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Le concept de « rythme », véritable « mot phare [1] » du tournant du siècle en Allemagne, articule
autour de 1900 un certain nombre d’accusations contre le monde moderne, cristallise des espoirs de
renouveau et se trouve placé au centre de projets éthiques opposés aux tendances individualistes et
utilitaires. Il bénéficie d’une part de phénomènes contextuels comme l’essor de la danse moderne
(autour de personnalités comme Isadora Duncan (1877-1927), Émile Jaques-Dalcroze (1865-1950) et
plus tard Rudolf Laban (1879-1958) et Mary Wigman (1886-1973)) [2] et la fondation par Wilhelm
Wundt (1832-1920) d’une psychologie de laboratoire [3] qui va se passionner pour la perception des
phénomènes rythmiques et en tirera des conséquences sur les mécanismes de la jouissance
artistique [4].

Il profite par ailleurs de toute évidence de la vogue d’un autre concept, celui de « vie [5] » (Leben) :
face au règne de la machine et à la mécanisation généralisée des comportements, la « vie » en tant
que totalité éternellement créatrice peut, dans le sillage de Friedrich Nietzsche [6] (1844-1900),
devenir un véritable critère d’évaluation opposé au matérialisme dominant. À côté de l’Art Nouveau
(Jugendstil [7]) et du « mouvement de jeunesse » (Jugendbewegung [8]), les deux contextes
intellectuels essentiels de cette vogue néovitaliste en Allemagne sont la Lebensreform et la
Lebensphilosophie, qui feront par la suite l’objet d’une brève présentation. Puis, gardant cet arrière-
plan à l’esprit, nous verrons que l’utilisation du concept de rythme dans le cadre de discours
critiques à l’égard de la civilisation (zivilisationskritisch [9]) profite des mêmes mécanismes
psychosociaux que le concept de « vie » et qu’il participe d’une double utopie visant, d’un côté, à
pallier le morcellement des savoirs par la création de « rythmologies » englobantes qui mettraient
définitivement fin aux tendances arithmétiques et au « microscopisme » de la science moderne, et de
l’autre, à résorber les conflits de classe par la constitution de communautés à la fois
« repyramidées », mieux coordonnées, plus joyeuses et plus fraternelles.

 Contexte intellectuel et social des utopies fondées sur le
rythme
La Lebensreform (en francais : réforme de la vie ou bien réforme des modes d’existence) est un
vaste mouvement de retour à une vie plus saine et plus naturelle [10] qui a connu en Allemagne des
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ramifications extrêmement diverses allant du végétarisme au nudisme en passant par les médecines
alternatives, la pédagogie réformée, la réforme de l’habit ou de la sexualité, ou encore la pratique de
gymnastiques particulières [11] (rythmiques et autres) visant à « régénérer » un homme moderne en
proie à des tendances agressives ou neurasthéniques [12].

Le principe fondamental de la Lebensreform est celui de l’action indirecte sur la société [13]. Face à
une situation politique jugée bloquée, on tente d’agir en profondeur sur les personnes et part du
principe que la formation d’individus sains et équilibrés est le préalable indispensable de la
fondation d’une communauté harmonieuse et fraternelle [14]. Le végétarisme tel que professé par
un déçu de la Révolution de 1848 comme Gustav Struve [15] (1805-1870), peut être considéré
comme le prototype même d’un mode d’action indirecte sur la réalité sociale. Sous-tendu par des
raisonnements qui peuvent prêter à sourire [16], le végétarisme a néanmoins été, combiné avec
l’idée de la réforme foncière (Bodenreform [17]), à l’origine de microsociétés d’envergure tout à fait
remarquable, comme par exemple la Obstbausiedlung Eden qui ne se compose en 1923 de pas moins
de 450 membres permanents [18] et a largement contribué à rendre populaires des produits comme
la margarine ou encore tous les succédanés de viande (Pflanzen-Fleisch) que l’on trouve aujourd’hui
dans n’importe quel supermarché bio.

Dans le contexte de la Lebensreform, vie et vitalité sont les valeurs suprêmes opposées aux
tendances moribondes de la société industrielle et capitaliste. Par une sorte d’inversion de la morale
chrétienne, le salut général est supposé venir de la remise à l’honneur du corps, dont la longue
négligence à travers l’histoire occidentale est dénoncée comme une incomparable perversion. La
« religion de la santé [19] » qui a largement cours dans ces milieux alternatifs s’accompagne d’une
analogie quasi omniprésente entre corps individuels et corps social [20], qu’il s’agit de soumettre
conjointement à une thérapie (de type rythmique ou autre) visant à recréer le lien qui unissait
autrefois la culture aux forces régénératrices du vivant.

Une part du discours de la Lebensreform est considérablement influencé par la
Lebensphilosophie [21] (parfois traduit en français par « néovitalisme »), courant philosophique
partiellement anti-intellectualiste et opposé à la philosophie « académique » (en allemand
Universitätsphilosophie ou Kathederphilosophie), auquel le néokantien Heinrich Rickert (1873-1936)
– qui en a été un des critiques contemporains les plus virulents - a reproché à juste titre d’opérer
avec un concept de vie mal défini, imprécis et de sombrer ainsi dans un biologisme confus et un
intuitionnisme [22] qu’il jugeait improductifs.

Pour ses principaux représentants que sont Friedrich Nietzsche, Henri Bergson (1859-1941), Georg
Simmel (1858-1918), Wilhelm Dilthey (1833-1911) et Ludwig Klages (1872-1956), la « vie » est
précisément ce qui ne peut être que vécu ou intuitionné, et échappe fondamentalement à toute
appréhension purement rationnelle. Elle apparaît chez eux avant tout comme un « concept de
combat » (en allemand Kampfbegriff  [23]) visant à démontrer les limites de la pensée cartésienne et
à opposer très clairement une approche philosophique intuitive (dans laquelle l’intellect n’est utilisé
que pour vérifier, formuler et donc figer ce qui a été saisi par l’intuition) à la méthode des sciences
expérimentales jugées fondamentalement mécanistes et accusées de vouloir réduire la réalité à ses
aspects quantitatifs et exploitables.

Sous la plume d’un penseur néovitaliste comme Ludwig Klages, le concept de rythme semble
particulièrement mériter cette étiquette, dans la mesure où, conçu comme un principe d’éternel



renouvellement et comme une loi unificatrice du cosmos, il est catégoriquement opposé à l’univers
de la reproduction mécanique et échappe à toute appréhension rationnelle [24]. En graphologie
comme en expression ou bien dans l’étude phénoménologique de la nature ou de l’art, le « rythme »
est, avec la notion de « niveau de forme » ou « contenu vital » (Formniveau [25]), à la fois une valeur
éminemment positive et une richesse menacée par les progrès dévastateurs de la raison
instrumentale (der Geist), laquelle est conçue comme un phénomène parasitaire, une sorte de
maladie ayant réussi à s’introduire dans la cellule vitale dans l’objectif de la tuer par séparation du
corps et de l’âme (l’Esprit cherche à « désanimer le corps » et « désomatiser l’âme [26] »).

Une des clés de la compréhension de ces deux phénomènes de résistance contre la modernité est la
prise en considération de la réalité sociale du Reich wilhelminien et de la République de Weimar, et
en particulier de la situation particulière de la « bourgeoisie cultivée [27] » allemande
(Bildungsbürgertum). Classe relativement homogène, essentiellement protestante, la « bourgeoisie
cultivée » se définit avant tout par sa formation classique et humaniste et ses diplômes
universitaires, qu’elle envisage comme de véritables titres de noblesse. Elle se compose
essentiellement de hauts fonctionnaires, professeurs de lycée et à l’université, médecins, juges et
avocats, journalistes, écrivains et artistes [28].

La situation particulière de cette classe en Allemagne au début du XXe siècle peut être décrite de la
façon suivante : écartée du pouvoir politique depuis bien longtemps, elle a été traumatisée par
l’échec de la Révolution de 1848 et, face à une situation qu’elle jugeait bloquée, a fini par perdre
tout espoir dans l’action politique. L’enrichissement bien visible de la bourgeoisie d’affaires, la
montée en puissance des ingénieurs et des techniciens, qui se manifeste entre autres par
l’émergence d’un nouveau modèle de formation, le développement des lycées modernes
(Realgymnasien), qui mettent l’accent sur l’enseignement des sciences et renoncent à celui du grec
et du latin, et la création très controversée du titre de Dr.-Ing. [29], suscite auprès de la bourgeoisie
cultivée le sentiment d’une perte de prestige sociale, de sorte qu’elle se sent à moyen terme
menacée de déclassement voire de paupérisation. Face à la montée du mouvement ouvrier, elle opte
en grande partie pour un ralliement de façade au Reich de Bismarck et aux forces conservatrices,
considérés comme le meilleur rempart possible contre la révolution communiste, et tente par des
voies détournées de miner les fondements d’un ordre capitaliste injuste et de poser les fondements
d’une « troisième voie » politique qui leur permettrait de reconquérir un leadership qu’elle croit
mériter [30].

La « révolte des clercs [31] » (Gebildetenrevolte), comme l’a appelée Ulrich Linse (*1939), se
manifeste notamment par un discours catastrophiste (et largement médicalisé) sur la décadence, la
nervosité [32], la neurasthénie, la dégénérescence de l’homme moderne, la destruction de
l’environnement, la mécanisation et l’atomisation des individus et le risque d‘implosion du corps
social. Ces diagnostics alarmistes, qui peuvent être interprétés comme la « somatisation d’un
malaise de classe [33] », permettent plus généralement de condamner le monde tel qu’il est advenu
sous le règne des industriels et des banquiers, mais aussi de se profiler au sein des différentes
ramifications de la Lebensreform comme « médecins du corps social », seuls aptes à lui administrer
les remèdes adéquats, ce qui ferait d’eux les leaders naturels d’une communauté renouvelée. Dans
ce contexte, les concepts de vie, de vitalité et de santé sont opposés au matérialisme dominant et à
tout ce qui écrase les membres de la bourgeoisie cultivée et met en péril les valeurs qu’ils
représentent : une science et un système éducatif guidés par des considérations utilitaires mais
aussi, tel que l’a décrit Georg Bollenbeck (1947-2010), un art moderne qui conteste à la bourgeoisie
son rôle de définition des normes esthétiques [34].



 L’utopie d’une rythmologie mettant fin au morcellement des
savoirs
Le projet de recréer autour du concept de rythme une unité des domaines de savoir s’inscrit
largement dans la logique qui vient d’être décrite : il est l’aboutissement d’une critique de la science
moderne dont l’évolution reflète pour de nombreux clercs le triomphe de leurs adversaires, les
industriels, ingénieurs et techniciens. Par opposition à la fascination que suscitent auprès du plus
grand nombre les progrès des sciences et techniques, les Zivilisationskritiker fustigent ce que le
sombre et célèbre critique de son temps August Julius Langbehn [35] (1851-1907), auteur du
Rembrandt éducateur appelle la « conception microscopique du monde » (« mikroskopische
Weltanschauung [36] ») : une tendance au morcellement des domaines d’investigation, à la
spécialisation à outrance et à la valorisation excessive des savoirs techniques et arithmétiques au
détriment de la sensibilité individuelle et de l’intuition.

Commentant avec bienveillance le refus catégorique de Goethe (1749-1832) de se servir d’un
microscope, Langbehn reproche à une science arrogante et beaucoup trop concentrée sur le détail
de passer régulièrement à côté de l’essentiel, à savoir l’unité organique du monde, mais aussi de
nuire à la santé psychique de ceux qui la pratiquent et qui deviennent progressivement aveugles à la
beauté et au sens général des choses [37]. Ces scientifiques frappés de strabisme restent, d’après
Langbehn, cantonnés à leur petite discipline ; ils se comportent comme les « chenilles » dans la
célèbre citation de Kleist (1777-1811), qui « sont assises chacune sur leur feuille, croient toute que
la leur est la meilleure, et se désintéressent de l’arbre [38] » qui les porte. Contrairement à ce qu’ils
prétendent, leur attachement au détail les empêche d’être objectifs. En effet, dissocié de la totalité à
laquelle il appartient, le détail ne peut fournir d’information fiable ni sur lui-même ni sur la totalité.
Bien au contraire, le regard au microscope aboutit, selon Langbehn, à une uniformisation du monde
« tout aussi erronée que l’idéologie politique qui prône l’égalité des hommes [39] ». Pour sortir de
cette impasse caractéristique d’un état de confusion généralisée, le publiciste invite la science
allemande à dépasser ce stade improductif de son évolution (logique de triade schillérienne) en se
rapprochant de l’art et de la philosophie et en apprenant à concilier observation microscopique et
raisonnement macroscopique.

Dans son idéalisme, le siècle précédent voyait le monde de la perspective de l’oiseau ; notre
siècle, dans son spécialisme, le voit de la perspective de la grenouille. Espérons que le siècle
prochain, dans son individualisme, le verra de la seule perspective qui sied à l’homme, à savoir la
perspective humaine […]. Les Allemands ont connu leur ère naïve ; puis ils ont connu leur ère
scientifique ou consciente ; et ils vont maintenant connaître leur ère artistique ou naïve-
consciente. Seule cette dernière est le couronnement de leur éducation. C’est donc dans l’intérêt
de ce peuple que de ne pas se laisser retenir dans des stades préparatoires d’éducation plus
longtemps que cela n’est indispensable. L’ère des professeurs a fait suite à l’ère médiévale ou ère
des chevaliers ; c’est maintenant le tour de l’ère des hommes. Par conséquent, l’Allemand
d’aujourd’hui doit décider s’il veut devenir « homme » ou rester « professeur » [40].

La critique de la science moderne par cet adepte de Schiller (avant tout pour sa théorie de
l’éducation esthétique) et de Nietzsche et ce représentant de la pensée völkisch est, comme c’est le
cas pour beaucoup de ses prises de positions [41], assez représentative des milieux intellectuels de
la « réaction progressiste » (fortschrittliche Reaktion [42]), qui voyaient dans l’essor des
mathématiques, de la physique et de la chimie une menace pour le système de formation dont ils
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étaient issus et donc, à terme, pour leur reconnaissance sociale. Si Langbehn ne s’est intéressé au
rythme que de façon très marginale [43], un certain nombre d’auteurs verra dans l’étude
transdisciplinaire des phénomènes rythmiques et périodiques la perspective d’une réconciliation
entre sciences de la nature et sciences de l’esprit permettant la sortie d’un cloisonnement et d’un
matérialisme jugés néfastes et improductifs. Seuls deux d’entre eux, défenseurs d’une
correspondance entre microcosme et macrocosme essentiellement héritée de Platon (IVe siècle avant
J.C.) et du XVIe siècle (en particulier Paracelse (1493-1541)), seront brièvement abordés en tant
qu’exemples représentatifs de cette tendance : le chirurgien et philosophe méconnu Carl Ludwig
Schleich (1859-1922) et le célèbre occultiste et fondateur de l’anthroposophie Rudolf Steiner
(1861-1925).

L’idée selon laquelle l’étude de la périodicité et du rythme pourrait être élevée au rang d’une
science capable d’englober toutes les autres apparaît dans l’essai De l’âme [44], dans lequel Carl
Ludwig Schleich tente de poser la première pierre d’une telle « rythmologie », conçue comme « une
sorte d’astrologie moderne, selon laquelle le monde organique peut tout à fait devoir la variété de
ses formes à des événements cosmiques et pour qui la forme des êtres vivants et le développement
de nouvelles espèces se décident davantage à proprement parler dans le ciel que sur notre
minuscule planète [45]. »

Pour Schleich, le rythme constitue une sorte de lien entre l’infiniment grand et l’infiniment petit,
entre le vivant et l’anorganique, et doit par là même pouvoir devenir une sorte de trait d’union entre
les différents domaines du savoir. Car si, d’après lui, le moteur du monde, la force originelle (die
Urkraft), ne pourra jamais devenir l’objet d’une étude scientifique, nous pouvons néanmoins en avoir
une connaissance indirecte en observant le comportement de la matière face à celle-ci. Il en ressort
que l’élasticité de cette dernière et sa faculté de se comprimer pour augmenter sa capacité de
résistance face à la pression continue de la force est à l’origine d’une danse perpétuelle dont le
rythme constitue une sorte de compromis, dans lequel force et matière cèdent chacun leur tour,
soumettant ainsi le monde à une éternelle pulsation.

La diversité du vivant, l’évolution des espèces, ne sont pour notre essayiste que la conséquence de
ce mouvement continu ; le monde organique, entraîné dans cette danse, doit perpétuellement
adapter son propre rythme à celui du cosmos et produire de nouvelles formes plus aptes à résister
aux conditions nouvelles. La théorie de Darwin doit par conséquent être revue à la lumière de cette
découverte, car la constante évolution des espèces n’est pas, selon Schleich, la conséquence d’une
impitoyable guerre de tous contre tous, mais de la nécessité de s’intégrer dans des variations dont
les conséquences dépassent le cadre de notre planète [46].

Lorsque l’on aura percé les lois du rythme cosmique, la biologie et la morphologie deviendront tout
naturellement des sous-sciences de la « rythmologie » que Schleich tente d’impulser. De même, la
quasi-totalité des sciences devrait alors pouvoir s’intégrer dans ce savoir englobant, qui mettra
définitivement fin à la multiplication des disciplines et au morcellement du savoir. On se rendra alors
compte que la physique, qui n’est finalement rien d’autre qu’une « théorie des résistances », et la
chimie, qui étudie « la variabilité des caractéristiques des corps en fonction des conditions dans
lesquelles ils interagissent [47] », doivent s’intégrer dans une problématique plus large qui reliera le
monde des atomes à celui des astres. Elles seront tout naturellement rejointes par la psychologie,
qui reconnaîtra que l’essence même d’une personnalité se détermine en fonction de la capacité
rythmique de réaction et de résistance de ses centres nerveux et définira la fantaisie comme la
capacité de l’âme humaine à se mettre dans le rythme de quelque chose qui lui est extérieur, qu’il



s’agisse d’un autre individu, d’un animal, d’une plante ou d’un être inanimé. Enfin, non seulement
les différents domaines du savoir se rapprocheront, mais l’artiste et le scientifique prendront
conscience de la proximité de leur démarche. Car ce dernier a fondamentalement pour mission de
« saisir le rythme de ce qu’il observe jusqu’au moteur secret des atomes en mouvement, et de
transmettre les fruits de son observation à d’autres individus à l’intuition moins développée [48] »,
tandis que l’artiste ne vise par son œuvre à rien d’autre qu’à « se fondre rythmiquement » avec
l’objet qu’il représente.

Malheur à l’artiste qui ne se fond pas rythmiquement avec l’objet qu’il veut représenter : il doit
pouvoir être une pierre quand il en peint une, une fleur, quand il veut faire apparaître la beauté
de son calice, un enfant, quand il veut parler comme les enfants parlent, et un nuage quand il
veut laisser errer avec lui ses chansons [49].

En somme, d’après Schleich, la mise en évidence de la rythmicité de toute chose doit permettre
d’abolir, ou du moins d’ébranler, les frontières artificielles mises en place par les différentes
sciences, jusque-là plus soucieuses de « délimiter leur territoire » et de s’affirmer les unes contre les
autres que de progresser ensemble dans la compréhension de l’univers et du vivant.

Dans un registre légèrement différent et face à un public bien plus large, le fondateur de
l’anthroposophie Rudolf Steiner (1861-1925) a souvent considéré son système, fondé sur la
reconnaissance de la nature spirituelle et rythmique de l’homme, comme une sorte de métascience
appelée à englober toutes autres dans un savoir occulte universel, mais aussi comme une thérapie
visant à éradiquer le matérialisme moderne et, à nouveau dans une perspective schillérienne, à
sortir l’homme d’un état provisoire de déséquilibre entre ses facultés. Persuadé que tous les
phénomènes physiques ont leur origine dans des phénomènes spirituels, Steiner cherche à produire
une science de l’esprit (Geisteswissenschaft) capable d’enrichir la médecine, l’agronomie et
l’astrologie, mais aussi la morale, la pédagogie et la métaphysique, voire de se substituer à
elles [50]. Il entend par là même abolir l’éclatement des savoirs, renouer, à un niveau supérieur,
avec la sagesse occulte de personnages comme Paracelse [51] et œuvrer au progrès spirituel de
l’humanité.

Le concept de rythme joue chez Steiner un rôle important dans le cadre de la critique de ce qu’il
appelle la « médecine matérialiste » et dont la chimie est le principal fondement. D’après lui, la
connaissance spirituelle doit se substituer à cette dernière, sans quoi tout traitement médical
demeurerait condamné à ne traiter que des symptômes et non les causes des déséquilibres.

[S]eul celui qui sait évaluer les rapports entre monde intérieur et monde extérieur est, dans
chaque cas individuel, à même de dire comment l’extérieur, le macrocosmique, peut être utilisé
pour agir sur le microcosmique. […] En cas de maladie, déterminer le régime d’un homme d’après
des lois établies selon des critères purement extérieurs et empruntés aux statistiques ou à la
chimie, c’est toujours porter un jugement superficiel. Il y a des raisons tout autres qui sont à
l’œuvre. Et donc, nous voyons bien que la connaissance spirituelle doit toujours accompagner et
éclairer celle concernant les gens malades et en bonne santé [52].



Pour le père de l’anthroposophie, il est impossible d’analyser correctement un quelconque
dysfonctionnement organique en ignorant la nature spirituelle de l’homme et les rythmes qui le
relient au cosmos. Pour illustrer ce fait, il se réfère régulièrement à la « crise du septième jour [53] »
de la pneumonie, qui coûte la vie à de nombreux malades et ne peut à ses yeux être comprise si l’on
n’admet que l’être humain n’est pas seulement constitué d’un corps physique, mais que celui-ci est
perpétuellement influencé par la rotation de corps invisibles qui sont en interaction permanente les
uns par rapport aux autres [54]. Étant donné que l’apparition et la chute de la fièvre sont
intimement liées à la rencontre périodique entre deux composants de notre constitution spirituelle,
le corps éthérique et le corps astral, toute expérimentation sur l’organisme à proprement parler
serait vaine. De façon générale, une science qui progresserait uniquement sur la base de l’analyse et
de l’expérimentation serait infructueuse, et elle ne pourrait sortir de cet état que par une
perspective plus large et plus globale de la nature humaine, qui inclurait des vérités psychiques et
ésotériques non démontrables par un raisonnement purement mathématique.

En outre, à l’image d’une thérapie sociale, l’anthroposophie diagnostique l’existence d’un état de
décalage provisoire entre l’homme moderne et l’ordre de la nature, lequel ne peut être résolu que
par un progrès spirituel qu’elle se propose d’accompagner. Dans l’état actuel, l’espèce humaine se
trouve perturbée par un état transitoire qu’elle ne réussit pas bien à gérer : partiellement libérés de
l’emprise de la nature, les hommes n’ont pas encore atteint le stade spirituel supérieur, celui où
émanera d’eux un nouveau rythme qu’ils imposeront au cosmos. Mais avant d’atteindre ce stade
ultime, ils souffrent d’un chaos intellectuel et sentimental et seraient parfois tentés de revenir en
arrière, d’opérer un « retour à la nature [55] » qui aurait pour conséquence de rendre vaine cette
douloureuse émancipation. Or aux yeux de Steiner, il faut au contraire que l’homme aille de l’avant
et qu’il apprenne progressivement à « penser de façon rythmique [56] », à prendre en main son
progrès spirituel pour parvenir un jour à trouver son propre rythme et à l’insuffler au cosmos.

Dans un lointain futur, l’homme en viendra, de par son évolution intérieure, à insuffler son rythme
au monde. De même qu’il y a eu jadis des êtres qui, de par leurs propres rythmes, ont fait se
mouvoir le Soleil, la Lune et la Terre, l’homme donnera un jour également son rythme au monde,
quand il aura atteint le stade divin. Voilà le sens de son indépendance rythmique [57].

Aussi différentes soient-elles, la rythmologie proposée par Schleich et l’anthroposophie de Steiner
partagent toutes deux avec le Zivilisationskritiker Langbehn la volonté de mettre fin au
morcellement et à la concurrence des sciences, et considèrent la reconnaissance et l’étude des
rythmes comme le retour salvateur à une perspective moins réductrice sur le monde et comme le
dépassement d’un matérialisme qui leur apparaît comme la marque de la domination des banquiers
et des industriels. Ce dépassement, supposé remettre à l’honneur les valeurs de la bourgeoisie
cultivée, se conçoit par ailleurs chez Steiner comme une sorte de thérapie individuelle et sociale
dans la mesure où, à l’instar du projet d’éducation esthétique de l’auteur du Rembrandt éducateur, il
s’avérera d’après eux bienfaisant à l’égard d’une modernité égarée, qu’il remettra sur la voie d’un
progrès jugé moins illusoire.

 Les laboratoires rythmologiques comme centres d’utopies
communautaires
Au-delà du travail sur la science et l’idéologie, le concept de rythme se retrouve au centre d’une
série de projets d’action indirecte sur la réalité sociale par le biais de la pratique collective de la
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gymnastique ou de la danse. Nous esquisserons trois de ces « laboratoires rythmologiques » dans
l’objectif de faire ressortir leur appartenance à la même « révolte des clercs » par-delà les
divergences liées à la définition du concept de rythme.

La cité-jardin de Dresde-Hellerau [58], qui est sans aucun doute un des projets les plus aboutis et les
plus élaborés de la Lebensreform puisqu’il réunissait en son sein la réforme foncière, la remise à
l’honneur de l’artisanat (qui était supposé agir en profondeur non seulement sur les ouvriers mais
aussi sur les possesseurs des meubles produits dans les Deutsche Werkstätte [59]), les bienfaits
d’une architecture harmonieuse opposée aux « casernes locatives [60] » (Mietskasernen) de la
grande ville et la pratique d’une culture physique bien spécifique, prévoyait, jusqu’en 1914, de
souder entre eux ses habitants par la conscience d’une mission commune : faire fructifier le rythme
et aider à répandre, avec la rythmique, une découverte jugée « aussi capitale que celle de
l’électricité [61] ». Dans le discours prononcé par Wolf Dohrn (1878-1914) lors de l’inauguration de
l’institut construit pour Émile Jaques-Dalcroze, celui qui fit venir le père de la gymnastique
rythmique en Saxe présente son entreprise comme l’un des grands défis de ce siècle : au sein de
cette communauté, le rythme, que le pédagogue suisse, parti de l’élaboration d’une méthode active
de l’enseignement du solfège [62], aurait rendu productif pour la formation des individus et la
coordination des groupes, doit maintenant être élevé « au rang d’une institution sociale [63] ». À ce
titre, il est supposé jouer un rôle central dans la vie de la cité-jardin, et tous les habitants, quels que
soient leur âge et leur appartenance sociale, sont appelés à se mettre, par la pratique généralisée de
la rythmique, « au service d’une idée [64] », à la répandre et à la faire vivre.

Fasciné par le travail de Dalcroze, qui visait à créer des individus mieux équilibrés et plus
performants [65], mais aussi par la théorie de l’économiste Karl Bücher (1847-1930), qui avait vu
dans l’organisation rythmique du travail des primitifs un des fondements de la socialisation de
l’homme et de son dépassement de l’horror laboris [66], Dohrn conçoit, sans doute plus ou moins
consciemment, ce projet comme une manière de réinstaurer le « travail joyeux [67] » des anciens
(opposé aux conditions inhumaines de la production industrielle), mais aussi de discipliner les
groupes et en définitive de pacifier les rapports sociaux en vue d’éviter l’implosion du corps social
alors crainte par une part importante de la bourgeoisie cultivée.

À Hellerau, la volonté de reconquérir le rythme accompagne par ailleurs une ambitieuse reprise du
projet wagnérien d’une « œuvre d’art totale [68] » (Gesamtkunstwerk), conçue à la fois comme un
aboutissement de l’art, un retour à ses origines, et comme le meilleur des remèdes contre la
fragmentation du corps social. Persuadés qu’il n’avait manqué à Richard Wagner (1813-1883) que le
rythme pour aboutir à une synthèse satisfaisante, Émile Jaques-Dalcroze et le pionnier de la mise en
scène moderne Adolphe Appia (1862-1928) visent par leur travail conjoint à Hellerau, à étendre aux
groupes humains les bienfaits de la rythmique sur les individus et à transformer ainsi la
communauté de la cité-jardin elle-même en une « œuvre d’art totale », c’est-à-dire une construction
harmonieuse, vivante, cohérente, structurée, joyeuse et fraternelle, qui s’imposera naturellement
comme le modèle d’une « troisième voie » entre capitalisme et communisme [69]. Dans le cadre des
représentations théâtrales de l’Institut, les corps mus rythmiquement et réunis sous la forme d’un
chœur parfaitement harmonisé deviennent à la fois la métaphore de la société nouvelle que l’on
cherche à bâtir et le lieu de la réalisation de cet idéal. Hiérarchie et coordination (des arts comme
des individus) n’y sont plus vécues comme des contraintes, mais concourent à la constitution d’un
ensemble organique et joyeux. Paul Claudel (1868-1955), subjugué par la représentation des fêtes
scolaires [70] auxquelles ont assisté de nombreux intellectuels européens de l’époque et
parfaitement conscient de la dimension sociale du projet, verra dans l’entreprise de Dohrn un



véritable « laboratoire d’une humanité nouvelle [71] ».

À la fois élève et adversaire de Dalcroze, Rudolf Bode (1881-1970), fondateur en 1911 d’une école de
gymnastique privée à Munich qui essaimera considérablement dans l’entre-deux-guerres [72],
partageait avec son maître une certaine volonté d’agir sur le corps social et d’avoir une influence
apaisante sur une classe ouvrière jugée dangereuse car trop longtemps soumise à des conditions de
travail inhumaines [73]. Mais contrairement aux chœurs rythmiques des fêtes scolaires de Hellerau,
les élèves qui s’adonnent à la gymnastique Bode sont supposés ne pas être entraînés à une
coordination mécanique de leurs mouvements guidés par la mesure musicale. Fortement influencé
par la philosophie de Ludwig Klages, Bode plaide au contraire pour une distinction très nette entre
« rythme » et « mesure » (en allemand Takt), concevant cette dernière comme un principe rationnel
de morte répétition qui ne doit en aucun cas servir de fondement à l’éducation corporelle de la
jeunesse [74]. À partir de cette opposition, il conçoit son rôle de pédagogue comme une lutte contre
le fléau de l’ « arythmie », définie comme un déracinement et une perte généralisée d’instinct [75],
essentiellement due à un système scolaire trop centré sur l’intellect et à l’influence généralisée de la
machine. Le réveil des forces rythmiques est supposé recréer la cohésion nationale et la fierté
raciale et mettre fin aux revendications de liberté et d’égalité portées par les sociaux-
démocrates [76], et qu’en accord avec Langbehn [77] et Klages [78], il juge parfaitement contre-
nature.

Dans la méthode Bode, la musique, en stimulant le rythme vital de chaque individu, doit réunir les
masses à un niveau subliminal, tout en préservant la liberté individuelle de chacun. En effet, la
masse qui vibre de façon unitaire au gré du rythme résiste d’après lui collectivement aux injonctions
métriques venant de l’extérieur ; les forces vitales engourdissent la conscience, l’irrationnel prend le
dessus, et chacun se sent emporté avec les autres par la danse du cosmos.

[E]n définitive, tout rythme est un événement de masse. Plus il y a de masse à vibrer dans le
rythme, plus la surface de contact avec le rythme cosmique de la vie est grande, et moins il est
possible de forcer cet élan de masse à se mettre au service de l’intellect métrique, c’est-à-dire de
l’intellect qui mesure [79] […].

Contrairement à ce que l’on a l’habitude d’appeler le « phénomène de masse », ce n’est pas
l’uniformisation qui triomphe à l’intérieur d’une telle foule. Plus le nombre de participants est grand,
plus il sera, au contraire, facile à chacun de retrouver son propre rythme. Forts de la résistance
collective aux forces rationnelles, les élèves bénéficient d’une mystérieuse interaction entre chaque
individu et la totalité organique qu’ils forment ensemble. Selon une métaphore chère à la génération
néovitaliste, chacun reçoit de cette osmose son individualité propre, de la même façon que les
vagues de la mer sont façonnées par la totalité de l’océan. Telle serait d’ailleurs, selon le gymnaste,
l’explication de l’importance du chœur dans la tragédie grecque : le nombre impressionnant des
choristes lui permettait d’être à la fois « structuré de façon métrique » et « mû par le rythme [80] » ;
le frémissement à la fois individuel et collectif des âmes et le réveil des forces irrationnelles en
faisaient une magnifique expérience de communion et d’intégration à une totalité organique de rang
supérieur.

Enfin, le projet, élaboré par Rudolf Laban [81] (1879-1958) et partiellement réalisé entre 1913 et
1919 dans le cadre de ses cours d’été du Monte Verità à Ascona [82], d’une communauté de travail



et de fête [83] témoigne également de la volonté d’agir sur la cohésion sociale et en particulier de
pacifier les rapports entre les différents groupes par la pratique de la danse et les bienfaits du
rythme. Pour redonner au prolétaires révoltés la volonté de travailler, le danseur suggère en
quelque sorte d’inverser le mécanisme décrit par Karl Bücher dans son ouvrage Travail et
rythme [84]. Selon l’économiste, le rythme provenait de l’organisation du travail primitif : en libérant
l’esprit et l’imagination par l’automatisation des mouvements, celui-ci avait donné naissance, par
l’intermédiaire du chant de travail, aux différentes formes de création artistique qui ont
progressivement acquis leur indépendance. Laban propose quant à lui de refaire cette évolution
mais à rebours, c’est-à-dire d’éduquer l’homme moderne à la danse et au rythme, afin que celui-ci
réintègre le quotidien, et en particulier le travail, et que toute la vie de la communauté redevienne
pour lui une joyeuse « fête ».

[D]ans la fête, l’individu, le groupe et l’ensemble [de la communauté sont] initiés au rythme
fondamental et structurant de la vie culturelle, et ils sont incités et motivés à s’enthousiasmer
pour cet ordre. Sous la forme du « sens du danseur », la vibration de la force rythmique et
structurante de la fête se transpose sur le rythme quotidien et y provoque la réalisation de l’idéal
culturel en tant que discernement, joie de vivre et de travailler [85].

Parallèlement à l’espoir placé dans ce principe inspiré de Bücher, Laban propose de soumettre tous
les membres de la communauté à des « jeux de groupes », organisés dans le souci d’inculquer « le
sentiment de ce qui est légitime, de la mesure et du respect dans les différentes formes de relations
humaines [86] », afin de faciliter la communication entre les personnes et les groupes. Une variante
de ces jeux sera constituée par les « combats » : les corps de métiers seront invités à représenter
rythmiquement leurs conflits, à confronter leurs revendications, et apprendront ainsi à dépasser, par
la danse et l’arbitrage bienveillant du chorégraphe, leurs contradictions et la vision partielle qu’ils
ont des choses, pour pouvoir coordonner leurs efforts.

Face à l’échec dénoncé des classes dirigeantes, qui, dans le seul souci de leur propre intérêt, ont mis
à mal la cohésion du corps social et laissé se dégrader les conditions de vie et de travail des
ouvriers, Rudolf Laban présente donc le danseur comme le seul capable de secourir la société,
d’éduquer la classe ouvrière et d’apaiser les conflits de classe. Doué d’un sens remarquable de la
mesure et de la synthèse, celui-ci saura éduquer les individus et réorganiser la vie communautaire,
de façon à réveiller chez l’homme les forces qui remettront de la structure et de la joie dans son
existence et l’aideront à dépasser ses conflits. Il rétablira le lien qui unissait autrefois la fête et le
travail, de sorte que ce dernier s’accomplira à nouveau dans la solidarité et procurera à tous plaisir
et épanouissement.

 Conclusion
La volonté de faire fusionner les sciences et les individus par la remise à l’honneur du rythme
s’inscrivent dans une démarche collective plus ou moins consciente visant, pour ces membres de la
bourgeoisie cultivée en proie à des peurs de déclassement, à contester les valeurs de la majorité
(matérialisme, utilitarisme, hiérarchie fondée sur la possession de biens matériels) sans pour autant
prendre le risque de déstabiliser brutalement un ordre en place offrant d’après eux une résistance
salvatrice à la révolution prolétarienne.

http://www.rhuthmos.eu/spip.php?page=spipdf&spipdf=spipdf_article&id_article=607&nom_fichier=article_607#outil_sommaire


Dans ces deux entreprises, le rythme, première victime de toute perspective scientifique concentrée
sur le détail, apparaît également comme un instrument universel de cohésion et de coordination
applicable non seulement aux sciences et aux arts mais aussi aux individus et aux groupes humains.
Placé au centre de toute une série de thérapies visant à dépasser les déséquilibres de l’homme
moderne ainsi que l’état de concurrence généralisée entre les sciences, les individus et les groupes
sociaux, il apparaît également comme l’instrument d’un leadership non violent destiné à se
substituer progressivement aux structures en place.

Le discours médicalisé et largement anti-intellectualiste qui ressort de ces projets courait par sa
nature même de nombreux risques : il pouvait à la fois se retourner contre ceux qui l’avaient eux-
mêmes lancé, et, compte tenu de l’insuffisance manifeste des moyens d’action choisis et de
l’aggravement du décrochage des clercs, nourrir des frustrations susceptibles de justifier un
durcissement idéologique et l’adoption de logiques politiquement plus radicales et plus agressives.
Comme on le sait, les leaders de la Lebensreform se sont très majoritairement ralliés au national-
socialisme dans les années 1930 [87]. Les représentants allemands du « mouvement du rythme »
Laban et Bode ont un certain temps fait carrière dans l’État nazi [88]. Et même si la situation de
certains tenants de la Lebensphilosophie, en particulier de Ludwig Klages, est plus complexe et
continue à faire débat [89], une certaine proximité avec l’idéologie Blut und Boden [90] ne peut être
niée.
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