précision de ces auteurs 
découle de leur plénitude d'esprit 39. 

Cette époque marque le commencement de plusieurs 

grands poèmes : Le Wih Potmos, Fête et pak etc. A l'automne, 

par l'entremise de Strôhlin, professeur à Stuttgart, H6lderlin se voit 

proposer un poste de précepteur chez le consul Meyer à Bordeaux. 

Le 28 janvier 1802, Il arrive donc à Bordeaux après un voyage 

difficlie : il passa par Lion, l'Auvergne, le Périgord et la Gironde, On 

ignore quasiment tout de ce voyage qui s'est achevé en avril. 

Certains affirmeront qu4H61derlin aurait fait tout ce trajet à pied. A la 

fln du printemps de cette même année, le poete quitte Bordeaux, 

Avant son retour en Allemagne, le 7 juin, il visite Paris ; il y découvre 

le Louvre et ses œuvres de l'Antiquité. 

Le 22 juin meurt Suzette Gontard à Francfort. Elle fut 

emportée, diront certalns commentateurs, par une rougeole 

contractée lorsqu'elle soigna ses enfants ou par la tuberculose. 

Hdlderlin vécu difficilement la perte de son amoureuse. C'est donc 

une période d'extrême agitation. II arriva chez sa mère 

Ibid, Leme du 2 juin MOI, p. 1000. 



m6connakable a frappe par Apollon 4% (le feu du ciel), comme Il 

It6crira tout Juste avant son voyage en sol fronçais. En septembre, 

décidé b assumer la charge de Hblderlln, Sinclair emmena son ami 

en voyage b Regensburg et Ulm. C'est à son retour qu'il écrivit 

l'essentiel de LIUnique (der Einzlge) et de Pdmos, deux grands 

hymnes qui comptent parmi ses chefs-d'œuvre. 

En janvier 1603, Sinclair remet au Landgrove de Hombourg le 

manuscrit de Patmos qui lui était dédié, Pour sa part, Hôlderlin 

travaille b de nouveaux poèmes, notamment le Souvenir 

(Andenken) et L'Ist81: II reprend même d'anciennes odes : Le 

courage du p06te deviendra la Timldite (BlÔdgkeW) ; L'aède 

aveugle prendra la forme de Chiron ; Le fleuve enchaine donnera 

Ganymède. II acheve aussi les traductions de Sophocle qu'il verra 

paraître avec joie l'année suivante, chez l'éditeur Wilmans de 

Francforî : 

Excellence et très honoré Monsieur, je vous remercie 
Infiniment d'avoir eu la bonté de vous intéresser O la 
traduction des tragédies de Sophocle. [., .] l'art grec 
nous est étranger ; j1esp6re en donner au public une 
idée plus vivante qu'b l'ordinaire, en accentuant le 
curactere orientai qu'il a toujours renié et en rectifiant, 
quand il y a lieu, ses défauts esthétiques, Je vous serai 
toujours reconnaissant de m'avoir par votre aimable 
rnisslve, si bien compris, car vous me procurez une 
liberte d'expression au moment où je parviens mieux 
qu'auparavant à m'inspirer de l'esprit de la Nature et de 
celui de la Potrie (des Vatertandes) 41. 

" &id. i eme du 4 juin 1799, p. 105. 
" Ibid. Leme du 20 septembre 1803, p. 101 1. 



Malgré la fécondit6 intellectuelle de Hblderlln, Schellln~, qul 

lui rend visite au cours de 11ét6, est effrayb par l'aspect néglige et le 

délabrement de l'esprit qut caract6rlse le po&e, 

En ovrll 1804, Sinclalr annonce 6 HiSIderlin qu'on vient de le 

nommer blblloth&alre du Landgrave de Hesse à Hombourg, Ses 

tragédies de Sophocle paralssent d Francfort ; il poursuit son travail 

sur Pindare, Au mois de jutn, apr& avoir retrouvé Sinclair b Stuitgart, 

H6lderlin s'Installe à Hombourg, te 2 dkembre, Sinclair se rend à 

Paris au sacre de Napoléon. 

Fin février 1805, Sinclalr, dénoncé por Blankensteln, est arrêt6 

et accus6 de mener le mouvement révolutionnaire dans le 

Wurtemberg, Holderiln, d'abord Inquiété, est soutenu par le 

Landgrave qui tire argument de ses « troubles mentaux H, Le 10 

juillet, Sinclalr est remis en liberté et regagne Hornbourg, 

5 1 Sm Les dernières années (1 8û6-1843) 

Au milieu de l'année 1804, la principauté de Hesse-Hombourg 

est Intégrée au Grand-Duché de Hesse-Darmstadt. L1administration 

du Landgrave Frédéric V est démantelée. Sinclair ne peut plus 

assurer la subsistance de Hbtderlin qui perd du même coup son 
poste (fictif ?) de bibliothécaire. 

Au mois de septembre, le po&e est interne de force a 

Tübingen dans la clinique du docteur Autemieth, jeune praticien, à 

I'instlgation de Slnclair et de ta m&e de Holderiin, Pierre Bertaux a 

écrit un magnifique livre dans lequel il réinterprète la supposée folie 



du poète. II fait ressortir, outre le caructère négatif des dmerents 

contextes politiques, familloux, etc., I'inaptltude du médecin qui 

soigna les supposés troubles mentaux du poète, H6lderlin dut subir 

le port du u masque dtAutenrieth n, utIll& comme moyen de torture 

au ~oyen-Âge et d6nomm6 communément tt la poire d'angoisse m. 

II fut même sévèrement intoxique par la consommation forcée de 

diverses substances. Bertaux relate : 

[. . .) apres qu'on lui eut retire le masque, le patient ne 
criait plus, Donc on l'avait guéri. On administre à 
Hiilderlin des calmants, belladone et digitale 42, dans 
une tisane de camomille et d'anis ; et cela chaque jour, 
de l'arrivée du patient le 17 septembre jusqu'au 21. A 
partir du 21, on change de traltement : on lui administre 
un composé de mercure, dont on ignore à l'époque les 
effets toxlques, comblne avec l'opium et cet excitant 
violent qu'est la poudre de cantharide, Curieux 
traitement : cela signifie que quatre jours apres son 
arrivee, on ne considere plus Holderlin comme un agité, 
mais qu'il est au contraire en état de prostrationa. 

En mai 1807, huit mois apr& son internement, Hoiderlin 

s'installe chez le menuisier Ummer a Tübingen, un grand lecteur de 

son roman Hypérion. II finlra ses jours au premier étage dans une 

tour, mythifiée par la tradltlon, sur les rives du Neckar. Les 

Romantiques commencent à le découvrir. A partir de 1810, 

nombreux sont les poètes ou les hommes de lettres qui lui rendent 

visite, notamment Mijrike, Kerner, Uhland et assidûment le jeune 

po&e Wilhelm Waiblinger, entre 1822 et 1826. 

" ~ a  belladone : plante toxique h baies noires, contenant un alcalo0ide, l'atropine, utilisé en 
médecine. Les alcaloïdes ont une puissante action pûysiologique, ûn s'en sen pour fabriquer de la 
morphine (un calmant) ou & la strychnine (un stimulateur nerveux). La digitale : plante herbacée 
v€n€neuse [. ..] qui fournit la digitale. La digitaline Ctpnt un poison violent qui sert de 
a cardiotonique n. 



En 1808, le Musenalmanach de Seckencioff publie les p&mes 

Souvenir, fdmos et le Rhh 

En 1826, Iq6diteur Cotto publie le premier volume des 

K Poésies ro, rdunles par Uhland et Schwab. 

Le 17 f&ier 1828, la mare de Hdlderlln meurt à l'âge de 

quatre-vlngts ans. 

Hegel mourra en 183 1, Goethe en 1 832. 

Le 18 novembre 1837. meurt le menuMer Ztmmer. C'est 

désormais sa fille Lotte, n6e en 181 3, qui prendra soin du poète, 

A l'automne 1842, paraît un second recueil de poèmes, chez 

Cotta toujours, 

Le 7 juin 1843, vers 23 heures, meurt Hdlderlin à l'âge de 73 

ans. II est quasiment inconnu du grand publlc. 

" Benaux, P i e m o u  le temps d'un y&, p. 319. 



Chapitre II 

1 
de l'unité (Einiakeitl du monde 

« L'unité de l'âme, i'gtre, au seul sens 
du mot est perdu pour nous "1, 

5 2.1 - b'urrrence de fonder I unlt6 du mm # 

Comme l'indique le titre de ce présent chapitre, cette partie 

de mon travail tentera d'approfondir les concepts de 11exp6rience 

fondamentale (Gwnderfahfung) et celui de l'unité (EinigkeW) en 

montmnt leur importance pour la liberté et la paix de l'humanité. 



Pour y arriver, quatre textes seront utilis6s. Prerni&ement, Le plus 

ancien programme SystBmatlque de I8/d&IIsme allemand, une 

esquisse d'un projet dont l'intention est de répondre tr la crise 

religieuse que traverse l'époque des Lumi&es (Aufkiüfung), nous 

expose l'urgence de fonder une tgike esthétique pour contrer les 

effets négatifs causés par la montée des scbnces positives sur le 

monde de la vie : elles la désacralisent. Deuxièmement, La 

signification des tragédies nous montrera que l'originel 

(Ursprüngliche) n'est possible que dans le phénomène tragique : 

seul le faible de la nature permet à l'originel, à ce qui est constant 

(iebendig Bestehenden) dans la nature, le fond de toute chose, 

d'être manifeste, Ensuite, avec l'essai De la religion, intitule aussi 

dans une réédition récente des œuvres du poète Fragmenf 

philosophischer Briefe45 (Fragment de lettres philosophiques), nous 

ferons le constat de la sphère vlvante et divine du monde. Nous 

prendrons conscience du lien vivant (Lebenzusammenhang) et 

mythique (mythish) qui existe entre l'homme et son monde. Enfin, 

avec l'étude sur Le devenir dans le pérIssabie, titré aussi 

Untergehende Vaterland (La patrie agodsanW ), nous aborderons 

la manière dont le destin (Geschick) se dévoile. Nous verrons aussi 

que Hiilderlin espère, par ces trois textes, nous faire voir que la 

sphère totale de la vie, la relation entre !'homme et son monde, 

n'est possible que dans un rapport de fusion et de dissolution de la 

vie : « Comment ressentirait-on la dissolution sans la fusion ? 47 m. Ainsi 

la structure totale de Ici vte nous apparaîtra sous la forme d'une 

nouvelle ontologie génétique, 

Écrits à l'époque de Hombourg entre 1796 et 1799, ces trois 

essais marquent déjà une Importante conversion dans l'orientation 

" HOlderlin, L C h F ~ , ~ s c h e  Sc- FelU Meiner Vetlag, Hambourg, 1998, 130 S. 
46 CEuvre~ & devenir druis Ie pirissable, p. 651 (La mis premiers mots du texte). 
'7 ibid, p. 651. 



splrltuelle du poète, Comme nous le verrons, pour HSlderiin, I'infinite 

de la vie superieure n'est plus separable, comme I'envlsagealent les 

m6taphysiques classiques, d'une expérience particull&e. Le flnl n'est 

plus dans l'infini, au contraire, c'est l'infini qui s'6prouve en-sol dans 

l'expérience particuli6re. Les propos extraits d'une lettre b Neuffer le 

12 novembre 1798 temoignent d'une telle perspective : r Le pur 

n'apparaît clairement que dans I'lmpu@* ». 

Les propos de l'exergue : r I'unlté de l'âme. la&re, au seul sens 

du mot est perdu pour nous 49», HSlderiin les a prononcés en 1795 

au sein d'une longue préface qu'il prévoyait annexer à son roman 

Hyp6rion lors de sa parution, Au début de ce livre, le poète ne peut 

être plus clair en ce qui concerne l'état de son être au monde et le 

besoin qu'il éprouve de renouer avec la nature qui lui est propre, 

celle que son temps en déclin a reléguée aux oubliettes de I'hyper- 

culture. Cette hypertrophie de la culture représente en falt une 

culture aveuglée par sa nature. Cet aveuglement est ce qu'il 

nommera la meprise (I'harmuffu). 

Nous verrons dans le chapitre suivant que ceite opposition 

entre la Noture et la Culture prendra plus tard une forme bien 

différente qu'elle l'&ait dans son Hyperion. La culture des Grecs. 
dont Hiilderlin parle ici, se transformera pour un moderne en nature 

(la sobriété) tandis que la nature de la Grèce antique se convertira 

pour l'Occidental en culture (le pathos sacre). Dans son roman, 

Hyperion est un jeune moderne perdu en Grèce : Hoideriin croyait 



être de nature grecque, C'est pour cette raison qu'il mentionne : 

M (, , ,)ta Nature me refuse ses bras et je suis en face d'elle comme un 

étranger, incapable de la comprendre= u, Hyp6rlon est-Il devant sa 

vraie nature 3 

Le ph6nom6ne de la méprise (/'hamutrcr) provoque la perte 

de l'unité fondamentale du monde. Le poète accuse les sciences 

modernes d'avoir provoque' par leur excroissance, le declin de la 

modemit6 : N la science (nous a tout) corromp us^ 0 ,  Jusqu'à la 

conversion de son retournement natal, la science qurHypér1on 

refuse est celle de la conscience de soi. Selon lui, toute subjectivite 

nous projette hors de la nature qui nous est propre et du même 

coup hors de l'unité du monde : 

Oui, je suis devenu bien ralsonnable aupres de vous; j'al 
parfaitement appris à me distinguer de ce qui 
m'entoure : et me voilà isolé de la beauté du monde, 
exilé du jardin où je fleurissais, dépérissant au soleil de 
midl 52. 

L'activité des sciences modernes ne répond donc pas aux 

besoins propres de notre nature, Au contraire, elles reldvent de 

déterminations utilitaires tout à fait extérieures à soi. Elles occultent 

ainsi la réalité de l'être au monde. La méprise du jeune Hyperion est 

donc double. D'abord, la nature à laquelle il s'identifie n'est plus la 

nature de la modernité. Il se reconnaît faussement de nature 

grecque. Ensuite, Il conçoit la médiation de notre rapporl au 

monde d'une maniare univoque, comme si toute science repond à 

ïbùi.. p. 1150. 
fiid, Hypéhn, p. 138. '' Ibidem 
"M. Hypérion, p. 138. 



des fins hors d'elle-mQme. Mais, la subjectivit4 peut aussi &re sobre 

si, et seulement si, elle trouve sa fin en elle-même. 

En s'orientant vers une nature qui n'est pas la slenne, 

l'harmonie du monde rekisera toujours ses bras à Hypérion. Or, 

l'unit4 fondamentale du monde ne peut être atteinte que par la 

nature qui nous est propre, Et, i8616ment natif de la modernité est la 

subjectivité tant rejetée par le jeune Hijlderlin. Bien que sa 

conception de la paix ait passablement changé depuis son 

Hypkrlon, son désir d'unité reste sensiblement le même. Cependant, 

II faut voir que l'unité du monde équivaut désormais pour le poète 

b l'unité de l'âme, Voici donc ce qu'il avait déjà écrit à ce sujet : 

Methe fin à ce combat entre nous et le monde, rétabllr 
la paix de toute paix qui surpasse toute raison, nous unir 
avec la Nature en un Tout infini, tel est le but de toutes 
aspirations, que nous nous entendions ou non là- 
dessusa. 

Dans une lettre du 4 juin 1799, quatre ans après la parution de 

son roman, le poète parie de l'aveuglement culturel comme l'une 

des sources du mai, parce qu'il rend impossible la liberté de vivre en 

palx sur la terre. L'homme ne vit plus sa vie en vivant. Son salut est 

de partir à la recherche de l'autre, de faire silence pour entendre 

ce qui est autre que soi-même. Mais, selon H8lderiin, vivre librement 

dans la paix du monde signifie de vivre en vivant, ouveit b l'autre 

par sol. II dit : u Le mal n'est pas (que les hommes) soient tels qu'ils 

sont, mals qu'ils ne considèrent ce qu'lb sont comme la seule chose 

valable, sans rfen admettre d'autre M. 



2.1 -2- w r  d un monde mdlleyr 1 

Malgr4 ce diagnostic négatif, HBlderlin ajoute : que toute 

activité humaine apparaît comme le deslr profond d'un monde 

metlleur. Et tout homme travaille d'une maniere ou d'une autre à 

am6iiorer sa condition humaine : 

Oui, c'est ce besoin d'avancer, de sacrifier un présent 
assuré à quelque chose d'incertain, de différent, de 
meilleur et de toujours meilleur, que je considère 
comme la cause première des faits et gestes de tous les 
hommes qui m'entourentss . 

Mais, plus pr6clsement, pour quelles raisons l'homme est-il 

amené à vouloir s'élever au-dessus de sa condition immédiate 

d'être au monde ? Cette question avait déjà été posée, sous une 

forme quasi Identique, dans son essai, De la religion, paru quelques 

années auparavant. II répondait à la question en disant que ce sont 

les deuils physiques (Antigone) et psychologiques (adlpe) qui 

poussent l'homme à se souvenir (erinnern) de la vie qui lui a été 

donnée pour s'élever au-dessus d'elle en l'intériorisant. De ce fait, le 

souvenir de soi permet de resmer dans une nouvelle forme la force 

vivante qui est en chacun de nous, Le deuil permet ainsi de 

reconnartre la force Infinle qui agit en nous. Ce désir de 

reconnaissance de soi est un désir de liberté. II represente un besoin 

fondamental que I'homme éprouve et g&n&alement, toutes ses 

activités seront orientdes afln de lui permettre d'améliorer sa 

condition d86tre au monde. La science n'est donc pas qu'une 



mauvaise aii8nation. Au contraire, elle Incarne aussi la possibillt6 de 

la liberté : 

Pourquoi y a-t-il des jardins et des champs ? Parce que 
l'homme veut se faire une vie meilleure. Pourquoi le 
commerce, la navigation, les villes, les Étots avec leur 
tumulte, leur bon et leur mauvais c6té ? Parce que 
l'homme veut se faire une vie meilleure. Pourquoi les 
sciences, les arts, une religion 3 Parce que l'homme 
veut se faire une vie meilleure, Même lorsqu'ils 
s'acharnent b se dbtniire mutuellement, c'est encore 
parce qu'ils ne peuvent se contenter du présent, parce 
qu'ils veulent le transformer, et c'est ainsi qu'ils se 
précipitent prématurément au tombeau de la Nature 
et qu'ils acc44rent la marche du monde 5 4  

2.2- Fonder une 601b esthétiaue mur l'harmonie du 

Tout homme qui habite sous le même ciel est du même 

temps, dira le poète, De ce fait, Hijlderlin nous fait part, dans cette 

même lethe du 4 juin 1799, de l'immense désir qui l'anime : unir le 

monde d nouveau par le biais d'une nouvelle Église dlte esthétique, 

Mois, pourquoi veut4 fonder cette Église sur des bases esthétiques ? 

Parce que le cœur est le lieu où nous pouvons vivre un rapport 

originel avec la vie. Comme il le dit lui-même, ce projet est 

ambitieux : son objectif consiste b vouloir rétablir I'harmonle entre 

les hommes (Menxhenhamonie) et également avec leur monde. 

Pour que puisse s'accomplir cet état harmonieux d'être au 

monde, il faut nécessairement réussir à ouvrir les yeux des hommes 



b leur propre destlnatlon, mot que l'on doit comprendre dans le 

sens d' fi adresse (GeschlcK) lequel comporte deux acceptions, 

habilete et destin57, Cette adresse, c'est le Destin, et le couplet que 

ce mot sous-entend represente la relation totale que t'homme 

entretient avec son monde, Selon H6lderlln, le règne de la paix ne 

peut s'8tabllr sur la terre qu'd partir de l'adresse, dans toute la 

profondeur de ce mot, avec laquelle les hommes vivent leur vie : 

notre destination apparaît comme ce qu'il y a de plus sacre (hellig). 

Et, selon François Dastur, Hdlderlln ne pense pas le Destln comme 

une chose dissociee de l'existence et de l'existant. II représente 

plutôt la vole empruntee dans notre rapport au monde, Or, le 

genre de relation que l'homme entretient avec son monde, c'est-à- 

dire le rapport avec la destinatlon qui lui est propre, le Destln 

(Geschick) du monde peut être enfler (hell) tout en ayant la vertu 

de pouvoir guérir (hellefl) l'homme de certaines angoisses: 

K ( Falre voir aux hommes le chemin sur lequel ils s'acheminent], afin 

qu'ils s'y engagent les yeux grands ouverts, avec joie et dignité, tel 

est le rôle de la phllosophie, des beaux-arts, de la religion, issus eux- 

mêmes de ce besoin 59 n. 

En 1917, Franz Rosenzweig publia sous le titre quelque peu 

grandiloquent de Plus ancien programme systematlque de 

I'idealbme allemand, une esquisse d'un projet d'éducation que 

lb& p. 711. " x Le mot Geschick a h la fois le sens de destin et de savoir-faire, et c'est sur ce dernier sens que 
H6lderlin m a  I'accent Cest  pourquoi ii sera constamment par la suite traduit par a adrrsse ID mot 
qui a, en fhçais, le mérite de c o n d e ~ ~ ~ t  ces deux significations B. Dastur, Françoish Htildedin : 

MO- Encre marine, Paris, lm, p. 33. . . 
'Dastur, Fnagoisc, HBldnlin : Sur la cc- La Cahiers & Fontenay, Paris, 19M. p. 226. 
59 CE- p. 712. 



Hdlderiln et ses deux condisclples Hegel et Schelling auraient écrit 

ensemble. Ils ont esquissé les grandes lignes d'un programme 

idéa/lsfe qui permettait a d'instruire l'humanité* » (Lehrerln der 

Menschheif), qui sommellle actuellement dans la nuit sans dieux, sur 

le sens de la vie, II s'agit de montrer aux hommes que la moralité 

n'est plus de l'ordre de l'entendement, mais bel et bien de l'ordre de 

I'effectivité sensible, Par ce tour de force, Ils réaliseraient le principe 

kantien de la liberté en unissant a nouveau le monde avec lui- 

même. Comme on le sait, Kant a Impose une limite catégorique 

entre le sujet transcendantal et sa nature, Par contre, sa critique sur 

la force du jugement (UrteiIskrM) ouwit la possibilité d'unir plus 

intimement le sujet à sa nature, C'est cette voie que les générations 

post-kantiennes tenterons d'accomplir. Aux yeux du trio, ce projet 

d'unification et de Ilbératlon passe par la création d'une nouvelle 

religion. Mais, contrairement O Kant, I'actlvité de cette religion n'a 

plus comme fondement le devolr moral. L'acte s'oriente donc 

plutôt selon la nature du sujet. Chacun doit atteindre son propre 

ciel. Pour y arriver, seule l'appropriation de la nature qui nous est 

propre nous ouvre véritablement à ta liberté, Ici entre en jeu 

l'importance de la poésie : elle permet aux hommes d'être 

conscients de leur destin. HCilderlin écrit : 

On trouve l'idée d'une libération de l'humanité qui 
passerait nécessairement par la création d'une 
nouvelle mythologie, d'une u mythologie de la raison f i  

capable de combler le fossé qui sépare le peuple de 
ses prêtres et de ses philosophe+l . 

Ibidem 



Pour que cette nouvelle rdigion prenne forme et pour qu'elle 

pulse devenir vivante, elle dolt Qtre crMe b partir des mythes du 

u salnt pays natal N p .  Hdlderiin &rit dans ses Remarques sur 

Antigone que la poesIe, fondement esthetique de la retlgion 

proposée, doit être mythologique, pourquoi 3 La po6sie mythologie 

est le Ileu le plus originaire qul existe. Elle représente le plus intlrne 

rapport vivant que l'homme peut entretenir avec son monde, C'est 

l'endroit où la vie prend tout son sens, La source du monde est 

donc chiasmatique : elle se dévoile comme un nœud de relations 

où I'exlstence et l'existant s'influencent : 

Les mythes eux-mêmes, ils nous faut partout les exposer 
de manière plus probante. (...) que notre pdsie dolt 
être du pays de nos peres, en sotte que ses sujets soient 
choisis d'apr& notre vue du monde et que ses 
représentations soient de chez nous [, , J a. 

En effet, l'objectif éducatif de cet ambitieux programme fait 

appel aux Lumlefes supen'eures (hdhere Aufklanjng) pour éclaker la 

sphère (Sphdre) totale de la vie : « L'appel aux « Lumières 

supérieures » est donc l'appel à considérer les liens supérieurs qui 

unissent l'homme au monde en dehors de tout légallsrne et O les 

arracher h l'ordre de la nécessW », Cette lumiere supérieure n'est 

pas l'affaire de l'entendement seul. C'est icl que ce démarque 

61 Dastur, Française, -lin : Histoire et Révolutiq Dans : Holderlin et ka France, 

L'Harmattaa, Paris, 1957, p. 128. 
OeUYCeS. Didicace de HOIderlin h 4 princesse de fiontbourg, p. 1231. 
Ibid, pp. 962-963. 
Hal- et Rdvolutiieg p. 132  



Hijlderlln de ses prédécesseurs : elle se trouve dans le chiasme de 

l'acte poétisant. 

Donc, le projet d'une religion populaire (Volkrrellgion) vise à 

ce que le peuple et les intellectuels puissent communier durant la 

fête de la vie. Voici un long extrait du Progrumme systématique qui 

en explique le sens : Faire revivre la Loi en t'enracinant dans le 

devenir de chaque lndlvldu. C'est-à-dire, acheminer la modernité 

sous son propre ciel. Le dessein d'unifier le monotheisme de la 

raison et du cœur et le polythéisme de I'lmaghation et de I ' a ~  n'a 

d'autre visée que de rendre les hommes libres d'exprimer leur 6tre 

au monde : 

On entend dire si souvent que les masses ont besoin 
d'une religion sensible, pas seulement les masses, le 
philosophe aussi en a besoin. Monothelsme de la raison 
et du cœur, polythéisme de l'imagination et de I'arî, 
voilà ce qu'il nous faut. (. . .) 
H nous faut une nouvelle mythologie, mais ceite 
mythotogie doit être au service des Idées, elle doit 
devenir une mythologie de la raison, 
Les ldbs qui ne se présentent pas sous forme 
esth&tIque, c'est-à-dire mythologique, n'ont pas 
d'Intérêt pour le peuple, et inversement, une 
mythotogie qui n'est pas raisonnable est pour le 
philosophe un objet de honte. Ainsi les gens éclairés et 
ceux qui ne le sont pas finiront par se donner la main, la 
mythologie doit devenir philosophique, afin de rendre 
le peuple raisonnable, et la philosophie doit devenir 
rnythologlque, afin de rendre les philosophes sensibles. 
Alors on verra s'instaurer parmi nous i'unite éternelle. Plus 
de regard méprisant, le peuple ne tremblera plus 
devant ses sages et ses prêtres. Alors seulement on 
verra s16panouir uniformément toutes les forces, celles 
du particulier comme celles de tous les individus. 
Aucune force ne sera r6primée, la liberte et l'égalité 
des esprits régneront partoutss I 



Le projet dltWucation religieuse a donc pour but l'unit6 

(Elnlgkelfl qui représente ce qui est de plus sacre (heilig) chez 

l'homme, soit la relation qu'il entretient avec lui-même et son 

monde, Cette relation est sup6rleure à la simple liaison mécanique 

des choses entre elles, parce qu'elle est libre et Inépuisable. Ce 

projet éducatif consiste aussi à faire en sorte que l'homme fasse 

l'expérience du temps. L'universalité de la temporalité est, en effet, 

toujours particulière à toute sphère d'activité humaine, II prendra 

ainsi conscience de son en-sol (réal), sa nature, et du ilen qui le 

rattache à son pour-soi (Idéal). 

La prise de conscience de sa nature permet aux hommes de 

s'élever (eheben) juste audessus de leurs conditions d'existence, 

dans l'espoir de vivre un destin supérieur, Cette élevation des 

hommes provient du fait, dit le poète dans son essoi sur De lu 

Religion, qu'ils se souviennent (erinnem) de la vie qui leur a été 

donnée. Or, si l'homme se souvient de sa vie, c'est qu'il éprouve soit 

le déclin (Untergang) ou le commencement (Anfang) d'une 

époque de sa vie. De ces experiences phenom6nales et 

existentielles émerge un desir de reconnaissance envers la vie que 

I'homme int4riorise (verlnnerlichr). De cette manière, il la ressentira 

de façon plus pénétrante (durchgang@efl, tout en y dégageant 

l'exigence reelle de sa propre nature, ce qui le rendra apte b 

réoliser sa liberté d'être au monde. Ce processus permet à I'homme 

de ressentir en toute intimité (Innigkeif) la connexion vivante 

(Lebemsummenhang) qui l'unit à son monde. De cette manière, 

I'homme éprouve : (C un sentiment d'appartenance plus entière (. . .] 



envers la sphdre dans laquelle II vit% Ce type de sentiment 

(Empflndung) est ce que Htilderlln nomme 11exp6rience 

fondamentale (Gmderfahning) de l'homme, comme le 

commente Dastur : 

L'esprit moderne detache de leur Ileu d'apparition les 
liens humains et tend b les considérer « simplement pour 
sol i~ (bloss frjr sich), c'est-àdire ((abstraitement N 
(abstraki"), sans référence a l'esprit toujours fini qui a 
présid4 6 leur 6laboratlon et qui seul exprime la totalité 
Infinie des rapports vivants de la vie concr4te. C'est 
ceîte perte de l'esprit que les modernes nomment 
« Lumières r, Or cette perte est celle de l'expérience de 
I'lnséparabillté d'une activité et du mllteu dans laquelle 
elle s'exerce : c'est ce que Htilderiin nomme 
« expérience fondamentale (Grunûerfahnrng), au 
sens où elle est au fondement de toutes les expériences 
particulières et ou elle mesure l'extension de cette 
forme totale, à la fois anthropologique et 
cosmologlque, que Htilderlin nomme « sphère 
(Sph&e)67 . 

L'unit6 du monde est jugb phénoménale, par Hlilderlin, 

parce qu'elle ne peut exister que dans un double rapport religieux 

(religare) entre le r4el et le spirituel, entre la nature et la culture. 

Pour que la paix règne b nouveau dans le monde, l'échange entre 

les deux pôles fondamentaux de la vie doit s'exercer en toute 

réciprocité, sans quoi la réailte peut être hypostaslée par la pensée, 

tandis que l'esprit peut se faire réifier par la réalité. Autrement dit, 

pour contrer les effets n é g m  de notre relation au monde, le 

spirituel doit émerger du réel, tandis que le réel doit trouver son 

origine dans le spirftuel. De plus, pour que cette relation soit d'une 

valeur véritable, elle doit Gtre nécessairement une chose du cœur 



(Sache des Hemm). Seul le coeur peut relier (reli~are) toute la 

sphdre de notre vie, II est le lieu oQ se manlfestent (erscheinen) les 

besoins 4Eementalres et sup6rieurs de notre vie, Voici comment on 

pourrait schématiser la sphere dans laquelle toute actlvit6 

(TdtlgkeH) s'effectue : 

R b 1  Expérience pam'culière 
= la connexion vivante 

Spirituel 

Un rapport de réciprocite donne l'unité (EinigkeW) du monde 

Dans une lettre itcrlte le jour de Noël à Sinclair, Hdlderlin se 

représente très clairement ItunIte du monde, L1on'ginalIte de sa 

conception provient préclsement du fait qu'elle est vivante : elle 

n'est donc pas une pure détemination (reinde Gedanke) de la 

pensée, ni une rMIation positive (posmve Offenbumg) du Saint- 

Esprit, Elle ne puise p a s  son origlne dans des déslrs trop humalns ou 

dans une sphdre qui se sltue dans un au-dela : pour le poète l'unité 

est un ensemble vivant (eh lebendiges Ganze), un libre amalgame 

(ineinander) de choses que l'on souffre (lelden). En somme, cette 

unlté vivante est le Destin (Geschlk), Ce dernier est indissociable de 

l'activité humaine particulI6re. Dans le cas contraire, elle seraIt sans 
objet : 



La condltion prernidre de toute vie et de toute 
organisation, qu'il n'y alt aucune force monarchique au 
clel, ni sur terre. Ca monarchie absolue s'annule partout 
elle-même, car elle est sans objet ; elle n'a d'ailleurs 
jamais existe au sens strict du terme * . 

En s'efforçant de mleux définir I'esprlt du temps (Zeitgeisp) 

dans son opposition entre le reel et le spirihiel et de fonder une 

nouvelle Église esthétique dont la moralté serait effective dans 

l'unité du spirituel et du reel, HMeriin esquisse du même coup ses 

thèses esthétiques tardives. L'esprit n'est plus dans le temps, il y est 

intrinsdque. Or, pour que I'esprlt du monde (Weltgeisf) existe 

véritablement, II doit être maintenu dans sa tension tragique. 

Cexperience fondamentate que nous faisons de l'unité (Einigkeif) du 

monde ne s'4prouve donc intlmernent que par le biais de l'élément 

qui nous est propre, l'en-sol ou le nationel, comme le spécifie 

HSlderlin : « Le nationel n'est donc pas ce qul en l'homme le sépare 

de l'universel, mais bien plutôt ce qui lui permet d'en faire 

l'expérience vivante69 D . 

§ 2.3- Le traaiaue : L'amorition (Erscheinuna) de I1oriainel 

Bien que l'on ne sache pas exactement à quel moment 

précis de son séjour à Hombourg Hiilderlin l'écrivit, le court essai sur 

La signiflcuf/on des tragedles est d'une grande importance dans 

l'œuvre du poète, parce qu'il nous révèle sa conception du 

tragique. 

" iEuvres, Lerne du 24 uëcembre 1798, p. 686. 
KJ Ibidem 



Que peut nous apprendre ce texte sur le concept 

hôlderilnien du tragique 3 Disons que le pd te  ne consld&e pas le 

tragique comme un slmple Instant de mort, II y perçoit tout aussi 

bien I'4mergence d'une vie nouvelle. En d'autres termes, le 

trugique est un moment historique par lequel l'esprit du temps peut 

se reconnaître et s'accomplir. De cette mani&e, l'homme pourra 

mener b terme, comme Hiilderlin le dira plus tard, le faible de sa 

nature. 

Bien qu'il n'ait pas intitule lui-même son essai, il convient de 

nous attarder quelques instants au titre, dû au fait que l'on a écrit La 

sIgnIficatlon « des » trag6dies avec un article Indéfini et pluriel, C'est 

la signification des tragedies parce que le poète ne perçoit pas le 

tragique comme s'il était issu d'une seule et unique tragédie, La 

perte d'unité provient plutôt d'une multitude d'instants tragiques, 

qul sont constitutifs de l'esprit du temps d'hommes vivant sous le 

même ciel. II conçoit ainsi l'unité du temps de manière 

polyphonique : chaque personne vit sa propre destinée. Le Destin, 

le divin apparaît comme un ensemble de sphères effectives qui 

sont distinctes l'une de l'autre. On pourrait dire dans des termes 

quelque peu contradictoires que chacun vit son temps dans le 

même Temps, bien que le temps de l'un differe d'avec le temps de 

l'autre. 



$ 2.2.2- La de la nahire et le besoin de re~rése- 

Au debut de son essai De la religion, H6lderlln se pose la 

question suivante : Pourquoi les hommes éprouvent-ils le besoin de 

se reprbsenter (sich vorsteilen) ce lien religieux entre eux-mêmes et 

leur monde 3 Par cette question, le poète répond déjà à 

I'lnterlocuteur fictif qui l'interroge, parce qu'il parle de besoin que 

l'homme éprouve. Mals, qu'est-ce qui lui permet d'éprouver ce 

besoin qui est inhérent d lui-même, à sa propre nature 3 

Comme nous l'avons vu, Holderlin soutient que la nature ne 

peut pas se montrer à elle-même dans sa force; elle ie peut 

uniquement dans sa faiblesse. Sans le manque, la nature n'a pas 

besoin de se reconnaître : elle est pleine d'elle-même, Des lors, pour 

que l'homme ressente le besoin de se représenter sa relation au 

monde, II doit nécessairement passer par le processus génétique de 

la vie. Ainsi, dlt le PO&, pour que I'homme puisse dépasser ses 

besoins élémentaires et passer d'une époque à une autre, il doit se 

souvenir (erfnnern) de son destin (seines Geschicks). L'homme se 

souvient lorsqu'il éprouve un manque. L'élévation humaine d'un 

état à un autre n'est pas purement négative, tel le sommeil d'un 

animai après s'litre rassasié. Ce passage crée plutôt de nouvelles 

Bpoques aux exigences propres. A l'opposé, les nécessités 

auxquelles est confronte I'anlmal, une fois qu'elles ont été 

satisfaites, n'engendre aucun autre besoin, Contrairement aux 

hommes, l'animal ne dépasse jamais ses besoins primaires. : La 

seule réponse que je puisse te donner, c'est que l'homme ne 

dépasse les besoins immédiats que dans la mesure où il se souvient 



de son destin 70 D. Donc, la question à se poser est : Que represente 

le tragique aux yeux de Hdlderlln ? 

Q 2.2.3- &a et b rer\ElfL)ance de la vie 

Le tragique : c'est l'instant où la forme de la nature, le signe 

(Zeichen), devient insignifiante et orj le contenu de ce dernier nous 

apparaR. II incarne mutuellement la mort et le salut. C'est 

précisément ce que Szondi mentionne : « Htilderiin interprdte ainsi la 

tragédie comme le sacrifice offert par l'homme à la nature pour la 

conduire à apparaître de façon adéquate71 m. En d'autres mots, la 

nature ne peut que se pr4senter dans sa faiblesse. Et c'est le rôle de 

la culture de combler son manque, Entendons au complet le court 

essai sur La signltïcatlon des tragédies qui traite le paradoxe du 

tragique dans un rapport de signification et de non-slgnificatlon du 

signe, Ce dernier concept, H6lderiln l'emploie pour exprimer le lleu 

où se joue le sens de la vie, Par lut et en lui s'exprime l'union 

religieuse des hommes à leur monde, le Destin : 

La signification des tragédies s'explique le plus 
facilement par le paradoxe. Car toute chose originelle, 
du fait que tout bien est gquitablement et également 
reparti, apparaît non pas dans sa force originelle, mais 
plutôt dans sa faiblesse, de sorte qu'au vrai, c'est bien 
b la faiblesse de chaque ensemble qu'appartient la 
lumière de la vie et l'apparition. Or, dans le tragique, le 
signe est par lui-même insignifiant, sans effet, mais 
l'originel ressoit directement. C'ost qu'au fond, l'originel 
ne peut appara'itre que dans sa faiblesse, mais si le 
signe en soi est pose comme insignifiant = 0, l'originel, le 

lbid., p. 645. 
Szondi, Peter, Poésie et ooé@&l- *' - e Gallimard, Paris, 1975, p. 14. 



fond dlsslmul6 de toute nature, peut egalement se 
manifester. SI la nature appora7t fonciQrement dans son 
caractere le plus faible, abrs te signe = O lorsqu'elle se 
présente dans son caractere le plus fort72. 

Le signe apparalt ici comme le côte visible de la nature, la 

cutture. Comme Hdlderîin te préclse lui-même, nous ne pouvons 

parier de la nature et par conséquent d'une tragédie que de 

manière paradoxale, Ce paradoxe provient du fait que la nuture 

doit se représenter (vorstellen) B elle-même, Elle n'arrive à cet état 

qu'en atteignant sa propre Ilmite. Ce n'est qu'en sortant d'eile- 

même, par la culture, qu'elle peut se représenter. Or, si la nature se 

représente a elle-même, le signe doit nécessairement être 

insignifiant et montrer au grand jour sa faiblesse. Cette situation 

extrême laisse présager I'exlstence de l'autre. C'est donc de cette 

unique façon que le fond origlnel (Urspriingliche) de la nature 

pourra apparaître véritablement. Repétons-le : « Toute chose 

originelle, du fait que tout bien est équitablement et également 

reparti, apparaît non pas dans sa force originelle, mais plutôt dans 

sa faiblesse73 m. 

Comme nous le verrons pius en détail dans le chapitre suivant 

où nous tenterons de définir le concept du nationel, le faible de la 

nature représente en fait un manque qu'elle n'est pas en mesure de 

combler par elle-même, La nature ne srautosuffit pas elle-même, 

parce qu'elle est limitée par la présence de l'autre. Elle n'est pas 

éternelle, mais bel et bien finie. Et, c'est l'art qui l'aidera à 

accomplir la fin qui lui est propre. Ceci nous amenera à discerner 

que la nature n'est plus dans I'autre; elle est t'autre. C'est-àdire, ce 

n'est que par la finitude de sa pesence que l'autre existe pour elle. 



Cette rencontre entre les deux ne sera rendue possible que si la 

nature 6prowe fondamentalement le besoin de l'autre, son 

manque. C'est donc dans l'insignifiance de la nature que le 

constant qul est en elle, son caractere le plus fot? (stdrhten 

Guube), peut nous apparaître dans toute sa lumiere. Mals, que 

représente I'orlginel ? 

L'originel représente 11é16ment qui nous est propre et qul est 

particulier à chaque culture, l'élément que Hôlderiin appelle le 

notionel. En d'autres termes, c'est ce que l'on appelle la nature 

d'une culture, son principe. Hôlderlin dit de l'originel qu'il est : « le 

fond dissimulé de toute nature% L'originel, c'est plus que le 

nationel. II est le lieu où la nature et l'autre s'accordent dans leurs 

différences dans la mise en œuvre du monde, Le caractère qui en 

d6coule est ce qu'H6ideriin nomme le Plus-Haut le sacre. 

Le po&e rend ainsi manifeste le paradoxe qui constitue le 

Destin, tout en dévoilant que le destin repose sur deux principes 

particuliers différents l'un de l'autre. II les polarise sous les concepts 

suivants, la nature orientale et la nature occidentale, Or, la 

démarche du poète consiste 6 vouloir harmoniser dans la culture 

(Bildung) ces deux spheres du destin. La difficulté de la concorde 

rdside dans la n6cessit4 de la maintenir dans un rappott r4ciproque 

de fusion et de distance. C'est l'unité dans les diff4rences. Cette 

union, dira Françoise Dastur, est inscrite dans ta nafure même du 

destin : 

Pour H6lderlin en effet les époques se constituent 
toujours comme des opposés. Et ces opposés doivent 
être unis de maniere tragique, c'est-à-dire non pas 



unifiés dans le m&me, mais conservés et mis en rapport 
l'un avec l'autre dans ce que HiSlderlln nomme 
Vereln@ung, cette unlon qui retlent les opposés dans 
une tension réciproque. Pourtant, après une telle union, 
les époques s'opposent à nouveau et de nouveau, 
apr& ce regne de I'opposltlon, advient a l'union 
traglque des deux, ( die fragkhe Veminlgung 
belderp. 

§ 2.4- Lgex~rtence fondamentcrie de la reldion vivante 

durant l'hiver 17961797 dans un style quasl épistolaire. 

l'essai sur De lu rellgon traite du llen supérieur d'lnséparabilite entre 

l'homme et son monde. Ce llen est le lieu de l'inépuisable libert4 de 

l'être avec son monde, ce qui le distingue du lien mécanique 

(nécessite causale) de la nature, L'expérience fondamentale de ce 

lien intégral de la vie n'est possible que dans It6venement tragique. 

C'est ce qu'i-lblderlln nomme l'expérience fondamentale 

(Grunderfahrvng) du monde. Cet instant, où l'homme fait 

l'expérience vivante de la sphdre de sa vie, de son destin, est la 

relation vivante du monde, la seule chose que nous pouvons 

partager avec les Grecs, Cette figuration de la vle représente alnsl 

le lieu où s'unlssent par l'activité créatrice des hommes, l'homme et 

son monde, la culture et la nature. Par contre, la libre 

représentation de la manifestation de I'infinI dans le fini n'est pas 

l'objet d'une création divine ou d'une production trop humaine. Elle 

naît du double rapport réciproque et religieux du monde : 

7s Kiistoire u Rkvoliitipa pp. 147-148. 



Quoi [que les hommes) alent fait et puissent encore 
faire sur le plan de l'art et de leur activit6 g&&ale, les 
hommes ne peuvent rien produire de vivant, ni créer 
par euxni6rnes les él6ments qu'ils transforment et 
façonnent: Ils peuvent d6velopper les forces créatrices, 
mals la force elle-mgme, 6tant 6ternelle, n'est pas issue 
des mains de I'homrne 7% 

Devant ceHe souvenance de sol, l'homme veut être 

reconnaissant (dankba~) envers sa vie en essayant de répondre, 

dans les limites de ses posçlbilit& au besoin supérieur de sa nature. 

SI l'homme rdusstt 6 mener 6 terme l'exigence sup6rieure de sa 

nature, il aiteindra alnsi une sphgre sup4rieure de la vie tout en y 

éprouvant une satlsfactfon plus infinie. De cette façon, nous 

pouvons dire que l'homme a su reconnaître le faible de sa nature et 

mettre en œuvre le besoin qu'elle éprouve, au sein d'une octivite 

juste (T6ti~keif rechteo. Or, cette reconnaissance d'une vie 

supérieure se ressent (empflndef) au cœur même de la sphère de 

la vie qui est propre b chaque individu : 

En s16levant, par son actlvite et par les expériences qui 
s'y rattachent, au-dessus des besoins él6mentaires, il 
éprouve du même coup une satisfaction plus Inflnie, 
plus générale que la simple satisfaction des besoins, 
pourvu que d'autre part son activité soit la juste, qu'elle 
ne soit pas trop ambitieuse par ses forces et ses 
capacités, qu'Il ne soit pas trop instable, trop vague, nl 
par ailleurs trop timore, trop borné, trop modéré. Mals 
POUMI que I'homme sache s'y prendre, Il trouvera dons 
la sphère qui lui est propre une vie qui dépasse les 
besoins élémentaires, une vie supérieure, par 



conséquent une satisfaction moins precalre, plus 
illlrnit6en . 

En effet, contrairement à la satisfaction purement n6gative 

des besoins primaires, la satisfaction supérieure est positive. Elle met 

en suspens les satisfactions 6l4mentaires de la vie rblle ; 

contrairement à celle-ci, elle produit la vie rWle dans l'esprit. Cette 

mise entre parentheses permet de dégager les besoins 

fondamentaux de l'être avec son monde. La réalisation de ces 

derniers est ce que Dastur appelle : une phénoménailsatlon de la 

vie affective76 », La satisfaction supérieure consiste en l'enfantement 

de l'esprit du temps, du Destin. Pour qu'elle puisse être éprouvb, il 

faut d'abord que l'homme reconnaisse la vie en elle-même, ses 

exigences, et qu'il tente de la réaliser par l'intermédiaire d'une 

activité qui n'est pas trop d6mesurée ni trop limitée : 

A la satisfaction des simples besoins succède un état 
négatif , ainsi, le sommeil des animaux rassasiés; mais 
que si la satisfaction plus infinie est 6gaiement suivie 
d'un arrêt de la vie réelle, cette vie se produit dans 
l'esprit, et l'homme se sert de sa force pour reproduire 
par la pensée la vie réelle à laquelle il doit cette 
satisfaction, jusqu'à ce que la perfection et 
l'imperfection propres à cette r6pétMon spirituelle le 
rejettent dans la vie r6elle79 . 

TI 

n 
Ibid, De la religion, p. 645. 



Comme nous t'avons d6jà Bvoqu6, le lien sup6rieur n'est pas 
l'objet de la simple pende et ne peut pas être conçu 

abstraitement, en dehors de toute experlence particuli&e, Pour 

que I'expMence fondamentale du lien vtvant qui unit l'homme à 

son monde ne soit pas hyp&asl6e, ce dernier dolt apprendre à lier 

dans un rupporl de r6ciproclt6 religieuse la nature et la culture, De 

la vie réeh émerge la vle de l'esprit mais, pour que la vie de l'esprit 

ne s'atrophie pas de sa nature, elle doft retourner a la vle rMe ,  La 

condition d'existence de cette dernlere passe donc que par la 

limitation réciproque de la nature et de la culture, Française Dastur 

écrit : 

La limitation n'est donc pas opposée à l'infinité, mais 
c'est au contraire l'apparttlon de la figure particulière et 
Ilmltb de la divinité qui est justement la condltion d'une 
Inflnlte vivante. Car c'est la l'infinité du mouvement de 
la vie elle-même dans son effectivlté et ce mouvement 
est le cycle qui M v e  la vie 6 l'esprit et falt revenir I'esprit 
à I'effectivite de la vie m. 

HOlderlin termine son essol en abordant le concept de liberté 

par l'existence d'un rapport religieux et mythique entre l'homme et 

son monde. Or, cette relation religieuse est libre dans la mesure où 

elle reste ouverte Ci l'autre dans l'activité même de l'homme. Celui- 

ci doit donc discerner la vie réelle en elle-même en essayant 

constamment d'y repondre avec justesse sans être embourbé dans 

une sphère du p d .  Autrement dlt, lorsqu'il y a passage d'une 



6poque b une autre, II faut continuellement apprendre d y 

dégager les besoins propres b la nouvelle sphdre d'existence, La 

libert6 passe par le rapport religieux que nous entretenons avec 

notre monde. D'où l'importance de reconnaître les exigences du 

temps present. Dans une lettre du 4 juin 1799, le poete le mentionne 

lors d'une critique qu'il fait aux hommes de son temps. Selon lui, ils se 

sont endormis sous le luxe de leurs pères, sous des besoins qui ne 

sont pas les leurs, La nuit sans dleux se d8finit comme une absence 

de l'autre, Cofr6lativement, le sommeil de ses contemporains se 

caractérise par ce manque, II dit : i< Pour continuer dans la voie de 

leurs petes, celle du luxe, de l'art et des sciences, etc, il faudrait 

que les descendants fussent animes du même besoin qu'eux81 )) . 

Nous avons vu jusqu8à présent que l'expérience 

fondamentale de la relation vivante du monde ne peut que 

s'effectuer, si elle veut être libre, qu'au cœur d'un d'échange 

mutuel entre les deux sphères de la vie. Par contre, cette union doit 

absolument les maintenir dans leurs différences. De cette manière, 

une paix harmonieuse adviendrait sur la terre. Cette concorde est 

donc, selon Hôlderlin, le seul lieu où l'on peut célébrer 

commun4ment la f6te de la vie : 

Toute religion serait, dans son essence, poétique. il 
faudrait parler maintenant de llunlon de plusieurs en 
une seule rellglon, où chacun, par des représentations 
poétiques, honorerait son propre dieu et tous ensemble 
un dieu commun, 06 chacun fêterait mythiquement sa 
vie supérieure et tous une vie commune supérieure, la 
fête de la vie m. 



Nous venons de voir que l'essai De ta religon tente de 

circonscrire le lien ontologique superieur qui existe entre la nature et 

ia culture. Ce llen dolt prendre forme dans un double rapport 

religieux qui, par conséquent, se doit d'être mythique. Au sens où la 

nature et la culture se nouent dans une mise en œuvre du monde. 

Cela dit, II faut admettre que l'Idée est d'une part effectivement 

r6eile et que d'autre part la r6allte est effectivement spirituelle. A 
partir de son essol sur Le devenlr dans le péable, nous tenterons 

de comprendre, dans sa gendse, le passage (Übergang) que 

Hdlderlln entrevoit entre la nature et ta culture : seul lieu d'existence 

du temps et de l'être. Celuki se définlt comme étant une relation 

de fusion et de dissolution entretenue par le destin entre la vie 

effective (dus wirkliche Leben) et la vie de l'esprit. 

$2.5.1 - w o n  de la relation vivante : le m a t &  

Au début de cet essai kdt en 1799, Hijlderlin conçoit le 

devenir non pas comme une progression historique qui atteindra un 

jour, au sens où I'entendott Hegel, l'esprit absolu, mais bien plutôt, et 

ce à chaque époque de la vie (ZeF des Lebens), une restitution du 

rapport réciproque et particulier qul existe entre l'homme et la 

nature. Le retabllssement de la relation vivante du monde équivaut 



6 la n6cessit6 de la fonder sur les exigences propres b la nature de 

toute 6poque. Chaque forme de I'histalre est donc Indépendante 

des autres formes : elles sont toutes aussi particull~res et pures les 

unes que les autres, Lorsque la culture d'une patrie devlent trop 

Idéale dans I'oubll de sa propre nature, comme ce fut le cas pour 

la Belle Grèce par exemple, le rapport réciproque et particulier qul 

constitue ce monde se décompose afin qu'un nouveau monde 

(neue Wei) puisse se former (sich bilden) au sein d'une nouvelle 

actlvité réciproque. Helderlln le mentionne dans ce long passage : 

Le monde de tous les mondes, le Tout qui est en tous et 
qui exlste toujours se manifeste seulement en tout 
Temps, ou dans le déclin (Untergang), dans le moment; 
ou, plus génétiquement (genetischer), dans le devenir 
du moment et au commencement (Anfang) d'une 
6poque (Zeif) et d'un monde (Welf); ce déclln et ce 
commencement sont, de meme que le langage, 
expression (Ausd~uciè), signe (Zeichen) , représentation 
(Darstellung) d'un Tout vivant, mals parttculier (eines 
lebendlgen aber besonderen Garuen)u . 

g 2.5.2- La relation vivante : une îmmendance lmmonenh 

Comme le souligne Françolse Dastur, la relation vivante qui 

forme un homme, au même titre qu'une patrie (Vaterand), 

représente : tc l'incarnation [même) du principe paternel n. Le 

concept de nation est en corrélation étroite avec la rnanlere dont 

les hommes vivent leur destinée. SI la patrie est l'union entre le père 

(Vcrtet) et un territoire (Land), entre l'homme et son monde, comme 

la cutture et la nature, alors I'universalW du monde passe 



nécessairement par son caractere particulier : tt il n'y a pas de 

monde a universel w, mais toujours b chaque fois au contraire un 

monde particulier La transcendance de Io vie spirituelle est 

Immanente b la vie r6elle. Et cette union patriotique apparaît 

comme le fusionnement unifiant la vie réelle et la vie de I'esprii, Elle 

unifie les deux spheres de la vie en les maintenant (behabn) dans 

leur particularité, Si cette harmonisation des contralres décline, alors 

il y aura bris du lien supérieur et passage à une autre époque, Le 

Destin est donc tragique : la finitude de l'homme rend impossible la 

conservation d'une paix absolue, Mais, l'aspect fini de cette 

dernière demontre aussi qu'elle ne peut exister que lorsqu8un 

homme et une nation en ressentent l'exigence fondamentale. 

La relation réciproque du spirituel et du réel constitue, 

comme nous l'avons vu précédemment, le destin. Mais ce rapport 

entre les deux sphdres peut se présenter (sich darstellen) de deux 

manières, soit b travers l'unité ou soit par la rupture des deux, Ces 

phénomènes de fusion et de dissolution font ainsi partie de la 

conception hôlderllnlenne d'une ontologie génétique, 

Contrairement au principe unifiant de la fusion, la dissolution 

exprime pour sa part la rupture entre la vie réelle et la vie de l'esprit, 

La particularité de la fusion, l'unification entre le contenu et la 

forme, représente toujours un monde particulier devenu idéal (ideal 

gewordene WeW), tandis que la dissolution des deux provient d'une 

idéalisation de la vie réelle. Elle a décliné parce qu'elle s'est perdue 

dans un excès de formation. Alors, l'esprit ne prend plus en 

considération les besoins réels de sa propre nature. Le déclin 

(Untergang) apparaît ahsi comme la dissolution de la forme d'une 

époque et non pas de son contenu. De plus, son aspect négatif 

Bd Ibid., p. 136137. 



indique aussi I'dmergence d'une nouvelle forme de relation tout 

aussi particuli&e et unh/erselle que la precedente : a rien ne sort du 

Rien 87 B. 



Chapitre III 

« L'unique moyen pour nous de devenir grand, 
et si c'est possible inimitable, 

c'est d'imiter les Anciens 

(t Que le temps précieux ne se vide pas de 
tout esprit, et puissions-nous nous 

retrouver nous-mêmes P, 

Nürtingen, le 12 mars 180489 

s~incnckelmann, JJ, # ,- - 
Aubier, Paris, 1954, p. 95. 
as Bu- p. 1015. 



Le difficile concept du nationel se retrouve dans les écrits 

tardifs de Htilderiln, plus partlcull&ement dans la lettre synthèse du 

4 dQcembre 1801, On doit en tenir compte car, comme nous 

l'avons vu, ItQ16ment ncitionel b toute culture opparalit chez le po6te 

comme l'une des clefs salutaires pour l'humanité. II écrit : « Rien 

n'est pour nous plus dlfficlle (schwerei) b apprendre que de savoir 

user librement du nationelPo », Si l'on veut interpréter ce concept et 

surtout deceler en quel sens II peut contrer le déclin de la 

modernite, il faut nous pencher avant tout sur «le libre usage du 

nationel r, Ce dernier représente l'élément propre à tous les 

hommes nbs sous un même clel. Dans une autre métaphore, disons 

qu'il est l'ouverture de l'homme b son monde. C'est I'6i4ment par 

lequel l'humain a la possibilité de dire <(je m. Cette subjectlvlté n'est 

pas uniquement existentielle, mais sensiblement existentlale. Au sens 

où l'existence du sujet se lie intimement à l'existant, 

Obnubilé depuis sa tendre enfance par la Grèce, le poète 

voit en elle la possibliité de résoudre la problématique du « libre 

usage du nationel m. Cette recherche s'impose à l'Europe du dix- 

huitième siècle, Selon le poète, elle est subjuguée par l'Antiquité. 

Les propos de Winckelmann cites en exergue illustrent bien 

l'aliénation culturelle de cette époque : u L'unique moyen pour 

nous de devenir grand, et si c'est possible Inimitable, c'est d'imiter 

les Anciens 91s. Mais, paradoxalement, Hdideriin perçoit dans le 

deciln du monde grec la solution aux maux de la modernité. La 

chute culturelle de la Grke  permet aux modernes de se délivrer du 

- --  - - 

ibid., p. 1003. 
9' Wiockeùnaan, J J , R t f l w r i o n  sur et en SCUID~UTG ,* . . 
Aubier, Pan's, 1954, p. 95. 



joug antique en s'appropriant la llbert4 de leur 6tre au monde. Pour 

arriver b jeter un peu de lumi6re sur cette conception du nationel et 

sur son libre usage qui I'amenerent b penser le cWbre concept du 

retournement natal (vaterldndlsche Umkeho, Hdlderlin se pose les 

trois questions suivantes. D'abord, quel rappoft devonsnous 

entretenir avec la Grèce 3 Ensuite, en quoi la simple imitation des 

formes du passe peut-elle 6tre dangereuse pour notre culture ? Et, 

que peut nous apprendre l'art grec ? 

Des lors, nous remarquerons que le poète rompt avec la 

tradition classique dont le leitmotiv était l'imitation des Anciens. Mais 

surtout, il pose différemment le problème de la « nature n et de la 

« culture n à une époque où l'on considérait l'homme grec tel que 

déflni par I'art comme un être naturel ». Ainsi, l'art grec ne 

représente plus la nature de ce peuple, mais bel et bien sa culture. 

Selon nous, s'il existe une seule proposition dans toute l'oeuvre 

de Htjlderlin résumant l'objectif de sa démarche, elle se lirait 

comme sut : (t 01 faut apprendre a) RETOURNER LE DESIR (Strebena) 

DE QUlllER CE MONDE POUR L'AUTRE EN UN DÉSIR DE QUITTER UN 

AUTRE MONDE POUR CELUI-CI93 r. Autrement dit, nous devons cesser 

d'imiter l'art grec qui répond aux besoins spécifiques de leur temps 

afin que l'art de la modernité soit la manifestation de son propre 

manque, Mieux, la culture doit objectiver les exigences du temps 

qui est le sien. Tout ce processus d'inversion du désir, Hiilderlin le 

qualifie de retournement natal : il faut quitter les désirs qui ne sont 

pas les nôtres, par conséquent ceux des Grecs, si Iton veut réaliser 

notre liberté d'être au monde par la mise en œuvre du faible de 

notre propre nature. Une fois l'interprétation de ces trois questions 

'' Nwns que ce substantif aiiemaad se traduit aussi en français par les mots * tendançt B et 
r aspiration *; 
I" Ocuvm, p. 962. (Cette phrase est en majuscule dans i'&iition française). 



accomplie, chapeautb par la proposition du retournement natal, 

nous serons en mesure de scMrnaHser I'orlentution de la tendance 

fomiatrlce des Grecs et des Modernes. L'lncllnaison constante qui 

anime le désir des hommes vers la formation de sol se dessine dans 

un passage par Ici culture d'une nature b I'6lément qui lui est 

6fran~er. L'aspect malheureux de cet Qlan formateur provient du 

falt que ce qul lu1 est naturel tend b être oubli& Comme nous 

l'avons vu, pour que la fmatlon soit libre, elle do# rependre à des 

besoins propres et ceux-ci doivent découler d'une nature 

particulière, Or, I'AntIquM comme la Modernité ont des natures 

bien dlffhntes l'une de l'autre, le feu du ciel et la sobri6té 

junonienne, Donc, Inversement, l'art des deux derlve, dans sa libre 

mise en œuvre, d'exigences singuli&res, Le manque culturel de 

l'une est la clarté de la representatlon tandis le pathos sacré est 

l'élément étranger à l'autre. Le schéma propos6 pur Mme Dastur 

esquisse cette polorisatton des nakires dans le rapport Grec- 

Moderne : 

Tendance kmioirice~ (Bidungsfrieb) 

= 
Nature (le propre) Culture (l'étranger) 

Antiquité Pathos sacre -Clart4 de la représentation 

(Gr-) Feu du ciel Sobriéte junmienne 

Modernité Ciart6 de ia pr6sentationeFeu du cfel 

@esp&ie) Sobdéte junonlenne Pathos sacré 



En chantant que a le soleil s'BteinPs », que la nuit est stérile et 

sans vfew n et que le ciel n'est plus qu'un poids qul nous voûte97 n, 

le poete trace un lourd bilan de son temps, le pays du soir 

(AbendlandPg, Notre culture n'est plus If6cho de sa propre nature, 

c'est-à-dire qu'elle n'objective plus l'exigence d'une nature 

partlcullère qui, par conséquent, est la sienne, Cette situation est 

tragique, parce qu'elle soulève la reldon paradoxale qui existe 

entre la nature et la culture. Le déclin d'une culture, c'est la 

disparition de la nature à laquelle elle répond. Or, le décours d'un 

monde met aussi à jour, par l'absence de I0el&ment qui lui est 

propre, la nature d'une cuiture particulière. Au sein même de la 

situation tragique se trouve la possibilite du d4passement des 

formes anciennes. 

Hdlderlin pense ce rapport entre la nature et la culture de la 

modernité en opposition avec les Grecs, parce que c'est en Grèce 

qu'est advenue pour la première fois la mise en œuvre de la 

relation Nature-Culture, Les Grecs deviennent ainsi les interlocuteurs 

de Hdlderlin, parce que leur culture mene à terme le faible de leur 

nature. En regard avec lbvènement de ce nouvel horizon splrituel, 

la clarté de la représentation, le jeune Georg Lukircs écrit au début 

de sa Thgorie du roman : K le monde est devenu grec dans la suite 

des temps, mals l'esprit grec est devenu, en ce sens, de moins en 

I W O  - .  p. 31. 
% D t i n i n ,  5, p. 797. 
% lbùiem " Ibidem 
* a En effet [...1 le latin occidens désigne le point où se eouche It soleil (de occidere, se coucher) 
[...] toutcomm le mot Hesperia. qui vientdt hespera. le sou, par laquel les Grecs dksignaient 
L'Itaüe, c'est-&dire la région du couchant par rapport à Ia Grèce m. Dasîur, FrançoiseJKi&h% 
de fcto- Encte marine, Fou* 1997, p. 27. 



moins grec99 ID. II ajoute même: ce qu'Il y avait de plus purement 

hellénique (pathos sacré) dons le voq~6ç l'espace spirituel, a 

sombre pour toujoursl~ W .  L u k b  va ainsi dans le même sens que le 

poete, Nous ne sommes plus Grecs, mals nous pouvons apprendre 

d les u surpasser r (Üûertreffen). 

Malgré son désespoir à l'égard du démembrement de son 

temps, car ce qul est tragique pour nous, modernes, c'est l'absence 

de destin dans nos vies, le poète ne perd pas espoir. II pense même 

pouvoir remédier à cette situation désolante. Mais, pour y arriver : 

« il est (d8sormals) urgent d'interroger le ciel (d nouveau)iûl n, C'est 

pourquoi il écrit : 

je garde I'espdr, quand nous aurons risqué le pas rêvé, 
et d'abord délié nos langues et retrouve la parole, et 
notre cœur épanoui, quand du front ivre une autre 
raison jaillira, que notre floraison hâte la floraison du 
ciel, qu'ouverte soit au regard ouvert la lumière. Car ce 
n'est pas affaire de puissance, mais de vie, notre 
désirlo? 

La cause principale du déclin d'une culture provient de la 

démesure du désir humain a voulolr combler son manque de dieux. 

Comme nous l'avons vu, ce désir est la tendance formatrice de 

tout homme, II tend h réaliser le falble de la nature. Mais, l'excès de 

formation est la méprise (humda) des hommes. Elle représente ce 

que l'on nomme l'hubn's, la faute tragique : « Le rêve de l'homme est 

d'être b la fois dans tout et audessus de toutlm m. Pourtant, selon 

Holderlin, la satisfaction du manque peut aussi être salutaire. Ainsi, il 

* LukaCs, Georg& théorie du Éditions Gallimard, Paris, 1968, p. 27. 
'Oo Ibidem 
'O' ( E u q  Coiorth, p. 9ûû. 
IO2 fhwts, La promenade d la campagne, p. 803. 
lm Ibid., Fragment Thaiia, p. 113. 



y a deux façons de comprendre le concept de la distance causée 

par l'instinct de formation. Ces acceptations sont I'6loignement et 

le rapprochement. La culture permet de nous rapprocher 

Intimement de notre nature tout aussi bien qu'elle peut nous en 

4loigner jusqu'à son oubll, Ces propos tirés de son hymne L'Unique 

Illustrent, par la méprise (harmda) du désir, la faute tragique 

(I'hubrb) que l'homme moderne doit reconnaître chez les Grecs et 

admettre chez eux : 

Mon Maître, mon Seigneur I Toi, ô mon conseil ! 
Pourquoi es-tu au loin demeuré 3 (...) Je le sais, 
cependant, 
Mienne est la faute ! Car à I'exc& ô Christ ! Je tiens à 
 toi'^, 

Comme Il le précise, l'espérance ne pourra se concrétiser 

que lorsque nous nous serons risqués à vouloir retourner notre désir 

de puissance en un desir de vie. Maldiney formule ce propos ainsi : 

« II s'agit de restaurer en l'homme la conscience de ses désirs, en les 

substituant b ses desirs trop humainsl~ », C'est pourquoi, si nous 

réussissons à retourner cet « enthousiasme excentrique 

(exzentrfche Begeistenrng) qui tend à être tout, nous pourrons 

espérer faire refleurir notre ciel, et faire en sorte que notre culture 

retrouve la voix de sa propre nature au sein d'une réconciliation 

harmonique. 

H6lderlin se sent voue à un grand destin, celui de sauver son 

temps. Telles étaient les vocations de ces enfants, Hegel. Schelling, 

Hijlderlin, Eriedrich, Odes. ÉItnies. &litions Gallimard, nrf/po&ie, Paris, 1993, 
151. ' Maldinq, Hcmi Moi C6ktpg6 Khcbicck, Paris, l!I£lS, p. 136. 



etc., nés de la c6lhbre a race pastoral el^ w .  Sans prétention 

aucune, le poète &&ait b son ami Bdhlendorff :. a Mon cher (, , ,) 

Nous avons un seul destin. Si l'un avance, l'autre ne restera pas en 

route107 B. Hdldetlin est ainsi convaincu que son travail aura des 

repercussions directes sur l'état d'esprit de ses contemporains. La 

solution trouvée pour résoudre la crise de son temps se situe donc 

dans sa quete du nationel, De cette demarche il affirmera que le 

principe apollinien le feu du ciel, propre aux Grecs, n'apparait plus 

comme la nature b laquelle notre culture doit répondre, C'est 

pr6cisément ce qu'il nous dit: «je crofs que la clarté de I'exposé 

nous est h l'origine aussi naturelle que le feu du ciel aux GrecW ». 

D'entrb de jeu mentionnons de nouveau que ce désir de 

voulolr quitter ce monde pour un autre, symbolisé ici par la Grèce, 

doit être mis en rapport avec le concept d'enthousiasme 

excentrique que l'on retrouve dans la pensée du jeune Htiiderlin 

lorsqu'il disait que son Immense désir consistait a être tout : « Ce qui 

ne peut m'être tout, pour l'éternité, (dlsoit-Il), ne m'est rienlm », 

Ce désir d'unit& Il a cherche à l'accomplir en passant par la 

Grece. Sa lettre du 2 juin 1801 adressée à Schiller confirme 

explicitement ce fait : (t Depuis des annees je me consacre de 

façon presque constante à la littérature grecque. Après en avoir 

'" Je m réfère ici aux propos de Piene Bataux, B81derlin ou le temm d'un &te, Éditions 
Gallimard, Paris, 1983, pp. 21-27. 
lu? (Eum. Lcmr du 4dicenibn 1801, p. 1003. 
'Os ibidcm 
'OJ ibid., HypLrion, p. 1 14. 



commenc4 It6tude je n'ai pu l'Interrompre sons qu'elle m'ait rendu la 

libert6 qu'elle vous ravit si facilement au d4butllo W. 

La Grke  occupe une place importante dans la démarche 

h6lderilnienne. Comme le souligne lacuue-labarthe, on constate 

que : M chez H6lderlIn les Grecs ne sont pas une question parml 

d'autres, mals, depuls toujours, son unique questionil1 Au debut, le 
pohte veut lmlter la Grdce parce qu'il se crolt véritablement de 

nature grecque, Par la suite, I'Antiqutte prend une place plus Intime 

dans sa réfiexion bien que son deslr d'Imitation se transforme en une 

volonté de dépassement. Dans l'esquisse d'une longue préface O 

son Hyperlon, Hôlderlln écrit : it La Grèce a et4 mon premier amour, 

et je ne sab sl je dois dlre qu'elle sera aussi mon dernier l'Zn, Or, que 

l'on pense à Hyperlon et à son deslr de faire revivre la (( Belle 

Grèce a de ses cendres, ou que Iton pense à Empédocle et Ci son 

d6slr de r6condllation avec le feu du ciel, la nature orientale des 

Grecs, une chose demeure : dans ces deux textes le poète 

considère la Grke comme une solution pour notre avenir, Lorsqu'il 

prend conscience du fait que la Grke elle-même n'est plus, le 

po& effectue un retournement, II n'entrevoit plus l'avenir de la 

culture dans un procédé de fusion avec les Grecs, Hijlderlin le 

conçolt plutôt dans la dissolution du monde grec, La Grèce a bel et 

blen existé, mals elle n'est plus, Elle a péri par exces de formation, 

donc par oubll de leur propre nature, La modernlte trouve dans cet 

oubli le salut, par le retournement natal, de sa condition d'être libre, 

Un extrait tire d'un de ses hymnes tardb éclaircit ces propos : 

'Io Ibid, p. 1000. 
lL1 LacmMKLabart& PMppc, Hald& k s  in : 1- - O n  des modancS, p. 77. 

(EU- p. 114% 



nommément Ils voulaient lnstuurer 
un règne de l'art. Par là pourtant 
le natal par eux &ait chôme et pitoyablement alla 
le pays grec, le plus beau, à sa pertell3. 

II est donc urgent d'interroger notre ciel, car notre temps n'est 

plus, selon sa célebre expression, qu'une simple ~ornbre 

mls6rablel14 m. Notre temps n'est plus qu'un pâle reflet de la culture 

grecque, Une clvlllsation qui s'est oubliée elle-même par excès de 

formation. Or, comment notre art peut-il être vivant s'Il ne fait 

qu'imiter la forme d'une autre culture 7 La conséquence de cette 

lmltotion est que l'esprit se formalisera de plus en plus, Maldlney 

parie de cette problématique en ces mots : a (un) destin, c'est ce 

qui nous manque à nous, Occidentaux modernesli5r. Selon le 

poète, cet absence de destin provient de deux causes. 

Premièrement, nous considérons le feu du ciel, la nature orientale, 

comme notre élément nationel. Deuxièmement, nous avons 

tendance à comprendre l'art grec comme s'il représentait l'élément 

qui nous est étranger et qu'il faut s'approprier. Ces considérations 

circonscrivent les deux possibilités qui peuvent désorienter 

l'enthousiasme (Begeisteung) de toute culture (Bildung). En d'autres 

mots, si nous sommes aspires par la première cause, nous pouvons 

nous brûler dans It6l6ment étranger. Pensons ici à l'intense désir de 

r6conciliation qui animait Empédocle. D'autre part, si fon 

s'achemine sur la deuxième voie, on peut être assujeffl à la positivité 

des formes du passé. Pensons ICI à Hypérlon lui-même. H6lderiin 

-- - - 

lu Traduction de François Fédicr in $fOIdc& Cahier de l'Hem, Paris, 1989, p. 306, 
"' (Euvns. k pain et le vin, p. 813. 
lLS~a~diacy, Henri, Artet Klincksieck Paris, 1985, p. 131. 



représente cette dernidre pulsion de formation (Blldungstrleb) 

comme un 6tat de * suj6tion à l'égard de ItAntiquit6116 B. Devant ce 

falt, H6lderlln tient des propos tr& durs sur son temps : 

Nous rêvons de culture, de piete, etc. Tout en n'en 
ayant aucune, elle est acquise - nous rêvons 
d'originalité, d11nd6pendance, nous croyons dire des 
choses nouvelles, alors qu'il s'agit de simple réaction, 
une sorte de douce revanche sur notre sujétion à 
I'6gard de I'Antiqultéll? 

Le poète insiste sur le falt que toute culture est une chose 

u acquise B. Aussi, Il convient de nous pencher sur la problématique 

de l'acquisition culturelle. Or, comment la modernité peut-elle 

acquérir veritablement sa culture, si elle ne se veut plus qu'une 

simple réaction à l'égard de l'Antiquité? L'homme moderne ne fait 

plus qu'apprendre le legs de ses pères. Pour gagner sa liberte 

d'être au monde, il doit surpasser les formes culturelles laissées par 

les époques anterieures qui n'existent plus. Par contre, cette 

connaissance de soi ne contourner le rapport que nous entretenons 

avec ItAntiquit6, comme le signale Holderlin dans la deuxième lettre 

qu'Il a écrite à son ami BCihiendorff : 

Mon cher, je pense que nous ne commenterons plus les 
poètes des temps passes; c'est la maniere même de 
chanter qui va prendre un caractère différent, et si 
nous ne réussissons pas, c'est parce que. depuis les 
Grecs, nous sommes les premiers à chanter selon la 
patrie et la nature, vraiment originellementW 

'16 (Eu- De quel point de vuej9irt-il c o d r e r  I'Anriquittf ?, p. 594. 
l" Ibidem "' Ibid., p. 1010. 



Devant notre suj4tion d I'egard de I'AntIquit6, Heidegger dit 

que la misete de notre temps refldte le fait que 11humantt6 vit 

actuellement une profonde crlse du IogementY Elle n'est plus que 

locataire chez elle. Cette location représente l'assujettissement de 

l'Occident aux formes du passé. Nous ne sommes plus maîtres de 

notre habitation. Pour que notre monde devienne notre demeure, Il 

doit se fonder sur la Ilalson vivante que l'homme entretient avec son 

destin. Malheureusement, elle ne se veut plus la réponse aux 

exigences d'une noture particull&re, Cette crlse interne au temps 

doit être mise en relation avec le début des Remarques sur 

Sophocle OU le po6te écrlt b propos de I'att moderne: Ce qui 

manque c'est la solidite du fond 1%. Devant ce bouleversement et 

cet éloignement du monde de la vie. Heidegger s'interroge, dans 

l'un de ses essais sur HiJlderiln, sur la concimon d'existence de 

t'homme moderne, II se pose ainsi la question : « L'occidental, est-il 

encore?i2l n. Mais, qu'est-ce donc que I'occldental pour Hôlderlln ? 

Ces Occidentaux sont des personnes nées pour l'art, élément 

qui caractérise l'humanité, Le génie de ces hommes découle du 

fait qu'ils ont eu assez d'esprit pour répondre à l'exigence de leur 

nature. Holderlin se représente le génie comme n I'homérIque 

présence d'esprit122 u. Aux yeux du poète, Homère est l'Occidental 

par excellence : il symbolise Ie premier Grec a avoir pu s'approprier 

vérltablernent l'élément étranger en répondant au falble de sa 

nature : 

Heidegger, Martin, Essais et confhnq, Éditions Gallimard, Paris, 1958, pp. 224-225. 
lm iEuvr~, Remarques sur ûidipc, p. 951, 
'" Heidegger, & H o l m  Éditions Gallimard, Paris, 1%2, p. 230. 



Oes Grecs) excellent 6 parHr d1Hom6re dons le don 
d'exposition, car cet homme extraordlnalre avait assez 
d'âme pour ravir, au profit de son royaume apollinien, 
la sobfl'et6 junonlenne de l'Occident, et s'approprier 
ainsi v6rltablement 11616ment 6trangerW 

Tout Iteffort culturel des Grecs a consiste à vouloir organiser le 

pathos sacré et non organise de leur nature. Comme le mentionne 

Vernant, leur culture représente I'avdnement d'un nouvel 

u horizon spirituel » : 

Elle n'a pas pour objet l'univers de la phusls mais le 
monde des hommes (.,,) Le recours à une image 
spatiale pour exprimer la conscience qu'un groupe 
humain prend de lui-même, le sentiment de son 
existence comme unit6 poiitlque n'a pas simple valeur 
de comparaison. II reflète l'avènement d'un espace 
social entidrement nouveau (. . .) Elle 6difie des temples 
qu'elle ouvre à un culte public (,,,) Ce cadre urbaln 
définit en falt un espace mental; il découvre un nouvel 
horizon splrituell*4. 

L'éléments étranger que les Grecs, les premiers Occidentaux, 

ont dû s'approprier fut la clart4 de la reprdsentation. Cette sobriété 

leur a permis de distinguer clairement le monde farouche (panique) 

de leur vie. A cet 8poque. les Grecs vivaient sur une terre 

dépourvue d'organisation. Les hommes qui habitaient hors des 

Cites grecques étaient consldér6s comme des sauvages. Ces 

derniers répondaient b la loi du plus fort. Or, la tempérance 

apparaît ainsi comme le faible de leur nature. Par comparaison 

(Ewres, Leme du 4 dicembre 1801, p. 103. 
'P Ibidcrn 
lU Vernant, l c a a - P i ~ ~  . * P.U.F., Paris, 1962, pp. 35,42 & 43. 



avec la modernité, Hdideriin dira: K Chez-nous c'est I'inversels B. Le 

faible {exigence) de notre nature, ce n'est pas la clarté de l'exposé 

(sobrt&4), mais bel et bien le pathos sacré, que l'on appelle aussi 

u tendresse i, (ZBrtlchkeH) : a ( ) leur caractdre populaire est 

tendresse comme le nôtre (est sobrlét6) 12% Hdlderlin amhe une 

distinction importante pour I'amtude que nous devons avoir envers 

la Grèce. Elle dbmarque avec 6vidence nos natures respectives 

tout en étubllssant l'orientation des deux tendances formatrices. 

Nous ne sommes plus Grecs, donc les exigences de notre culture 

differeront de la leur. II écrit : 

Voilà pourquoi il est si dangereux de déduire nos lois 
esthétiques de la seule et unique perfection grecque, 
J'al longuement r4fl4chl d cette question, et je sais 
maintenant qu'en dehors de ce qui, pour les Grecs 
comme pour nous, doit &re le plus haut, c'est-à-dire la 
relation vivante (dus lebendigen Verhdltnis) et le destin 
vivant (Geschlck), nous ne pouvons probablement rien 
avoir de commun avec euxl27. 

Q 3.3- l e  danrrer de l'imitation 

Des lors, i'imitati on de la Grke ne nous permet pas de réaliser 

le désir d'unité qui motive notre culture. Ce désir marque plutôt un 

manque dans la nature de l'homme moderne, ce qu'il appellera 

dans ses Remarques sur Anffgone, comme nous l'avons mentionne, 

le falble de la nature. C'est cette faiblesse de notre nature que 

notre culture doit essayer de combler, si elle veut retrouver 

l'équilibre de la paix. L'on entend résonner au loin les propos 



canonfques d'Aristote en matiere d'art. En effet : c< l'art (techne) 

mène b son terme ce que la nature (phusb) est Incapable 

d'œuvrer, de l'autre, il imite128 P, L'art tente donc de mener 6 terne 

le falble de la nature. Ce falble représente 1141ément 4tronger. En 

agissant ainsi, I'art n'imite plus banalement la nature, II la d6passe, 

Mais pour la surpasser, il doit faire l'expérience du falble de sa 

nature en &pondant 6 ses exigences : 

Le pire, c'est que l'Antiquité semble tout à fait opposée 
à notre instinct spontané qui tend à former l'informe, à 
perfectionner le spontané, le naturel, et celui qui est né 
pour I'art p ré fh  naturellement ce qui est brut, inculte, 
enfantin, plutôt qu'une matI6re déjà formée qui 
antlclpe sur ce qu'il entend former lui-même'? 

9 3.3.1 - rexc&s de forrrlgtion : l'imitation une sui6tion ou a 

SI les œuvres des Grecs reflètent le faible de leur noture, alors 

elles ne pourront pas nous aider à réaliser notre culture, Car, 

comme nous l'avons vu, I'att grec répond 6 l'exigence d'une nature 

différente de la nôtre. Bien que l'on puisse croire que nos tendances 

formatrices vont en sens inverse, car elles passent d'une nature 6 

une culture qui dlfferent l'une de l'autre, le passage est quand 

meme identique. Comme les modernes, les Grecs sont des enfants 

nés pour I'art, Or, nos tendances formatrices respectives affectent 

toutes deux le passage d'un etat de nature à un etat de culture, 

Donc, se former avec des éléments qui sont déjà formes comporte 

un grand danger. Ce péril provient de l'excès de formation où la 



culture ne mene plus d terme le faible de sa propre nature : 

u l'approche du lointaln (provoque) lielolgnement du prochelm B. 

En d'autres mots, seules les œuvres grecques, leur culture, 

nous donnent une certaine connaissance de l'Antiquité, mais celles- 

cl se bornent uniquement au savoir-faire en lequel Ils sont pass& 

maîtres, Elles représentent en quelque sorte la satisfaction d'un 

-in de leur nutute, Mals, fart grec ne nous apprend rien sur la 

nature des Grecs, 11 la garde cachée dertiQre la clarté de son 

exposition. Hblderlin prend consclence du retrait de ta nature dans 

le contresens entre les formes de l'art grec et I'instlnct de formation. 

Cor, comment la modernité peut-elle apprendre à se former a 

partir d'une nature d6jà formée 3 

Le p d t e  aborde donc le concept de l'imitation comme un 

phenomhe de quasl acculturation : Il parle de m~jetion i, aux 

formes positlves du passé. Cet assuJettissement provient, selon 

Lukacs, d'un r anachronisme abusif i> : l'on anachronise 

abusivement leurs formes [celles des Grecs) en les rapportant à 

notre Bpoquelîl M. A ce propos, Hotdeilln écrit que. si l'on prend l'art 

grec comme seul materiau educatif, nous risquons de ne pas nous 

Inscrire veritablement dans le destin (GeschicK) qul nous est propre 

en nous élolgnont du monde de la vie : K La cause gdn6rale de 

l'effondrement des peuples, c1est-Ùdlre de la perte de leur 

originalité, de leur vlvante nature authentique @rovlent du fait qu'ils 

ont succombe) sous les formes positlves (et) sous te luxe produit par 

(leurs] pères132 n. 

- 

w ~ - ~ a b e r t h e ,  PhiIippe-etolderlinGnqg,in:- . . p. 81. 
LncWs, Gtorg&&& da Éditions Gallimard, Paris, 1968, p. 21. 
m(~uvns. p. 594. 



Les theses de Hdlderlln sont apparues assez etranges, voire 

cocasses à ses contemporains, notamment à Schiller et à 

GoetheW Le poete a mis ses réfiexions en application dans des 

traductions qu'il flt prindpalement de Sophocle. Ses travaux 

provoquèrent 6normement d'incompréhension chez ses 

contemporains, habitues à consid4rer l'art grec comme la 

manlfestatlon même de teur nature, Hdlderlin n'imite plus les 

Anciens, Il les dépasse, les rend vlvant, tes corrige même dans les 

traits qui leur sont proprement natlfs, Le poete fut marginalisé par 

ses pairs, Son labeur a même été considéré comme l'œuvre d'un 

fou. Un extralt de BeMna von Amin nous montre le malaise qui 

régnait autour de l'étrangeté des nouvelles traductions 

hdlderllnlennes : 

St, Clair m'a donne IICEd/pe que Hiilderlin a traduit du 
grec; on peut, on veut SI mal le comprendre, m'a-t-il dit, 
qu'on a vu dans son style des traces de folle : tant les 
Allemands sont Ignorants des ressources de leur propre 
Iangue134, 

Ses traductions bousculent la tradltlon classique, qui s'efforçait 

de traduire Iltîeralernent les Anciens. A l'encontre de celle-ci, les 

traductions de Hdlderlln brusquent plutôt les textes afin de les ouvrir 

à leur propre nature, allant jusqu'à les modifier. Ces violences 

semblent arbitraires seulement en apparence, Car, au contraire, le 

poete a eu assez de a ghle ip pour faire surgir la nature propre des 

K Le nIs  du cé l&k ûaductc~f Voss écrit B un ami en 1804, qu'a a a bien rdgalC B Schiller ct 
Gaethe en leur lisant des bgments : r Tu ~~ Y wir rfre Schiller a!. ». ibliL, p. 1231. 



Grecs. Comme Il l'a dit lul-mQme, II s'est efforce de rendre vivantes 

les œuvres des Grecs. Pwr y arriver, Il a dû retourner le texte vers la 

nature qui lui &ait propre; or, comme nous l'avons vu, la nature des 

Grecs &oit encore profondement orientale, L'enjeu de la 

réorientation des œuvres consiste à surmonter I'art grec afin d'aller 

b la rencontre de leur vertu natkre qui nous est Btrangere. Le 

processus de cette demarche b pour but de revenir b soi sur le sol 

qui nous est natal. Selon les mots de Jean Beaufret, cet exercice de 

traduction est « (un) depaysement qui rapatrie's M. 

Q 3.4- L'irnmiance de I art arec mur 1 la modernité 

II faut désormais réentendre la définition aristotélicienne de 

I'art, si l'on veut mieux comprendre l'importance de la tragédie 

pour la culture moderne. K D'un côte, I'art mène à son terme ce que 

la nature est incapable d'œuvrer, de l'autre, II imite M. A ce sujet, 

Hrjiderlin écrit, après sa mise en garde contre l'imitation des 

modernes : (r Mals ce qui nous est propre, il faut l'apprendre tout 

comme ce qui nous est étranger. C'est pour cela que les Grecs 

nous sont indispensables'% n. Or, en quoi les Grecs peuvent-Ils nous 

être lndlspensables ? 

Nous wons vu que leur art ne nous permet aucunement de 

réaliser le faible de notre nature. Au contraire, son unique 

apprentissage peut venir éteindre la force vivante qui anime notre 

tendance de formation. Donc, si I'art grec ne nous permet pas de 

" Ibid, Dot-nt, p. 1106. " Berman, Antoine,-. ou la traduction comme&festatio~ in : Holdcrlin vu de Francç, 
btions Gunter Nerr, Tübingen, 1987, p. 142. 

p. 104. 



réaliser le faible de notre nature par I'appropriatlon de I'Mrnent 

&ranger, que nous apprend-Il 3 

Q 3.4 1- rad arec et le mmQOxe de toute cultil[g 

L'art grec nous apprend à discerner le profond paradoxe qui 

habite toute culture. Hôlderlin s'intéresse particulièrement & la 

culture antique, parce que notre nature rejoint leur culture. Par ce 

lien la modernité communique avec l'Antiquité. Elle peut ainsi nous 

être formatrice, Or, la Grdce, en tant que figure historlque, nous 

apprend deux choses, D'une part, elle nous enseigne que s'il est 

possible de réaliser notre propre culture, un excès de formation 

peut cependant la faire sombrer. Mais, d'autre part, le plus 

important reste qu'elle nous enseigne le profond paradoxe qui 

regne dans l'art : il se manifeste dans un double rapport entre la 

nature et la culture. De cette manière, la Grèce nous permet de 

distinguer ce qui nous est propre de ce qui ne l'est pas. 

L'art grec syrnbollse I'Wment qui nous est propre, la clarté de 

l'exposition. tandis que la nature grecque, qui ne s'incarne pas dans 

leurs œuvres, represente l'élément qui nous est &ronger, le pathos 

sacré que notre art devrait s'approprier. Comme nous l'avons déjà 

souligne, la nature des Grecs est le faible de notre nature. Htilderlln 

l'affirme dans ce long passage : 

Cela a l'air d'un paradoxe. Mais je le répète, en te 
laissant libre d'en juger : à travers le progrès de la 
culture, I1él6ment proprement nationel sera toujours le 
moindre avantage. Voilà pourquoi les Grecs sont moins 
maître du pathétisme sacré, car celui-ci leur&taIt Inné, 



par contre ils excellent depuis H o m h  dons le don 
d'exposition, car cet homme extraordinaire avait assez 
d'&me pour ravir, au profit de son royaume apollinien, 
la sobMtt5 junonienne de I'Occldent, et s'approprier 
ainsi v6ritablement 11é16ment &ranger. Chez nous c'est 
l'lnversel3? 

Les Grecs sont ainsi passés maîtres dans le manlement de la 

sobMte junonienne, qui constitue désormais le principe de 

l'Occident, lis s'y sont même perdus par excès de formation. Car, 

selon la règle du destin, en général, à travers les progrès que nous 

faisons lorsque nous apprenons à maîtriser le faible de notre nature, 

1'61ément qui nous est propre sombre quasiment toujours dans 

l'oubli. Toutefois, parce que les Grecs ont oublié leur nature, la 

modernité a la possibilité de les surpasser (Übertreffen). Car : 

c'est justement en ce qui nous est essentiel, nationel, 
que nous n'atteindrons jamais leur niveau, car répétons- 
le, le plus difficile (dos schwerste) c'est le libre usage de 
ce qui nous est propreW 

Ainsi, cette manière d'interroger notre ciel nous permettra 

peut-être de trouer l'ombre de notre temps pour que la lumière 

jaillisse à nouveau parmi les hommes. Nous devons donc apprendre 

à répondre à l'exigence de notre nature. Pour que cela soit 

possible, l'homme doit d'abord et avant tout éprouver cette 

exigence. Hôlderlin le chante dans son élégie Le pain et le vin : 



Tel est l'homme : quand son vrai bien l'attend, qu'un 
dieu lui-même de ses dons lui prepare, il ne le sait voir ni 
(ie) reconna'tre, Qu'il le supporte auparavant I Mais le 
voici nommer enfln ce bien supr6me, - enfin I avec des 
mots jaillis comme des fleurs139, 

Pour mieux faire comprendre ces vers, le po&e écrivait un 

peu avant dans cette même élégie : a Le bonheur est [à trop 

aveuglant, trop ciairla N, 

Nous ne pouvons pas voir ce qui est au plus près de nous, car 

son évidence aveugle. Cet élément nous est inné; c'est ce que 

Hdlderlin nomme le natlonel, l'origine naturelle. Comme le disait 

Vernant, depuis l'émergence de l'humanité « l'espace spirituel » 

s'est transformé : K (La culture) n'a (plus) pour objet I'unlvers de la 

phusis mais le monde des hommes 1 4 k  C'est la transsubstantiation 

de la vertu native qui rend si difficile la liberté culturelle de la 

modernité. Et, pourtant, seule l'appropriation de I'Mment natlf 

peut nous donner acc& au vrai bonheur. Car ce n'est que par lui 

que nous pouvons mettre en relation (Verhülfnis) « le vrai bien (..,) 

qu'un dieu lui-même de ses dons [nous) prépare f i .  Ainsi s'klairent 

les deux premiers vers de Patmos, l'un de ses plus grands hymnes : 

Tout proche 
et si difficile à salsir, le dieu ! 
Mais au lieu du p6ril croTt 
aussi ce qui sauve+ 

* HOIderiin, Odes. Gallimard, p. 101. '" fiid. p. 100. 
141 . . ent de la p. 35. 
" %p. 867. 



Pour que nous puissions ainsi nous retrouver nous-mêmes, et 

pour que le temps prkieux ne se vide pas de tout esprtt, Il faut, 

dlsait Hôlderlln : r Que (le) manque de dieu se change en aidela n, 

En conclusion, toute l'entreprise h6lderllnienne a pour but 

unique de nous aider b nous approprier, par le biais du nationel, 

notre Ilberte d'être au monde. Pour cela, Il aura fallu aller à rebours 

de l'enthousiasme excentrique qui anime généralement Io 

tendance formatrice de toute culture afin de remonter à la source 

d'où jalllit la lumidre de notre humanité. L'important de cette 

reflexion r6side dans la tension chlasmatique qui existe entre la 

nature et la culture. Car l'art véritable est celui qui aura su maintenir 

toutes choses dans leur permanence absolue, Aussi H6lderiin parle- 

t-il d'un (t art suprême s, d'une ({ phenomenaiisation suprême H, où 

la nature et la culture doivent être maintenues harrnonlquement 

dans leurs différences. A ce sujet, écoutons une dernière fols le 

poète : 

C'est une fête alors où se fiancent les dleux et les 
hommes, 
une fête des vivants universelle, 
et pour un temps est abolie 
I1in6galit6 des destinslu. 

la ibiii, Vocmion du po&, p. 780. 
ibid., Le Rhin, p. 854. 



Chapitre IV 

Les tragédies de Soiphocle 

les Maîtres du ciel 
Ne peuvent pas tout. Oui les mottels plutôt 

Atteignent le bord de I'abime, Alnsi cela vire 
Avec eux. Le temps 

Est long, mais voici se produire 
Le vrai145 m. 

« les MaBres 
du ciel 

Sont Irrites quand un homme n'a pu sur son âme garder 
emprise 

Et l'épargner, mals Il doit cependant tenter son acte, et 
du même 

Coup, le deuil lui faut14 u 

tu IbS, ébauche du poèm Mnenio~yne, p. 1221. 



Dans les premieres pages de son article qui introduit aux 

(C énigmatiques 1470 Remarques sur Sophocle, Hdlderlin et Sophocle, 

Jean Beaufret 6crlvoit que la conception hôlderlinienne du 

tragique est bien purtlcuIière, Tout comme Beaufret, nous nous 

posons la question suivante : pourquoi le tragique chez Hblderlln 

est4 si slngulbr 3 On peut répondre en disant que le tragique 

hôlderlinien prend une forme particulière en partie grâce aux 

œuvres de Sophocle. Mals Il l'est d'autant plus du fait que le poète 

a consacré à l'élaboration de sa conception du tragique « la 

majeure partie de (son) activité productive, reconnue comme 

(c lucide » (. . ,)l% soit de 1798, au moins, jusqu'à 1 804. 

Ce travail de traduction a préoccupe HIlderlin durant de 

longues années. Son but était d'éclairer le concept du Destin dans 

un rapport entre la Nature et la Culture. Par lui, il a distingué la 

nature de l'Antiquité tout comme celle de son époque, 

Inversement, le p&te discerne aussi ce qu'est la culture d'un Grec 

et celle de la modernité, 

Pour comprendre la singularité de la tragédie holderlinienne 

et l'incidence des Grecs sur le monde moderne récapitulons un 

court extrait de son essai sur Le devenir dans le périssable. Dans ce 

texte, nous retrouvons un passage qui peut nous servir de première 

indication au sujet de la conception particulière de la tragédie 

hôlderlinienne: 

- 

'" Ibid, Mnemosyne, p. 880. "' Lacoue-Labarthe, Philippe, Mt?taohrasis, PUF, Pans, 1998. p.2. 



Le monde de tous les mondes, le Tout qui est en tous et 
qui existe toujours se manlfeste seulement en tout 
Temps, ou dans le declin, dans le moment: ou, plus 
g6nétiquement, dans le devenir du moment et au 
commencement d'une 6poque et d'un monde; ce 
d6ciin et ce commencement sont, de même que te 
langage, expression, signe, representatlon d'un Tout 
vivant, mals particul1er"Y 

Le tragique est particulier, parce qu'il provient d'une 

expérience singuliere d'un être avec son monde. II prend ainsi 

conscience du conflit qui existe entre la nature et la culkrre, entre le 

réel et le spirituel. Or, pour que l'expérience fondamentale du 

tragique soit vécue par l'homme, la relation vivante qu'il entretient 

avec son monde doit être dissolue. 

De ce fait, le tragique s'éprouve bel et bien lorsque la réalité 

et la spiritualit6 d'une sphère déterminée d'un 6tre au monde, a 

savoir un héros, une patrie (Vaterland), une 6poque (Zem, etc., est 

dominée par l'une ou par l'autre. Toutes ces sphères (Sphàre) sont 

des signes (Zeigen) de l'homme avec son monde. et chacune 

d'entre elle provient d'expériences particulières. Les tiag6dles 

représentent (darstellen) le déclin de ces sphères où se tissent les 

rapports de réciprocités religieuses (religare) entre l'homme et son 

monde, La forme tragique se constitue par le biais d'une 

transgression au sein meme de ceite relation humalne. La coh4sion, 

où se noue la libett6 de l'homme, devient monstrueusel~ 

(ungeheure), insignifiante et sans effet (=O), lorsqu'il y a absence de 

limite au sein de l'accouplement « Dieu-et-homme 151,. Ainsi, le 

tragique est une expérience limite du monde. En effet, ce n'est que 

'" Lacoue-Labarthe, Phi1ippe.J.a césure sa6culativç Dans : LPinu'zution des modernes, Galilée, 
Paris, 1986, p. 41. 
" 9 CEuvns. devenir dans le périssable, p. 651. 

Q&&, trad. Lacoue-Labarthe, p. 223 



dans le processus de dlssolutlon d'une sphere particullbre du monde 

que la totalit& vivante use dresse le plus ouvertement dans son 

caractdre 15% De ceite mangre, la nature se montre v6ritablement 

en elle-même. La nature, comme I'origlnel, ne peuvent donc se 

manifester que si le signe, le h&os tragique, devient sans effet, c'est- 

à-dire lnslgnlflant : 

Puisque de telle manidre « tout pouvoir est justement et 
également reparii 153 n ce qui est par essence l'originel, 
la nature, ne peut apparaître *dans sa vigueur 
origineHe, mais proprement dans sa faiblesse u, Cette 
dialectique selon laquelle ce qui est fort ne peut de lui- 
meme apparabe que comme faible et a besoin de 
quelque chose de faible pour que sa force apparaisse, 
fonde la necessR4 de !'art, En lui la nature apparaît, non 
plus proprement, mais médiatisée par un signe. Ce 
slgne dans la tragedie, c'est le heros, incapable de 
faire Bchec à la puissance de la nature, et aneanti par 
elle, II est ti lnsignifiant II et « sans effet », Mais, au 
moment de la mort du héros tragique, lorsque le signe 
est égal h zero, la nature se @sente en triomphatrice 
« dans son don le plus fort )) et « l'originel est 
franchement b découvert a . 

Nous avons pu constater, en examinant l'essai sur La 

signification des tragedies et dans d'autres textes de la période de 

Hombourg, que la tragédie met en œuvre le paradoxe de la 

s p h h  totale de la vie. Le rapport de réciprocité entre l'homme et 

son monde est ainsi mis à jour : l'Insignifiance du signe laisse ressurgir 

la faiblesse et la force de la Nature. De cette rnanlère, l'homme 

td. Lacouc-Labarthe, p. 161. 
tion pcm% de mute vie et ds toute organisation, qu'il n'y ait aucune force 

monarchique au ciel, ni sur tem, La moaarchie absolue s'annule partout elle-même, car elle est 
sans objet ; elle n'a d'ailleurs jamais existé au sens strict du tame w, (Eum. Lettre du 24 juin 
17443, p. 686. 
* Szondi, Petet,JoCsie et dt igpç de I P. G a i i i i ,  Paris, 1975, p. 14. 



peut prendre v&itablement conscience de sa sphdre natale en 

dégageant ce qui lui est propre et ce qui ne l'est pas. HLilderlln 

dtstingue donc deux formes de tragedies, l'une grecque, l'autre 

modem : a Ce qui est tragique chez nous c'est notre façon de 

quitter tout doucement le royaume des vivants dans un 

quelconque empaquetage et non dlQtre d6vor6 par les flammes 

pour expier la faute de n'avoir pas su les dompterls N , 

Le poète discerne ici ce que peuvent être le tragique 

moderne (hesperien) et le tragique grec (antique). Mals, pour que 

l'un de ces instants tragiques, moderne ou ancien, puisse advenir, le 

héros par lequel se manifeste la nature du monde dolt devenlr 

insignifiant et sans effet, Rappelons-nous encore une fois un 

passage de Hombourg : (( Si la nature apparaît fonclerement dans 

son caractère le plus faible, alors le signe est = O lorsqu'elle se 

présente dans son caractdre le plus fort 156 m. 

Dans le but de comprendre davantage ce qu'il faut 

entendre par Ie concept de la sphère totale de la vie et l'instant 

tragique où s'éloigne le Dieu (der Gotf), Hôlderlin fait appel aux 

lumières de Sophocle. II traduisit deux de ses tragédies, soit Cïdipe 

et Antigone, Pour tenter de mieux cerner à notre tour sa 

conception particuliere du tragique, trois questions seront posées. 

D'abord, pour quelles raisons Hôiderlin inverse-t-il l'ordre historique 

de ces deux trag6dies ? De plus, pourquoi s'est-il attarde aux 

protagonistes que sont CEdlpe et Antigone ? Et, enfin, pour quelles 

raisons le po&e s'intéresse-t-il partlculierement à Sophocle plutôt 

qu'a Euripide ou Eschyle, par exemple? 



Hiilderlin Intervertit l'ordre 4tabii par Sophocle entre Antigone 

et CEdipe. Pour le podte, cette Inversion chronologique n'est pas 

al4atoire. Elle représente plutôt l'aboutissement d'un profond et 

long cheminement rbflexif, La transposiffon des tragédies marque 

ainsi la compréhension htrlderlinienne du probleme Nature-Culture 

confom~ment 6 la relation que la modemite doit entretenir avec 

I'Antlqulté. Jean Beaufret relhve le reversement de ces deux 

tragédies : 

Si mafntenant nous passons dlEdIpe à Antigone, un 
premier paradoxe nous frappe. Selon la chronologie 
probable b laquelle se réfèrent les historiens, la tragédie 
d'Antigone serait d'environ dix ans antérieure à la 
première tragédle d'CEdIpe, Hdlderlln au contraire, sans 
s'expliquer, renverse la probabilité chronologique, et le 
livre que publle au printemps 1804 l'éditeur Wilmans 
présente Antlgone b la suite d1QEdipelu , 

Le remaniement silencieux effectué par HOiderlin est 

paradoxal, II soul6ve la question suivante. Pour quelles raisons le 

poète procede-t-il à ce changement 7 Beaufret écrit : 

II semble par ailleurs que ie poete ait plus longuement 
médite la traduction d'Anffgone que celle dlCEdipe si 
bien que, dit W. Schadewaldt u Oedipe est dans 
l'ensemble plus précis, plus saisissable, plus 
dramatiquement tendu ; Antigone au contraire est une 
oeuvre plus profonde, mats aussi plus obscure, plus 



inaccessible, plus incommunicath/e n, Comment faire 
face b une telle difference 3 1 3  

On peut affirmer que la traghdie d'Antigone est plus 

hcommunlcatlve que celle dlCïdipe, parce qu'Antigone parle de 

son Zeus, comme d'un dieu indicible qui aurait une valeur pour tous 

les hommes, comparativement à l'excès de conscience eprouvée 

par CEdipe, Si ceite affirmation ne r6sout pas encore la question de 

l'inversion chronologique relevée par Beaufret, en revanche, elle 

permet de discerner le côte informe (invisible) et le côté formel 

(visible) de la relation réciproque et religieuse (religare) du Destin 

(Geschlck) vivant, L'inversion faite par Hdlderlln entre Antigone et 

Oedlpe distingue donc deux diffbrentes tragédies, l'une grecque, 

l'autre moderne, Lacoue-Labarthe rapporte d ce propos : 

Y aurait-il là l'indice qu'une tragédie proprement 
grecque, à condition d'être transformée (sinon 
déformée), est en réalité plus moderne qu'une tragédie 
« à tendance moderne n, comme l'est CEdipe 3 (,, ,] Je 
ne peux m'empêcher de penser que c'est peut-être là 
l'indication qu'il n'y avait au fond de tragédie moderne 
pour Hirideilln que dans la forme d'une déconstruction - 
pratique - de la trag6die ancienne 159. 

Le travail de traduction des tragédies de Sophocle est en 

quelque sorte, comme Lacoue-Labarthe le précise, une entreprise 

de déconstniction. Hdlderlin déconstruit ainsi les œuvres des Grecs 

parce qu'il les lit à rebours afin d'atteindre le caractère propre des 

modernes qui est devenu étranger à travers les différentes époques 



de l'histoire. Or, l'objectif de ces lectures consiste, en dégageant 

ce qui etait proprement originel aux Grecs tout comme ce qui leur 

etait &ranger, à retrouver I'Wrnent natlf de la modemite. En 

traduisant ainsi « de manière tr& violentela n les textes grecs, le 

poète n'a d'autre Intention que de rendre vivantes les tragedles 

grecques. Il écrit : a Après une meilleure vue d'ensemble, j'ai tenu à 

apporter quelques modifications b la traduction et aux notes, Le 

langage de I'Antlgone ne me semblait pas assez vivant W. 

Françoise Dastur précise, pour sa part, que cette entreprise 

hdlderiinienne consiste b vouloir r traduire le grec en grec162 N en y 

faisant ressortir, selon Lacoue-Labarthe, a le caractère nativement 

cc oriental a de la GrécitW n. HOldetlin essale donc, par la 

traduction, de voir le Grec comme un Grec, c'est-à-dire de 

regarder le monde des Grecs avec ies yeux d'un Occidental. 

Nous pouvons conclure que cette tâche de traduction vise à 

distinguer ce qui pour un Grec est une tragedle proprement 

grecque (Antigone) d'une tragédie n à tendance moderne » 

(Oedipe), Cet effort h6lderlinien répond à la question de la 

singularité du tragique. Ses traductions particularisent en effet le 

tragique grec et le traglque moderne, Par conséquent, la forme 

tragique qui représente le pius singulièrement la modernité est 

Oedipe, tandis qu'Anflgone représente une forme tragique « à 

tendance moderne W .  On constate donc l'importance de l'inversion 

des tragédies mise en oeuvre par le poète : 



Comme nous l'avons démontré, Hôlderiln rompt 

radicalement avec la tradition néeclassique à prédominance 

imitative. Cette rupture dégage « la racine même du théôtreIa 1). 

Elle permet de discerner le caractère des Grecs et celui de l'art. 

L'élément particulier aux Grecs est &ranger à la modernité : c'est le 

faible de sa nature. Par conséquent, le rôle de I'art consiste à palier 

au manque de la nature. Or, la racine du théâtre, il la retrouve dans 

la tragédie attique d'Antigone, parce qu'elle soul6ve le caractère 

natif des Grecs qui, par conséquent, est étranger aux modernes : 

« Le retour à Sophocle (. . .) signifie (..,ainsi un) retour au fondement 

de la théâtralité 1% Dès lors, pour un Grec, la tragédie la plus 

grecque est Antigone, tandis que la tragedle la plus moderne pour 

la modemit6 est QEdipe. 

Comme nous avons pu le constater au chapitre précédent, 

un monde nous sépare des Grecs. Hiilderlin disait mQme : (4 .,. nous 
ne pouvons probablement rien avoir de commun avec eux'& n. En 

dressant ce portrait, H6lderlin est maintenant en mesure de relever 

ce qu'est la faute tragique tout comme celle d'un Moderne. l a  

faute tragique d'un Moderne est opposée à celle d'un Grec. En 

effet : (< Chez nous c'est l'inverse167 M. 

164 m de p. 47. 
1s" '" Oeuvres, Lcmc du 4 juin 1801, p. 1004. 

Ibid, p. 1003. 



Suite d ces r6flexions, II nous est maintenant permis de 

comprendre plelnement en quo1 la tragbdie de Oedipe devance 

celle dlAnf/gone. Nous avons vu précédemment que les Modernes 

n'ont plus rien en commun avec les Grecs, sauf en ce qui concerne 

le Plus-Haut (Hüchste) et la relaton vlvonte du destin vlvanf ( d m  

lebendlgen Verhb/fn/s und GeschkK), parce que ce qui est propre 

à la modemite tout comme ce qui lui est étranger sont tout b fait à 

110ppos6 des Grecs, Malgré I'lncompatlbilité culturelle et naturelle 

des deux époques, la relation vivante qul existe entre les deux 

peuples, permet à la modemit6 de communiquer avec l'Antiquité 

et de s'en dlff6rencler. 

II va de donc soi, pour un Grec, qu'Antigone vienne en 

premier, parce qu'elle incarne le naturel grec : celui-ci revient au 

galop « dans la Rgure de la mortlm H. Autrement dit, la plus grecque 

des tragédies grecques montre clairement ce que IfAntiquIt4 a dû 

souffrir, c'est-à-dire la perte de l'élément qul lui 6talt propre, le 

pathétisme, au profit de l'élément &ranger, la clarté de I'exposltion. 

Mais aussi et surtout, elle établit la méprise (i 'hamatia) proprement 

grecque d'Antigone, ceite enfant de l'art encore profondément 

oriental. 

La tragédie deaEdlpe apporalt, pour sa part, comme la plus 

moderne des tragédies grecques. HBiderltn y perçoit la faute, 

lfiubris tragique qui pousse I'humanlté moderne à se détacher de 

sa réalit6 vivante pour ainsi décliner dans une nuit sans dieux. De ce 

fait, en mettant QEdfpe en premler, le p06te insiste sur le fait que 

l'homme doit être de son temps. Cette tragédie représente la 

modernit4, le temps dans lequel il vit lul-même. Or, comme nous le 

savons déjà, l'homme doit d'abord et avant tout éprouver les limites 



de sa propre nature s'il veut être en mesure d'aller à la rencontre de 

ce qui lui est &ranger. 

Le poète allemand lit et analyse ainsi les deux trag&d!es avec 

l'œil d'une personne qui a 6prouv6 la nuit de son temps. II se place 

dans la position d'un Moderne dont la vertu native est la clart6 de 

I1expoMon, contrairement aux Grecs dont le nationel, plus 

physique, etait le pathos. Tous ces ël6rnents nous amènent donc à 

penser que celte inversion falt aussl partle des corrections que le 

pohte a apportées à ses propos sur Sophocle. De telles 

considérations nous amhnent a formuler ta question suivante. : 

pourquoi le po6te s'attarde-t-il particulièrement O CEdipe et à 

Antigone 3 

Hôlderlin s'acharne à tradulre Sophocle. parce qu'il désire 

éduquer l'humanité, Le projet propos4 permet aux hommes de 

r4aliser pleinement leur liberté d'être au monde. Les tragédies 

d'Antigone et d'CEdipe sont très Importantes pour le poète : elles 

représentent à elles seules les principes fondamentaux sur lesquels 

reposent les statuts (GesezP) de la plus haute (hôchste) figure du 

destin (Geschick), Ces statuts diffèrent de tout Temps bien 

qutH61derlin en distingue deux formes principales, l'une étant 

orientale, l'autre profondement occidentale. 

Comme nous venons de le mentionner, le poète s'intéresse 

principalement à ces deux tragédies, parce qu'il y voit la possibilité 

d'y retrouver la paix harmonieuse du Destin, tout en permettant à la 



sphere vivante d'un destin de se représenter en totalit8. Le passage 

sufvant illustre blen ses propos. Selon Wldertln, seul l'aspect cesurunt 

de ces tragedies nous rév6le la possibilité de [a vie dans son 

unisson : 

Par Id, dans la conskution rythmique des 
repr&entatlons, où se présente le transport, ce qu'on 
nomme en métrlque la c6sure, la pure parole, 
l'interruption cantre-rythmique, devient nécessaire pour 
aller 6 l'encontre, b son summum, de 116change 
déchirant des representations, en sorte qu'alors ce n'est 
plus l'échange des représentations mals la 
representcrtlon en elle-même qui apparaît 169, 

Le poète pose ainsi une différence profonde entre les deux 

tragédies grecques, La premidre permet de faire ressurgir par le 

biais d e  la transgression (hubrls) oedipienne Pelement nationei qui 

est propre aux hommes modernes, tandis que l'autre tragédle met 

en lurnlere, par la méprise (/fiamatfa) antigonlenne, 

I'lncornmunicabilite de  l'élément nativement propre à I'Antiquitit. 

Eues laissent toutes les deux transparaître I1orlginel de chacune des 

sphères vivantes du Destin, tout en mettant à jour, l'espace d'un 

instant, la forme totale de la Nature. Elles rependent aux propos 

htjlderliniens que l'on reirowe ou début de ses Remarques sur 

QEdlpe : ce qul manque c'est la solidité du fond170 Les deux 

trugedies permettent donc à la modernité de suIldifier le sol de sa 

culture en réorientant sa tendance formatrice, parce qu'elles 

discernent Ie caractdre propre aux Modernes tout comme 

l'élément étranger, Elles nous r4vèlent aussl le problème général de 

toute cuiture qui est celui de I'oubll de Io nature. Son 6legIe Retour 

1% tred. Lacope-Labarthe. p. 209. 



(Helmkunfl), nous chante expressément ce phhomene propre aux 

hommes : 

c'est bien le pays natal, le sol 
de la patrie; 
ce que tu cherches, cela est proche et vient déjà b ta 
rencontre. 71 

En résumé, Hôlderlin s'intéresse à Edipe et à Antigone, parce 

qu'il y reconnaît les éléments qui sont propres et étrangers à la 

modernité. La traduction de ces deux tragédies a la prétention 

éducative (éthique) d'Alever les hommes à prendre conscience de 

leur humanité en fondant ainsi le sol de la patrie, L'élévation des 

Modernes à leur élément natif exige donc d'eux le retournement 

categorique de leur orientation culturelle : 

Et, dans Sophocle, ce sont plus particulièrement les 
deux tragédies contrastées dlCEdipe et d'Antigone qui 
vont représenter ce que le poète tragique tente de 
représenter, à savoir le rappori de l'homme à cette 
Trauer (deuil) qu'est le d6toumement catégorique172 . 

La transgression qui se produit au sein de ces deux jeux (Spiel) 

tragiques fait ressortir la nature des hommes. Voyons donc la faute 

qui manifeste 11616ment propre (naffonei) d la modernité : 



Jaillisse ce qui doit ! Cest ma race, fût-elle 
Méâiocre, que je veux apprendre à reconnaltre. 
C'est à bon droit, car les femmes voient grand, 
Qu'elle a honte de ma busse naissance. 
Mais mol, en tant que je me tiens pour fils de la fortune, 
La favorable, je ne me veux pas d6shonor6. 
Car c'est elle ma m&e. Petit et grand, m'ont 
Protégé les lunes de ma naissance. 
Nt5 tel, je ne veux pas m'en aller tel 
Que je n'ale pas cherche jusqu'au bout ce que je 
suis"3. 

Le poète voit dans cet excès de conscience de soi le déclin 

même de la modernité : « CEdipe interprète trop infiniment la parole 

de I1oracle~74 ». Cette « recherche extravagante et fiévreuse d'une 

conscience (de soi) 1 7 5 ~  réduit le rapport de l'homme à son monde 

6 n'être plus rien que les conditions (lois) du temps ou de 

l'espace 17% C'est pour cette raison qutH61detiin dit dtCEdipe, dans 

son hymne En bleu adorable : « Le roi CEdipe a un œil en tropln m. 

Dans la même veine, Lacoue-Labarthe soulève l'ambiguïté 

du nom (( CEdipe ». Celui-ci peut aussi bien signifier celui qui sait 

comme celui qui perd pied : (( CEdipe fut d'abord, selon une 

interprdtation possible de nom (oida, j'ai vu, je sais), la figure du 

Savoir, au sens speculatif du terme. (tout comme le fait que la 

conscience d'Cïdlpe) s'égare et perd pied170 m. Nous entendons Ici 

l'expression perdre pied au sens d'une idée qui ne repose plus sur 

le soi effectif de sa réalité, 

p. 16. 
aad. houe-Labarthe, pp. 221 et 223. 

r Güipe, p. 953. Cette parole est citée 4 paragraphes plus bas. 



Ce desir d'une hyperansctence? d'un plein contrôle de 

sol, l'œil en trop d'CEdipe, dlssocie la sphere spirituelle des hommes 

de sa propre réalite. De cette manidre, la ciaM de la 

repr4sentatlon (VorsteIung) propre aux Modernes ne sera plus 

qu'abstraction, Cette présomption de la conscience-de-sol 

(Selbstbewusstseln), provient du fait, sebn Lacoue-Labarihe : N (que 

la conscience) s'égare et perd pied (Oldlpous, aussi) dans 

l'effondrement vertlgineux du Sensla #, Ainsi, la repr4sentation 

(Darstellung) effective du réel ne sera plus qu'une pure 

représentation (Vorstellung) : u Le retrait du Dieu est la Loi101 W .  

Cet (t exces d'interprétation 1% pousse le roi CEdlpe à devenir 

un tyran parce qu'il se prend pour a un roi de droit divin 1% Tous 

ceux qui n'ont pas la même orientation spirituelle que lui doivent 

être éliminés, jusqu'à ce que la conscience se retourne (vire) 

catégoriquement contre elle-même, marquant ainsi une césure 

dans le rythme des représentations : 

SI la (( folie n menace Ici, c'est parce qulCEdipe veut 
savolr ce que son « esprit* sait déjà : que c'est lui le 
criminel, qu'll est en même temps juge et partie. II veut 
s'approprier le savoir, en être le maltre alors qu'll n'en est 
que l'objet. L'objet veut devenir sujet : c'est bien là ce 
qui caractérise la a d6mence N de la conscience de sol 
(..,) celle du savoir absolu dans la figure de la 
subjectivité absolue, car la ((folle, de l'homme 
moderne n'est rien d'autre que cette volonté 
inconditionnée d'être sujet, d'accéder à la maMe de 
sol, de ne pas demeurer dans les limites de la finitude, 
c'est-à-dire endurer la non-ma%e du destinW 

L'article Mdtapiraris de hue-Ldmk aborde principalunent ce concept. 
lm Ibid, p. 29. "' LM. p. 38. 
IaZ sur rEdiDç. p. 957. 
lm p. 26. 



Lorsque l'oracle mentionne : r De purifier le pays de la 

souillure nounie sur ce sol, et de ne pas donner vigueur à 

I'lngu&issable1~», CEdipe aurait pu r6pondre à la prophetie en 

erlgeant une loi gén&ale pour tous les citoyens de la Clt6 Son 

mefait consiste en ce qu'il n'a pas su rester dans les limites de sa 

Juridiction (son statut), c'est-à-dire dans la sphbre du politique. En 

effet, voulant absolument connaître la cause de la souillure qut se 

propage sur son pays, CEdIpe est entre de plein pied dans le 

domaine particulier du religieux. Et, c'est la parole redoutable de 

Creon qui l'amena à associer la souillure du pays au meurtre du roi 

Laïos. A la parole de l'oracle : (( de puMer le pays de la soul\lure sur 

ce sol, et ne pas donner vlgueur à I'lnguérlssable~~, H6lderlin 

&rit : 

(,..) Içidessus, Oedipe parie aussitôt en prêtre: 

Par quelle purification, etc, 

Et il entre dans les preclslons, 

A quel homme assigne-t-il ce partage ? 

Ainsi, il conduit les pensées de Créon 
jusqu'à ceite parole redoutable : 

0 roi ! Laïos était autrefois notre chef 
De ce pays, avant que tu gouvernes la 
ville. 

Ainsi se trouvent réunies la parole de iloracle et 
l'histoire de la mort de Laios qui n'y était pas 
nécessairement impliquée. Des lors, dans la 
scène qui suit aussitôt, soupçonnant et 
courroucé, l'esprit d'Oedipe prononce 
expressément, sachant tout, le nefas, l'Injonction 

184 -. * p. 85. 
(EUV~CS. p. 953. 

lai ibidem 



gdn&ale, il tlnterprète ombrageusernent au 
partlculiec Il la fait porter sur le meurtrier de Laïos, 
et prend alors jusqu'au mefait lui-même b l'lnflni. 

Quiconque d'entre vous, quant au fils de 
La bd acos, 
Lamb, solt par qui il a pérl, 
A celui-îà ]'ordonne de tout me révéler, etc. 

Je rejette cet homme, quel qu'il soit, 
De cette terre, Ici, 
Dont je dirige la puissance et le trône, 
On ne doit nl l'inviter ni lui parlec 
Aux cérhonies divines non plus, ni 
l'associer aux sacrifices. 

Voilà ce que m'indique 
L'oracle divin, le pythique, clairement, 
etc, 

Lorsque Antigone s'oppose, pour sa part, audacieusement au 

décret imposé par le roi Créon, nous pouvons déduire qu'elte n'est 

pas sans faute (sainte) elle non plus : 

Comme CEdlpe solllcitant d'une manidre ((trop infinie 
la parole de l'oracle, I'h&&tique Antigone s'arroge le 
partage des dleun Elle agit des lors dans le même sens 
que Dleu, mais en quelque sorte contre Dieu, réalisant 
en elle autant qu'il est possible à l'homme cette flgure 
de I'Anffffi6os qui lui sera fataleW 

'" O e u m  pp. 953-954. 
!b&& pp. 28-29. 



Ce passage ddmntre I1exc& commis par Antigone. 

Ecoutons maintenant l'extrait oQ Sophocle exprime toute la fureur 

de sa faute. Dans ces lignes, Antigone s'oppose aux dieux statuaIres 

de la clté soutenus par Créon, Cet extrait maque en outre le conflit 

genW entre les deux antagonistes, « un excès de salstssement par 

le dkln et un excès de l6gallsrne 1 6  : 

Cr4on : Par quelle audace as-tu enfrelnt une telle 
lot? 

Antigone : Volld, mon Zeus ne m'en a pas Instruite non 
plus qu'Ici chez nous le 
droit des dieux de la mort, e t c P  

En affirmant sa lol, Antigone se manifeste comme une figure 

de I'Antitheos. Ce concept grec aurait une double signification : 

(< L'AnMheos, c'est en grec celui qui est semblable à Dleu, mals aussi 

le Dleu contraire ou ennemi, selon le double sens de anti, qul signifie 

à la fois contre, en face de, ou 0 la place de, à l'égal de K 

Cette loi incommunicable qu'elle proclame contre Créon, 

celle qu'elle croit reconnaître lmmedioternent hors des dieux de la 

Cite, fait en sorte qu'Antigone s'insurge contre Dieu au nom de 

Dieu, C'est donc ICI que l'antagoniste se méprend : plus elle 

s'approche du Dieu, plus ce dernier perd son caractère divin : a Plus 

le divin est proche de l'homme, plus II stelolgne comme dlv ln l~ B. Il 

est alnst impossible, selon Hblderlln, qu'une personne puisse avoir un 

'"  amin ni aux, JacquesJ&$âtrc des Jérôme Million, Grenoble, 1995, p. 299. 
190 

(Eu- R e l l t m ~ ~ e ~  rnrAnn'go1~. p. 959. ûn pourra également consulter deux auas 
traductions & ce &me passage dans le texte de B c d c t ,  HOlclcrIin et SopItocIe, pp. 27 et 28. 
19' Htikl in et le n& nt n p. 87. 
M., p. 86. 



quelconque rapport 6 Dieu sans passer par la m6diutim ICI 

r-nne encore une fois le debut de son hymne Pcttmos : 

Tout proche 
Et difficile b saisir, le dieu ! 
Mais aux lieux du péril croît 
Aussi ce qui sawel93. 

Ainsi, on peut affirmer que l'insurgée Antigone fait appel aux 

lois superleures et in6puisables qui ont déjà été mentionnées dans le 

chapitre où il était question de son essai De la religion. Ces lois, au 

sens a antigonien » du terme, expriment la reconnaissance de 

11infinit6 de la force vivante que l'on éprouve en-sol. Par contre, le 

commentaire de Françoise Dastur permet de mieux comprendre 

I'hubris d'Antigone : celle-ci reconnaît trop immédiatement le 

caractdre infini du Dieu : 

Dans De la religion, Hôlderiin mettait l'accent sur le fait 
que les a lois super leur es^, les lois dlvines dont se 
réclame Antigone contre les lois instituées, n'ont pas 
valeur de commandements universels et ne peuvent 
jamais être pensées abstraitement, mals seulement se 
présenter dans un cas et un acte pariiculiers Ces lois 
divines, dont Hdlderiin souligne qu'elles sont non écrites 
au sens où elles sont non prescrites, sont immanentes b 
l'acte qui les manifeste comme constituant seulement 
sa condition. Or, par son acte, Antigone, en tant qu'elle 
incarne la figure de I'Anmhdos, perd elle aussi le sens de 
la distance entre l'humain et divin puisqu'elle prétend 
connaître le dMn u hors statut m, c'est-à-dire de façon 
immédiate et donc privée's" . 



Au contraire d'Antigone, le caracth lnfinl de Dieu ne peut 

être 6prouv4, pour Hblderlln, que par le blais d'une distance intime 

avec ce qui est dlvin dans le monde. De cette manlere, la 

médiation donne corps à I'inflnité de la vie, Autrement dit, sans 

cette flntîude de la distance m&Iatrice, l'infini ne peut pas exister. 

Dans une toute petite phrase, Taminiaux écrit : u L'hubris 

d'Antigone est de se rappofier avec démesure à Flrréversibilit6 du 

temps qui a emporté son frère et de ceder a Io sauvagerie du 

monde des morts195 m. Malgré i'obsession d'Antigone, cet énonce 

dit explicitement que le roi Cr6on n'est pas lui-même sans faute, Le 

caractère absolu de son d6cret cr6e une sorte de hlatus existentiel 

dans son rapporl à la vie, Sa loi est la représentation suprême de 

Dieu. Mais, Créon ne reconnaît plus le caractère fondamental et 

vivant que dans sa lof statuaire. Sa faute provient d'un partage non 

équitable, comme Antigone, de son temps. 

Aux yeux du poète, Créon est devenu Hespérien, c'est-à-dire 

qu'il est un être d6pourvu de destin (SchicksuIlose) comme l'était le 

meurtrier de Laïos, CEdlpe, II est ainsi parce qu'll ne répond plus a 

l'exigence de sa propre nature. II l'est d'autant plus qu'il idoiGtre une 

loi dépourvue de vie, quand pourtant le destin est le lleu où se 

manifeste la vie, Vie que l'homme dolt reconnaître et a laquelle Il 

doit pattlcfper si, et seulement si. il veut s'approprier sa liberté d'être 

au monde. Malheureusement, Créon ne fait plus l'expérience 

vivante de son destin. Pour lui, la vie ne jaillit pas de la relatlon finie 

qu'il entretient avec elle. Elle n'est pas en iui. II est en elle. Ainsi, 

contrairement b la tém6rite blasphématolre~%~ d'Antigone, la 



m6prise (I'hamafla) de Crhon Incarne la forme «d'un formallsme 

oublieux du sacr6 1% : 

L'hubris de Créon n'est bien slûr pas moindre, aux yeux 
de Hôlderlin. II est l'effigie du u formel opposée au 
«contreformel » : son exces est le légalisme, Sa 
u crainte pieuse du destln » tient à ce que pour lui u la 
vénération de Dieu (est) celle de quelque chose de 
légal » 198. 

Le passage suivant marque la faute tragique du roi de la Cité: 

Créon : Fidèle à ce dont je prends issue suis-je faux? 

Hémon : Fidèle non, tu ne tiens pas sacré le nom de 
DleuY 

Créon clame ainsi une loi sans destin, Une loi dépourvue du 

sens de la vie. Une loi sans intériorite et déracinée de sa propre 

réalité. Le formalisme de cette loi ne repose donc plus sur la solidité 

d'une expérience fondamentale du monde. Comme nous l'avons 

mentionne précédemment : (( (.,.) ce qui manque c'est la solldite du 

fond (...)200». C'est pour cette raison qu'Antigone se révolte. Elle 

veut affirmer un autre droit qu'elle reconnaît comme plus 

fondamentalement vivant, 

plus objective, de son roi. 

plus subjectif, que la divinité abstraite, 

Contrairement au divin d'Antigone, le 

'" ibidem 
IbX, p. 298. 

199 sur An- p. 960. La traduction de Lacoue-Labarthe (Antiane de So~hocle, 
Christian Bourgois, p. 163 la même qu'utilise Taminiaux, se lit comme suit : 
Créon : A rester fidEle à mon origine, suis-je faux ? 
Hémon : Fid&le ni ne I'es pas, rune tiens pus sucrd Ic nom de Die& 
200 O e u w  Remurques sur Oedipe, p. 951. 



dieu de Créon se personnifie dans la loi (Gesezl) de la Cite. Nous 

comprenons ainsi mieux ce qui rend le Zeus d'Antigone plus dlfficlle 

à communiquer que le Dieu de Cr6on. Son dleu etant le m4me que 

celui d'Oedipe, un dleu d6pouw de réalit6 : Le jour force se mue 

tragiquement en une nuit accrue : dans les tenhbres de la cécIt4 

d'CEdlp@ n, Devant tous ces Mments, nous sommes donc en 

mesure d'aborder la question finale, d savoir : Pourquoi Hiilderiln 

s'est-Il intéressé aux tragedies de Sophocle plutôt qu'à celles qu'ont 

écrites Euripide et Eschyle ? 

Hdlderiln s'attarde à Sophocle parce qu'il représente le 

tragique d'une manière très parficuli&e : « Le tragique de Sophocle, 

aux yeux de H8ideriln, [. , .) est (. . .) un tragique très singulieP 1). Ce 

retour aux Grecs ne signifie pas, comme le mentionne Lacoue 

Labarthe : (( on ne sait quelle (( nostalgie de la Grèce 203 ». Avec 

Sophocle, II  est d6sormals possible de voir en quoi le tragique est 

constltutlf du rapporl vivant qu'entretient l'homme avec son 

monde : « Le retour à Sophocle ( ) signifie (un) retour au 

fondement de la theâtralité204~. Ses tragédies sont ainsi 

indissociables d'expériences particulières : celles-ci fondent par son 

actlvit6 la sphère vivante du monde. 

Sophocle est indispensable aux yeux de Hiilderlin, parce que 

ses tragedles, contemporaines au déclin de la Grèce, relatent la 

chute du monde antique. Ses œuvres considèrent ainsi 



1'8nigrnatique relation qul existe entre l'homme et le dieu comme 

une chose qui est sacrée : PI Tout le tragique de Sophocle, pr6clsera 

Karl Reinhardt sans toutefois se r6f6rer express6ment Ci Htilderlln, 

(t weist, . . auf dus RatSe! der Greme zwischen Mensch und Gott - fait 

signe,. ,vers l'énigme qu'est la frontl&e entre homme et Dieu a B. 

Le poète srint6resse ainsi Ci Sophocle, parce qu'il considère 

son langage comme lie au destin de son époque. Selon H6lderiin, 

l'écrivain grec est le greffier de cette relatlon particulière dont il fait 

l'expérience. Clncomparable originalité du langage sophocléen, en 

comparaison avec celui des dramaturges grecs Eschyle et Euripide, 

par exemple, provlent de sa lucldité dans I'lnfortune~n, A 
l'Inverse, les œuvres de ces deux écrbuins grecs n'ont pas, pour 

HOlderlin, de valeur arlginelie. Elles ne prennent plus pour sacrées la 

faute tragique et la rkiproclt6 du rapport de l'homme b son 

monde : (t Eschyle et Euripide s'entendent mieux b représenter la 

souffrance et le courroux, et moins l'entendement de l'homme dans 

sa marche sous 11impensabl@7 M. 

Lorsque le poète cite un passage de la Suda pour 

caractériser Aristote, II dit expressément : T~(G $ v a ~ q  ypappmv~ 

qv mv ~ahapov cucogpqw mvouv ( il était le greffier de la nature, 

trempant sa plume blenvelllante) 2%. A l'origine, ce passage voulait 

souligner la bienveillance d'Aristote. La Suda écrhtait d'Aristote : 

(C (Qu'il) était le greffler de la nature, trempant sa plume dans 

l'intelligence 209.. Or, c'est prWs6ment ce que représente Sophocle 

pour Htjlderlin, une sorte de phénom6nologue avant l'heure, Selon 

le poète, Sophocle a eu la force de retracer les deux principales 

aor Ibidem 
et S o o W  p. 12. 

M6mvtcg, p. 960. " ibidem 
nI p. 957. 



tendances cutturelles de son Bpoque par l'écriture de ses tragédies 

Antigone et Oed@e. Comme nous venons de le menflonner, ses 

tragédies sont le constat de son temps. Liees Q son 6poque (Zelf), 

elles tracent le déciln de la nature et de la culture de son temps : 

Disons d'un mot qu'il est le tragique du retrait ou de IWolgnement 

du divin 2 1 h  

Les oeuvres de Sophocle ne commencent pas avec une 

faute tragique qul a de@ 6té réallsée comme c'est le cas chez 

Euripide et Eschyle : « Rien de plus proprement eschylien qu'une 

action tragique qui debute par le mot mm, « c'est fait n, avant 

même d'avoir commencé 211n, Elles font plutôt la description d'une 

faute qui est en train de se faire. Cette distinction morque ainsi une 

séparation fondamentale entre ces deux dramaturges grecs et 

Sophocle, Le temps a d6jà tourne pour eux parce que la relation 

dieu-&-homme n'apparaît plus comme une énlgrne, contrairement 

à Sophocle qui suit attentivement le virement catégorique du 

temps. A l'oppose d'Euripide et d'Eschyle, qui ont perdu de vue le 

sens même du destin et le partage de leur temps par excès de 

formation et par excès de nature, Sophocle voit la possibilité d'une 

certaine concorde entre la Nature et la Culture : 

Ctest en cela qu'il est si différent du tragique d'Eschyle, 
pour qui la limite n'est nullement énigme. Les hommes 
outrepassent la limite, et bien souvent malgré les 
avertissements des dieux, [..J Ils outrepassent [.+ .) en 
allant plus loin que ce qui leur est assigne en partage212. 

k nu dière ici au commentain de Taminiaux,J&& du D- pp. 286287. 



Françolse ûastur ajoute à ces propos : 

Les h&ros d'Eschyle sont des figures affirm6es de i'uppi~, 
de la d6mesure, Ils transgressent en toute connaissance 
de cause les limites qui s@arent l'humain du divin en 
depit de l'avertissement des dieux, Ils s'opposent 
volontairement h eux et doivent par consequent expler 
leur crime afin que l'ordre du monde puisse être 
restaure. Quant b Euriplde, il a d6jb commence b 
perdre le sens du destin qui r6glssait le monde d'Eschyle 
et, ne se souciant plus de respecter le divin, il 
commande aux dieux d'apparaitre sur la scdne du 
drame pour concllier de manière extérieure et 
artificielle les opposfflons, c'est le fameux deus ex 
machha 213, 

En conclusion, nous comprenons désormais l'influence 

sophociéenne sur la conception tragique de Hbiderlin. Nous ovons 

pu aussl constater que la tragédie hblderlinienne comme sa 

conception de l'unité implique une certaine forme de purification. 

Ce principe est celui de la catfiarsls. Il convient de l'aborder avec 

une attention pafflcullere en raison du fait que la purgation de soi, 

proposee par le podte, pour l'atteinte de la paix ne s'effectue plus 

uniquement b travers une fusion absolue, comme l'entendait 

Empédocle. Elle se produit tout autant dans une dissolution infinie 

de soi, En ce sens, la flnirude du sujet est essentielle. Le plus difficile 

chez l'homme consiste b maintenlr (behalfen) la limite qui existe 

entre lui et son monde, parce qu'il n'est pas dans l'infini, mais qu'à 

l'inverse, l'infini s'éprouve bel et bien subjectivement en-soi. A ce 

sujet, entendons le pdte : 



La pr6sentation du tragique repose principalement sur 
ceci que l'insoutenable, comment le Dieu-&-homme 
s'accouple, et comment, toute limite abolie, la 
puissance panique de la nature et le tréfonds de 
l'homme deviennent Un dans la fureur, se conçoit par 
ceci que le devenir un Illimite se puriffe par une 
séparation illimltée214. 



En conclusion, écoutons le très celQbre chant du destin 

(Hyperions Schicksaisl\ed) que l'on retrouve dans le roman po6tique 

du même nom, Le lyrisme de ce poème est lmpr4gne d'un élan 

romantique. Pourtant, comme nous l'avons vu, HCilderlln se détache 

radicalement de cette orientation spirituelle. L'unité de cette 

derniere ne pouvait s'accomplir sur la terre; la paix n'était possible 

que dans un au-delà, Nous constaterons donc que la réflexion 

tardive du tragique, esquissée par le poète, était déjà en germe 

dans cet hymne. H6tderlin écrit : 

Vous avancez lu-haut dans la lumière 
Sur un sol tendre, bienheureux gbnies; 
Les souffles scintillants des dieux 
Vous effleurent d peina 
Ainsi tes doigts musiciens 
Les cordes salntes. 

Les habitants du Ciel vivent purs de Destin 
Comme le nourrisson qui dort; 
Gard6 avec pudeur 
En modeste bouton, 
L'esprit éternellement 
Fleurit en eux. 
Et les yeux bienheureux 
Consid6ront la calme 
Éternelle clarté. 

Mais à nous II échoit 
De ne pouvolr reposer nulle papa 



Les hommes de douleur 
Chancellent, tombent 
Aveuglement d'une heure 
A une autre heure, 
Comme l'eau de rocher 
En rocher rejetée 
Par les annees dans le gouffre incwtain2t? 

Notons incidemment qu'il ne s'agit pas ici de faire une 

analyse rigoureuse de ce chant magistral, parce que cela 

dépasserait amplement la tâche que je m'étais assignée à l'origine 

de mon travail, Nous allons plutôt démontrer bridvernent que la 

structure totale de la vie, celle du Destin, était déjd en gestatfon 

dans les thèses de jeunesse du podte. Nous jetterons ainsi un dernier 

éclairage sur les concepts que nous avons abordes 

précédemment, 

La première strophe du poeme représente l'esprit du génie 

qui est, par conséquent, celui du poète, Ce dernier reconna%, par 

le biais d'une intuition sensible, la force infinie de la vie. Le vers 

suivant illustre bien cette sensibilité des poètes : « Les souffles 

scintillants des dieux vous effleurent b peine216 m, Éveille par la 

beauté du monde, le génie marche vers ce qu'il croit être la totalité 

de la vie : « Vous avancez Id-haut dans la luml&e sur un sol tendre, 

bienheureux g6nies217 r. 

Ce desir de hauteur est, comme nous avons vu, la meprise 

(I'hamatia) de l'élan romantique. L'esprit romantique croit 

reconna'rtre l'existence d'un Tout absolu hors de toute contingence. 

Par contre, comme Hôlderlin le disait: M [..,) rien ne sort du Rlen218 m. 

ikm Hypirion, p. 258. 
ibidem ''' ibidem 

218 Ibid, Le &venir druu ie pini, p. 651. 



La totalite de la vie doit se manifester effectivement dans des 

experiences particull6res de la vie, où la finitude et I'lnfini du Destin 

sont reliés tout en maintenant une limite essentielle entre les deux, 

Cette strophe est lnt6ressante, parce que le Destin y est representé 

de manlere b ce qu'il repose sur l'expérience qu'un homme 

entretient avec son monde. La vie n'est donc pas une pure id&, 

mais bel et blen une idée qui prend forme dans une réalité. Tout 

comme la r8alité ne peut pas exister sans l'esprit. 

La deuxidme strophe exprime. pour sa part, le caractère infini 

du Destin, tandls que la troisième partle du poème montre l'autre 

pendant de l'existence, soit la finitude de l'homme. 

Tous ces concepts ont été abordes dans ce travail. Par 

exemple, dans le premier chapitre, L'experlence fondamentale 

(G~nderfah~ng) et intime (nnigkeit) de l'unité (Einlgkeit) du 

monde, nous avons traité de I1impo!tance de l'expérience 

fondamentale eu égard à l'unité (Einigkeif) du monde. Tel que 

démontr4, la shguIarit6 de cette expérience est tragique. Celle-ci 

int6riorise la sphère vlvante du Destin permettant ainsi d'avoir un 

rappori plus intime et plus élevé au monde de Ia vie, 

Dans le deuxi6rne chapitre, Le concept du nafionel, nous 

avons VU en quoi 1161ement nationel est essentiel pour la liberté et la 

paix de I'humanite. Li6 au rapport entre les Grecs et les Modernes, 

au danger de la simple imitation et à l'importance de l'art grec pour 

la modernité, nous avons relevé que l'usage du nationel est, 

comme le dit si bien le poete, ce qui est le plus difficile à 

apprendre : Rien n'est pour nous plus difficile a apprendre que de 

savoir user librement du nationel, (..,) rbpétons-le. le plus difficile 



c'est le libre usage de ce qui nous est propre219 n, Dans le dialogue 

Grecs-Modernes &ait sous-jacente la problbmatique de la Nature 

et de la Culture, II s'agissait de distinguer la nature et la culture 

respectives de l'Antiquité et du monde moderne, 

Dans le trolsit3me chapitre, Remarques sur les trag6dles de 

Sophocle, le concept du tragique a été approfondi en prenant 

appui sur CEdipe et Antigone, afin de voir en quoi le tragique 

hijlderlinlen est si particulier. Pour arriver à définir ce concept, 

Hôlderlln prend le dramoiurge grec Sophocle comme interlocuteur, 

Nous avons fait de même dans l'espoir de circonscrire la singularité 

de sa conception de la tragédie , 

En terminant, nous avons vu aussl que l'acheminement 

hijlderfinien s'inscrit comme un effort de mise en œuvre (Ereigni- 

du Vrai. Hdlderfin écrit b ce propos : a (.,,) les poetes seuls fondent 

ce qui demeure221 13. Mals, qu'est-ce que le Vrai 7 11 faut d'abord 

remarquer que le Vrai est difflclle b conceptualiser dans la pensée 

de Hciideriin. II se manifeste uniquement dans l'instant 

« antirythmique » du monde, C'est le moment où le transport 

rythmique du temps, le signe, se brise tout en laissant apparaître la 

nature d'une culture et la Mante Ilberte qui jaillit dans cette 

ouverture, En quelque s o ~ e  : c'est l'être en son devenir. Le poète 

nomme ce surgissement de différentes façons. II dira que c'est le 

(t Prlncipe » de tout accord, la grande a Lyre r sacrée à laquelle 

toute chose doit s'accorder, la a Puk i, harmonique et universelle. 

Finalement, cet instant n'est pas autre chose que divin, et seul « l'art 

suprême n permet aux hommes de répondre b ceite iol vivante de 

'19 Ckuvrcg, Lcmc du 4 dcccm6re lm, pp. 1003- 1 104. 
Dus Enijpis se aaduit commudmcat par av&mmmt : a [...] qui dit le r fait n d'amener à 

I'€tcc en propre. Dans la pensée ultime de Heidegger, dus EmgnL est la parole en laquelle se dit 
réclair qui commence I'histoùt, I'bclaic en laquelle tout prend sa figure propre, devenant visible et 
invisible m, Heidegger, Mariin, Awmichc_dt. &ions Gallimard, Paris, 1973, p. 198. 



la vie. Alnsi, krsque Wderiln écrit que tous habitent en poète sur la 

terre : cc C,.) mais poétiquement toujours sur terre habite 

I 'hommfl n, le po&e annonce un message d'espoir pour la 

modernité, La p d x  n'est en effet possible que dans la réalisation de 

notre propre clel. 

Habiter la terre en po&e signifie, comme le dit cette fois 

Rimbaud dans son enthousiasme juvénile : a (,. ,) II faut être voyant, 

se faire voyant (. ,.) par un long, immense et raisonne dérèglement 

de tous les senPn. En d'autres mots : a La poésie ne doit plus imiter 

l'action ; elle [doit plutôt être) en clvanPd B. Pour que l'homme 

puisse véritablement habiter sur cette terre en poète, II doit 

outrepasser les formes du passé. Cet acte n'est possible que si 

I'homme r6pond véritablement à l'exigence de sa propre nature, 

Or, pour Hiiiderlln, répondre aux besoins d'une nature particulière 

signifie se faire u voyant n, « être absolument moderne225 n. Seul le 

dépassement (Ùbertreffen) des formes du posses nous permet 

d'exprimer pleinement notre liberté d'être au monde. Cet acte 

poétique, Hôlderlln le nomme (t p q ~ a 2 2 6  n (mdkhane) : c'est l'art en 

tant qu'il est conscient de la fin qui lui est propre : 

Oh ! bois les souffles du matin 
Jusqutà ce que tu sois ouverte au monde, 
Puls nomme ce qui gît devant tes yeux I 
Ce que la parole n'a point révélé 
Ne peut demeurer plus longtemps un mystère 
Après ce long laps sous le voil@? 

- -- 

" Oenvns. K Souvenir r, p. 876. " &id, bku adombk, p. 939- " Rimbaud, Arthur, Éditions Robert Laffont, Paris, 1992, LaEre du IS niai 1871, p. 233. 
n4 ibid., p. 236. 

ibid., p. 157. 
Osu- * Remarques sur Wipe m. p. 951. 



Voicl lei manière dont nous devons nous cornmer sl nous 

voulons thpondre b son message d'espoir et exprimer la Ilberté de 

notre être, 
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