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Roger Caillois (1913-1978) est né à Reims. Après des études
classiques, il est reçu à l'Ecole normale supérieure et passe
une agrégation de grammaire. En 1938, il fonde avec Georges
Bataille et Michel Leiris le « Collège de sociologie » destiné à
étudier les manifestations du sacré dans la vie sociale. De
1940 à 1945, il séjourne en Amérique du Sud, où il crée
l'institut français de Buenos Aires et lance une revue, Les
Lettres françaises. De retour en France, il crée chez Gallimard
la collection « La Croix du Sud », qui publiera de grands
auteurs latino-américains comme Borges, Neruda ou Asturias. En 1948, il assume la direction de la division des lettres,
puis du développement culturel, à l'Unesco, et fonde, dans le
cadre de celle-ci, la revue de sciences humaines Diogène. En
1971, il est élu à l'Académie française, au fauteuil de Jérôme
Carcopino. En 1978, peu de temps avant sa mort, il reçoit
successivement le Grand Prix national des lettres, le prix
Marcel Proust pour son ouvrage Le fleuve Alphée, et le Prix
européen de l'essai.

Cette triple consécration vient honorer une œuvre déjà fort
abondante, et essentiellement composée d'essais dont les
plus célèbres sont Le mythe et l'homme, L'homme et le sacré,
Esthétique généralisée, Les jeux et les hommes.


 
PRÉFACE DE 1972

Ce livre a plus de trente ans. Le fait qu'il soit
publié aujourd'hui en édition dite de poche montre
qu'il n'a pas tout à fait perdu son actualité, quoique
situé dans un domaine où il est peu d'ouvrages qui
n'apparaissent vite (de plus en plus vite) périmés ou
désuets.
Le relisant, je n'y ai rien trouvé à renier. Il
témoigne plutôt d'illusions qui m'ont abandonné.
En tout cas, je n'y ai apporté aucune correction. Au
contraire, il me prouve l'unité, la continuité, l'obstination d'une recherche parfois diverse jusqu'au
disparate, mais dont l'intuition principale apparaît
déjà explicitement dans cette première confidence
de mes curiosités. Les ouvrages qui ont suivi
celui-ci, L'Homme et le Sacré, Méduse et Cie, Les
Jeux et les Hommes, L'incertitude qui vient des
rêves, Instincts et Sociétés, Bellone ou la pente
de la guerre, Cases d'un échiquier, même Ponce
Pilate ne font, la plupart du temps, qu'en exécuter
le programme ou en développer tel ou tel chapitre,
sinon une simple phrase. Il n'y a guère que mes
descriptions de minéraux que le présent volume
n'annonce pas. Mais l'attitude récente dont elles
sont issues était, pour moi aussi, imprévisible.
Pour le reste, je ne puis que me réjouir d'une
fidélité à mon propos initial que je ne soupçonnais
pas avoir été à ce point tyrannique.
R.C.

Janvier 1972




 
AVERTISSEMENT

Les multiples formes que revêtent les démarches de l'imagination ne paraissent pas avoir été
souvent étudiées dans leur ensemble. Au lieu de
les éclairer l'une par l'autre, on a fait de l'histoire
littéraire, de la mythographie, de la psychologie
normale ou pathologique, etc., autant de provinces autonomes où l'on émiette arbitrairement
l'unité de la vie de l'esprit et dont on confronte
rarement les données, sinon pour le vain plaisir
d'en tirer quelques identifications grossières et
futiles, d'ordre si général qu'il devient difficile
même de les nier. On sait ainsi assimiler couramment l'une à l'autre les pensées mythique, poétique, enfantine et morbide. Quelques déclarations
de mystiques, quelques vues de poètes, quelques
formules de MM. Lévy-Bruhl, Piaget ou Freud
font l'affaire dans les meilleurs cas. On ne paraît
pas s'apercevoir que, dans ces conditions, il est
infiniment plus fécond pour une phénoménologie générale de l'imagination, de préciser les
différences que d'affirmer de lointaines analogies.
A cette seule condition de bien marquer à la
base les caractères spécifiques des diverses
manifestations de la vie imaginative, il devient
possible d'esquisser, pour tous les faits envisagés,
une sorte de classification exhaustive les réunissant en une construction systématique, qui manque encore et dont le besoin se fait parfois
cruellement sentir.
Il est d'ores et déjà possible de donner quelque
idée, naturellement très partielle et schématique,
d'un tel édifice : par exemple, on s'est trouvé
conduit, en étudiant le conte de fée et le conte
fantastique, à tenir le premier pour l'expression
de l'état d'une âme soumise aux puissances supérieures propices, le second pour celle d'un être
révolté, fier de sa propre force et s'alliant contre
les puissances supérieures aux puissances surnaturelles mauvaises1. Parallèlement, mais indépendamment, il a été soutenu que l'homme religieux s'incline respectueusement devant les puissances supérieures, tandis que le sorcier s'efforce
de les contraindre2. Il n'est déjà qu'à confronter
ces deux conclusions pour apercevoir à quel
point les deux ordres de faits s'articulent et quel
supplément d'autorité leur alignement donne à
l'explication.
Cependant la systématisation se poursuit et les
enquêtes ethnographiques aboutissent à opposer
comme représentatifs de deux attitudes d'esprit
fondamentales le chamanisme, manifestant la
puissance de l'individu en lutte contre l'ordre
naturel de la réalité, et le manisme, marquant la
recherche, par l'abandon de soi-même, de l'identification du moi et du non-moi, de la conscience
et du monde extérieur3. Or, c'est là précisément
la distinction établie dans le même système entre
le poétique et le magique : « Il est évident que le
merveilleux apparaît dans les créations spirituelles et dans la poésie et dans les contes de
l'humanité comme un phénomène mystique né
de l'abandon, le magique provenant par contre
du besoin primitif du moi de se dégager de la
réalité insaisissable et d'acquérir la puissance à
l'aide de la magie4. »
A son tour, cette dichotomie s'insère dans une
riche perspective qui met en lumière une double
assise dans les démarches de l'esprit : on rangera, avec la magie, toute attitude de conquête,
avec la mystique, toute tentative d'effusion. En
cette dernière, prédomine la sensibilité. Une certaine passivité la caractérise : à l'extrême, on la
dira d'essence théopathique. Au contraire, la
magie est liée à l'intelligence et à la volonté de
puissance. C'est un essai d'extension du champ
de conscience pour y intégrer le monde suprasensible. Cet aspect à la fois agressif et scientifique la fait qualifier de théurgique5.
Le passage au social est possible à tous les
étages de la construction : on a vu qu'on avait
opposé la religion et la magie comme une attitude de soumission à une attitude de recours à la
contrainte ; les sociologues, au contraire, les
opposent comme deux ensembles de phénomènes. L'un « systématique, ordonné, obligatoire »,
la religion ; l'autre, « désordonné, facultatif ou
criminel »6, la magie. Il n'est pas sûr que ces
deux points de vue soient incompatibles : il est
au contraire facilement concevable qu'une certaine attitude mentale s'accompagne communément d'un comportement déterminé à l'égard du
groupe social, soit qu'elle l'entraîne, soit qu'à
l'inverse, elle se trouve entraînée par la situation
de l'individu dans la société et par ses réactions
immédiates vis-à-vis d'elle.
Ces exemples suffisent à faire entrevoir, sinon
l'architecture générale de la systématisation,
du moins le mécanisme de son édification ; il
s'agit de considérer un vaste ensemble de phénomènes comme une totalité organique dont
les multiples éléments sont interdépendants.
L'effort se dessine ainsi tout entier comme une
tentative de synthèse : le but est de saisir sous
ses formes éminemment changeantes une fonction de l'esprit, la plus souple, la plus fuyante de
toutes, susceptible de se déguiser indéfiniment et
de trouver à se nourrir sur les terrains les plus
stériles en apparence. Certains des raccourcis
qu'on se risquera à jeter entre tel et tel des
domaines hétérogènes du monde de l'imagination sembleront sans doute arbitraires ou mal
assurés : mais il est inutile d'espérer, sans imprudences de parti pris, parvenir à faire sortir de
l'ornière d'une atomisation excessive les recherches de cette espèce.
Aussi les études qui composent cet ouvrage
n'ont-elles pas d'autre but que de repérer, dans
le labyrinthe des faits proposés à l'observation,
les carrefours, les lieux critiques, les points où
viennent interférer des données aussitôt divergentes. Elles s'attachent surtout au mieux caractérisé d'entre eux, le mythe, et s'efforcent, par
l'analyse d'un exemple choisi aussi significatif
que possible, de définir sa nature et sa fonction,
précisant les différentes déterminations qui (des
lois élémentaires de la biologie à celles qui,
complexes à l'extrême, régissent les phénomènes
sociaux) contribuent à faire des représentations
collectives de caractère mythique une manifestation privilégiée entre toutes de la vie imaginative.
C'est en effet dans le mythe que l'on saisit le
mieux, à vif, la collusion des postulations les plus
secrètes, les plus virulentes du psychisme individuel et des pressions les plus impératives et les
plus troublantes de l'existence sociale. Il n'en
faut pas plus pour lui accorder une situation
éminente et pour inciter à ordonner par rapport
à lui quelques-uns de ces problèmes essentiels
qui touchent à la fois au monde de la connaissance et à celui de l'action.
Qu'on ne s'étonne donc pas si, au cours des
essais qui suivent, le plan de l'observation réellement ou apparemment désintéressée paraît être
à la fin abandonné pour celui de la décision.
C'est qu'à mesure que l'objet de l'étude se rapproche des réalités contemporaines et participe
davantage à la substance des problèmes qui s'y
débattent, les formules de conclusion se trouvent, du fait même, chaque fois plus engagées
dans le domaine des responsabilités : elles ne
portent plus sur le définitif et l'achevé, sur le
passé. Elles rattrapent le temps, pour ainsi dire,
et mettent en lumière des évolutions qui n'ont
pas encore vu leur fin, si bien que sans changer
de nature, elles apparaissent non plus indicatives,
mais impératives. D'ailleurs, rien n'est peut-être
plus désiré par certains esprits à l'heure actuelle,
qu'une démarche qui précisément permette de
passer sans mauvaise conscience de la conception à l'exécution. En tout cas, il est digne de
remarque que ce soit justement dans la mesure
où la méthode qui a dirigé ces investigations a
voulu les inscrire dans un système total, qui ne
laissât rien au-dehors de son édifice, que ces
mêmes investigations peuvent, dès qu'elles touchent aux questions à résoudre par l'action,
apporter des éléments de réponse aussi exempts
que possible d'ambiguïté, de timidité et d'arbitraire.
 
Paris, juin 1937.



1 Joseph H. Retinger, Le Conte fantastique dans le romantisme
français, Paris, 1928, p. 6-7.

2 C'est notamment la position adoptée par Sir J.G. Frazer.

3 L. Frobenius, Histoire de la civilisation africaine, Paris, 1936,
p. 255.

4 Ibid. p. 211.

5 Evelyn Underhill, Mysticism, A Study in the Nature and Development of Man's Spiritual Consciousness, London, 1911.

6 H. Hubert et M. Mauss, Année sociologique, X, (1905-6) p. 224 ; cf.
VII (1902-3) « Esquisse d'une théorie générale de la magie ».


I
 
 Fonction du mythe


 
Et protégeant tout seul ma mère amalécyte

Je ressème à ses pieds les dents du vieux
dragon.
 

G. de Nerval.



Il ne semble pas que la capacité de créer ou de
vivre les mythes ait été remplacée par celle d'en
rendre compte. A tout le moins faut-il avouer que
les tentatives d'exégèse ont été à peu près constamment décevantes : le temps, ainsi qu'il a fait
des différentes Troies, a superposé, sans la moindre élection, les couches de leurs ruines. Cette
stratification, d'ailleurs, ne laisse pas d'être instructive, et, peut-être, une coupe en profondeur y
révélerait, dans les très grandes lignes, quelque
dialectique.
En ces matières, ce n'est pas une des moindres
surprises de l'étude que d'appréhender la profonde hétérogénéité des données qui s'offrent à
son analyse. Il est rare, semble-t-il, qu'un même
principe d'explication réussisse deux fois sous le
même angle et dans la même proportion. A la
limite, on se demande même s'il n'en faudrait
pas un différent pour chaque mythe, comme si
chaque mythe, organisation d'une singularité
irréductible, était consubstantiel à son principe
d'explication, de telle sorte que celui-ci ne puisse
être détaché de celui-là sans une chute sensible
de densité et de compréhension. En tout cas,
considérer le monde des mythes comme homogène et comme tel justiciable d'une clef unique,
apparaît manifestement comme une vue de l'esprit, de l'esprit toujours préoccupé de saisir le
Même sous l'Autre, l'un sous le multiple, mais ici
vraiment trop pressé de brûler les étapes : or, ici
comme ailleurs, le résultat, quand la déduction le
rend prévisible ou quand un arbitraire se le
donne d'avance, compte moins que la voie
concrète de sa détermination.
Quoi qu'il en soit, il est certain que le mythe,
qui prend place à l'extrême pointe de la superstructure de la société et de l'activité de l'esprit,
répond par nature aux plus diverses sollicitations et cela simultanément, de sorte qu'elles
s'imbriquent en lui de façon a priori fort complexe et que, par conséquent, l'analyse d'un
mythe à partir d'un système d'explication, si
fondé soit-il, doit laisser et laisse en effet une
impression d'insurmontable insuffisance, un irréductible résidu auquel on est aussitôt tenté d'attribuer – par réaction – une importance décisive.
Chaque système est donc vrai par ce qu'il
propose et faux par ce qu'il exclut, et la prétention de tout expliquer peut rapidement amener
le système à l'état de délire d'interprétation,
comme il est arrivé aux théories solaires (Max
Müller et ses disciples) et astrales (Stucken
et l'école panbabyloniste) et plus récemment
aux lamentables tentatives psychanalytiques
(C.G. Jung, etc.). Il est d'ailleurs possible que le
délire d'interprétation soit en ces matières assez
justifiable, apparaisse même à l'occasion comme
une méthode efficace d'investigation. Il n'en est
pas moins extrêmement dangereux, précisément
à cause de sa postulation d'exclusivité. Il ne s'agit
plus de vérifier le principe par chaque donnée et
de le conserver assez plastique pour qu'il puisse
s'enrichir au contact des résistances mêmes qu'il
rencontre, en sorte qu'un certain échange lui
permette, au fur et à mesure qu'il explique, de
dominer ce qu'il explique. Il s'agit seulement
d'adapter de vive force, par un processus d'abstraction qui leur fait perdre avec leurs caractères
concrets leur réalité profonde, la diversité des
faits à la raideur d'un principe sclérosé et tenu
a priori pour nécessaire et suffisant. Il est clair, en
outre, que l'extension de principe d'un système
d'explication aboutit en fait à lui retirer toute
efficacité de détermination précise et partant
toute valeur d'explication, en un mot, le mine.
Cependant, compte tenu de ces écarts de pensée,
c'est-à-dire étant éliminés tous les cas où l'explication est remplacée par l'adéquation forcée du
fait au principe, tous les cas aussi où un principe
d'explication est abusivement considéré comme
efficient en dehors de sa sphère d'influence spécifique, il reste qu'il n'y a rien dans les efforts
passés de l'exégèse mythologique qui mérite une
condamnation sans appel.
Tous ont resserré autour des mythes un filet
de déterminations aux mailles de plus en plus
fines, mettant en lumière les conditions de leur
genèse, qu'elles vinssent de la nature, de l'histoire, de la société ou de l'homme. Ce n'est pas
ici le lieu de retracer la succession ou de refaire
la critique des différentes écoles. Il n'est sur ce
point qu'à se reférer aux ouvrages qui, avec plus
ou moins de bonheur, ont traité ce sujet1. Il
suffira présentement d'indiquer le dessin dialectique de leur évolution. Il semble qu'en gros elle
soit dirigée de l'externe à l'interne. Un premier
niveau de détermination est constitué par les
phénomènes naturels : la course diurne du soleil,
les phases de la lune, les éclipses et les orages
forment pour ainsi dire comme une première
enveloppe des mythes, support de valeur universelle, mais en revanche assez peu directement
déterminant. Il ne faudrait surtout pas conclure
que la mythologie est une sorte de traduction
poétique des phénomènes atmosphériques2 et
suivre Schlegel qui la définit comme « une
expression hiéroglyphique de la nature environnante sous la transfiguration de l'imagination et
de l'amour3 ». Les phénomènes naturels ne
jouent qu'un rôle de cadre et ne sont à considérer que comme un premier conditionnement terrestre4, sinon de l'âme, du moins de la fonction
fabulatrice. L'histoire, la géographie, la sociologie
précisent de leur côté et de façon convergente
les conditions de la genèse des mythes et de leur
développement. La physiologie apporte, elle
aussi, ses composantes jusque dans les plus
petits détails, depuis la mythologie du cauchemar5 jusqu'à celle du bâillement et de l'éternuement6. On peut même déterminer les lois de la
pensée mythique et dessiner ainsi les nécessités
psychologiques de sa structure7. Il serait puéril
de nier l'importance des apports de ces différentes disciplines. En particulier l'exégèse des
mythes a certainement beaucoup à gagner à
prendre ses inspirations dans les renseignements
que lui apportent l'histoire et la sociologie et à
fonder sur eux ses interprétations. C'est là, assurément, la voie du salut. Les données historiques
et sociales constituent les enveloppes essentielles
des mythes. On sait du reste que c'est dans cette
direction que la recherche s'est orientée de plus
en plus exclusivement et avec de plus en plus de
succès. Il est inutile de préciser davantage ce
point : la valeur en est immédiatement appréciable à tous ceux qui sont tant soit peu familiers
avec les travaux et les méthodes de la mythographie contemporaine. Cependant, après tous ces
efforts et leurs remarquables résultats, on ne
peut nier qu'il ne reste l'impression d'une sorte
d'écart. On aperçoit bien les modes d'interventions de toutes les précédentes déterminations,
soit naturelles, soit historiques, soit sociales, on
n'en voit jamais la raison suffisante. Autrement
dit, ces déterminations ne peuvent agir qu'extérieurement ; ce sont, si l'on veut, les composantes
externes de la mythologie ; or il apparaît à quiconque possède quelque habitude des mythes que
ceux-ci sont conduits en même temps de l'intérieur
par une dialectique spécifique d'auto-prolifération
et d'auto-cristallisation qui est à soi-même son
propre ressort et sa propre syntaxe. Le mythe est le
résultat de la convergence de ces deux courants
de déterminations, le lieu géométrique de leur
limitation mutuelle et de l'épreuve de leurs forces ; il est fait de l'information, par une nécessité
interne, des exigences et des données extérieures, lesquelles tantôt proposent, tantôt imposent,
et tantôt disposent, en sorte que, rien ne semblant contrebalancer leur rôle, elles ont à peu
près constamment paru, malgré l'insatisfaction
qu'elles laissent toujours, suffire à rendre compte
des mythes, sans bénéfice d'inventaire.
Cependant, elles laissent manifestement entier
le cœur même de la question : à quoi tient
l'emprise des mythes sur la sensibilité ? A quelles
nécessités affectives sont-ils destinés à répondre ?
Quelles satisfactions sont-ils chargés d'apporter ?
Car enfin il fut un temps où des sociétés entières
y ajoutaient foi et les actualisaient par des rites,
et, maintenant qu'ils sont morts, ils ne cessent de
projeter leur ombre sur l'imagination de
l'homme et d'y susciter quelque exaltation. Malgré ses errements considérables, il faut savoir
gré à la psychanalyse de s'être attaquée à ce
problème. On sait que ses efforts ont été, la
plupart du temps, malheureux. Le besoin de
transposer de gré ou de force dans l'analyse des
mythes un principe d'explication qu'il est déjà
abusif d'étendre à toute la psychologie, l'emploi
mécanique et aveugle d'un symbolisme imbécile,
l'ignorance totale des difficultés propres à la
mythologie, l'insuffisance de la documentation
facilitant tous les laisser-aller de l'amateurisme,
ont abouti à des résultats auxquels on ne peut
guère souhaiter qu'un éternel silence. Mais il ne
faut pas tirer argument contre la doctrine des
faiblesses de ses fidèles. Il reste que la psychanalyse a posé le problème dans toute son acuité, il
reste qu'en définissant les processus de transfert,
de concentration et de surdétermination, elle a
jeté les bases d'une logique valable de l'imagination affective, il reste surtout que par la notion
de complexe, elle a mis en lumière une réalité
psychologique profonde qui, dans le cas spécial
de l'explication des mythes, pourrait avoir à
jouer un rôle fondamental.
Quoi qu'il en soit, si l'on veut appréhender la
fonction ultime des mythes, il semble bien qu'il
faille s'engager dans cette direction et, au-delà de
la psychanalyse même, s'adresser à la biologie en
interprétant au besoin le sens de ses données par
leurs répercussions dans le psychisme humain,
telles que la psychologie les présente. Comparant
les modèles les plus achevés des deux évolutions
divergentes du règne animal, évolutions aboutissant respectivement à l'homme et aux insectes, il
ne devra pas paraître périlleux de chercher des
correspondances entre les uns et les autres et
plus spécialement entre le comportement des uns
et la mythologie des autres, s'il est vrai, comme le
veut M. Bergson, que la représentation mythique
(image quasi hallucinatoire) soit destinée à provoquer, en l'absence de l'instinct, le comportement
que la présence de celui-ci aurait déclenché8.
Mais il ne peut pas s'agir d'élan vital ou de quoi
que ce soit de ce genre. Il s'en faut que l'instinct
soit dans tous les cas une puissance de salut et
de préservation, qu'il ait toujours une valeur
pragmatique de protection ou de défense. La
mythologie est au-delà (ou en deçà, comme on
voudra) de la force qui pousse l'être à persévérer
dans son être, au-delà de l'instinct de conservation. L'utilitarisme de principe ou plus exactement l'hypothèse d'une finalité utilitaire dans les
phénomènes de la vie est le fait du rationalisme.



1 Cf. J. Réville, Les phases successives de l'histoire des religions, Paris,
1909 ; O. Gruppe, Geschichte der Klassischen Mythologie und Religionsgeschichte, Leipzig, 1921 ; H. Pinard de la Boullaye, L'Etude comparée
des religions, Paris, 1922-1925.

2 De même, il est impossible de concevoir sérieusement que la
mythologie représente une science approchée ou exprimée allégoriquement. Certes, il se peut que les prétendus mythes de Platon
remplissent ce rôle, mais personne ne s'avisera de les confondre avec
la mythologie véritable, la mythologie « finalité sans fin », comme
personne n'ira considérer comme un mythe la fiction des êtres
courbes infiniment plats, qui sert couramment dans les exposés de
physique relativiste pour aider à imaginer un univers à quatre
dimensions.

3 Rede über die Mythologie und Symbolische Anschauung.

4 L'expression est de C.G. Jung, Cf. Essais de psychologie analytique.

5 Cf. W.H. Roscher, Ephialtes, Eine pathologische-mythologische
Abhandlung über die Alpträume und Atpdämonen der klassischen Altertums (Abhandl, der ph. hist. kl. d. kgl. Sächs. Gesell. der Wiss., XX, II,
Leipzig, 1900).

6 P, Saintyves, L'Eternuement et le Bâillement dans la magie, l'ethnographie et le folklore médical, Paris.

7 Cf. les ouvrages de Cassirer et L. Lévy-Bruhl. Plus audacieusement Victor Henry écrit : « Le mythe est bien antérieur à l'homme :
toute aperception d'un fait extérieur dans un organisme doué de
quelque conscience est un mythe en puissance ; l'univers dans le
cerveau d'un animal supérieur se traduit en une série de mythes,
c'est-à-dire de représentations instantanées, aussitôt évanouies que
provoquées ; plus la mémoire et la conscience établissent des liaisons
entre ces éclairs de vision du non-moi, plus le mythe se précise et
s'affirme, plus aussi l'animal monte en grade dans l'échelle des êtres. »
La Magie dans l'Inde Antique, Paris, 1904, p. 242, n. 1.

8 H. Bergson, Les Deux Sources de la morale et de la religion, Paris,
1932, p. 110 et suiv. Il est à peine besoin de rappeler que pour
M. Bergson, toute la différence vient du fait que l'homme est régi par
l'intelligence et l'insecte par l'instinct, ce qui revient à dire, selon lui,
« que ce sont les actions qui sont préformées dans la nature de
l'insecte, et que c'est la fonction seulement qui l'est chez l'homme ».
Ibid, p. 110.
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  Roger Caillois

Le mythe et l'homme 

C'est en effet dans le mythe que l'on saisit le mieux,
à vif, la collusion des postulations les plus secrètes,
les plus virulentes du psychisme individuel et des
pressions les plus impératives et les plus troublantes
de l'existence sociale. Il n'en faut pas plus pour lui
accorder une situation éminente et pour inciter à
ordonner par rapport à lui quelques-uns de ces problèmes essentiels qui touchent à la fois au monde
de la connaissance et à celui de l'action.
R.C.
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