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Bienvenue dans la collection Les Fiches de lecture d’Encyclopædia Universalis.
Ce volume présente des notices sur des œuvres clés de la littérature ou de la pensée autour d’un thème, ici Du Beau, Ennéades I, 6 et V, 8, Plotin (Les Fiches de lecture d'Universalis).
Afin de consulter dans les meilleures conditions cet ouvrage, nous vous conseillons d'utiliser, parmi les polices de caractères que propose votre tablette ou votre liseuse, une fonte adaptée aux ouvrages de référence. À défaut, vous risquez de voir certains caractères spéciaux remplacés par des carrés vides (□).


DU BEAU, ENNÉADES I, 6 et V, 8, Plotin (Fiche de lecture)



Plotin (205-270) a cinquante-neuf ans quand il rencontre Porphyre (234-305 env.), qui demeure avec lui pendant six ans et qui, après sa mort, réunit ses œuvres en cinquante-quatre livres, partagés en six Ennéades. Les passages sur le Beau et le Beau intelligible occupent respectivement les livres I, 6 et V, 8 (Traités 1 et 31). Plotin n’a pas écrit pour exposer un système, mais pour résoudre des questions particulières que lui posaient ses auditeurs (Porphyre, Vie de Plotin 4, 11 et 5, 5). Il se situait, en effet, dans la dernière période de la philosophie post-socratique, caractérisée par le passage d’un enseignement oral à un commentaire exégétique des textes, ceux de Platon et d’Aristote surtout, ainsi que par l’attention portée aux idées contenues non plus seulement dans le discours parlé, mais dans les textes écrits. On apprenait désormais moins à parler qu’à lire, même si, en apprenant à lire, on apprenait encore à vivre, comme on le faisait aux époques précédentes.


• L’idée du Beau

Dans ce contexte, Plotin répond aux questions posées sur le Beau, sa mondanité ou son « être-là ». Par les réponses qu’il formule, souvent dans une langue qui peut paraître embarrassée et elliptique, il touche au problème de l’art : l’assurance d’un travail sous-jacent de la pensée dans l’expression artistique permet-elle d’affirmer pour autant qu’il existe une pensée par essence « artiste », plutôt qu’une expression artistique de la pensée ? En d’autres termes, peut-on dire que cette pensée est capable de saisir « artistement » le monde et, en quelque sorte, de l’engendrer dans la beauté ? Plotin répond à ces questions en développant trois arguments principaux.

D’abord et paradoxalement, il constate qu’à rechercher la beauté dans l’agencement des parties d’un être ou à y reconnaître une « forme », qui ne doit pas être initialement sienne, on ne sait plus très bien où elle se trouve ni comment elle surgit. Car les pierres, explique Plotin, ne sont pas belles, alors que les femmes le sont, telle Aphrodite, autant que peuvent l’être les statues de Phidias, qu’il connaissait pour les avoir vues et admirées. Précisément, c’est parce que ce n’est pas la composition qui émeut, mais la beauté qu’on retrouve dans toute son authenticité et à travers la simplicité des couleurs et des sons, qui n’ont rien d’éléments composites (I, 6, 1 et V, 8, 3). Il n’existe aucun réceptacle susceptible de recevoir la beauté comme un supplément d’être et de réalité, mais seulement le Beau, « par ceci qu’il fait [les choses] en les habitant ».



• Une expérience extatique de la Beauté

L’incapacité fondamentale à rendre compte du Beau résulte d’une conscience formaliste, qui prétend concevoir la beauté à partir de la dualité de la forme et de la matière, en croyant associer ainsi deux existences, celle de la forme et celle de la matière, là où elle marie l’existence au non-être. Car la matière est un négatif qui n’offre, en lui-même, aucune issue. L’expérience authentique du Beau suppose donc la recherche, non pas de la sensation des surfaces, mais de la contemplation de l’intériorité des choses (V, 8, 2). La difficulté tient, dès lors, à ce qu’il faut, tout à la fois, penser les moyens de se purifier hors de la réalité et ne jamais quitter entièrement celle-ci (I, 6, 8). L’intelligible n’est pas étranger à l’homme, malgré sa condition corporelle, mais lui reste propre, parce qu’il a été « irradié » par le principe divin en recevant son être. C’est donc en lui que chaque être humain porte les voies d’accès à l’idée du Beau et qu’il doit savoir les retrouver au terme d’une expérience extatique, plutôt qu’esthétique.



• Aux sources de l’art chrétien du Moyen Âge

La dualité de l’homme est celle qui partage son âme : ici-bas, elle se dissipe ; « là-bas », elle se ramasse, au contraire. Par « là-bas », Plotin entend non pas un lieu, mais le « Tout » de l’intelligible, qui consiste en l’unité de tous les intelligibles. La fin de toute activité humaine est donc la contemplation, parce qu’elle seule permet à chacun de vivre l’unité possible à l’objet, l’identification de soi à l’idée et, dans l’idée, au Soi universel (V, 8, 1 ; V, 8, 4 ; V, 8, 10). « Là-bas », c’est au-delà de l’Être, où tout est unité, où tout est identité essentielle entre l’occupant et l’occupé. La vision du Beau n’est pas la vision du sensible, mais celle de l’intelligible. Le Beau est donc l’absence de forme.

Ainsi un philosophe païen, Plotin, a-t-il fourni les bases conceptuelles à la pensée de l’image chrétienne. Dans le premier art chrétien comme dans l’art byzantin qui le prolonge, au moins jusqu’au VIe siècle, celle-ci offre une vision du principe supérieur, l’ordre spirituel, qui se reflète dans la matière en la formant. L’art byzantin cristallise une relative duplicité, provenant du non-choix entre l’abstraction du fond qui, sans rien de décoratif, exprime l’infinité du divin, et la figuration de l’humain, puisque les saints sont humains, mais dans l’incarnation universelle de Dieu, dont ils procèdent. D’une certaine manière aussi, si le Beau est l’absence de forme, si le rôle de l’art est d’offrir une vision intellectuelle, la représentation sensible la plus adéquate à son essence sera celle que proposera l’art abstrait (Wassily Kandinsky, Du spirituel dans l’art, Paris, 1911).
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PLOTIN (205-270)



Introduction
Repensant la doctrine de Platon avec des éléments aristotéliciens et stoïciens, en même temps qu’elle subit l’influence de courants ultérieurs, la philosophie de Plotin représente une recherche du salut autant que de la vérité, un épanouissement du platonisme autant qu’une véritable création. Elle s’impose surtout, à travers une interprétation originale du Parménide de Platon, par sa doctrine de l’Un et par sa conception du double – et unique – mouvement de la procession qui est effusion d’unité et de la conversion ou ascension purificatrice vers le Principe.

Après bien d’autres, Jaspers soulignait naguère toutes les contradictions du plotinisme, cet Un et cette matière qui sont parallèlement indétermination et puissance de tout déterminé, ce monde qui naît presque d’une faute et dans la beauté duquel on doit pourtant reconnaître un signe divin, ce mal qui n’est en principe qu’un moindre bien et qui se présente néanmoins comme séduction et même bourbier. Dans sa perspective éterniste, Plotin ne saisit ni le tragique des « situations limites » ni le malheur des opprimés, « tourbe vile » dont il semble lier le sort à quelque immoralité antécédente (Ennéades, III, IX, 9). S’il évoque en termes poétiques l’Un, qui est à la fois « aimable et amour même et amour de soi » (VI, VIII, 15), il ne traduit cet Eros sublimé ni dans une agapè fraternelle ni dans une compassion universelle, moins encore dans une volonté révolutionnaire de justice. Cependant, par des entremises comme celles de Proclus et d’Augustin, Plotin a marqué de son empreinte un vaste secteur de la spiritualité chrétienne ; grâce à lui, les philosophes arabes et les soufis ont pénétré d’une dimension mystique le rationalisme aristotélicien et le fidéisme coranique. Depuis la Renaissance, de Ficin et de Bruno à Hartmann et à Bergson, diversement entendu et transposé, il a continué d’inspirer tout ensemble maintes expériences intimes et plus d’un rêve spéculatif.

• Le maître du néo-platonisme

On ne sait rien de sûr quant aux origines de Plotin. Probablement romain, il a dû naître en Égypte, peut-être à Lycopolis (l’actuelle Assiout) en 205. La biographie qu’a laissée Porphyre éclaire davantage sur sa carrière. Âgé de vingt-huit ans, il « s’attache à la philosophie », non à quelque mystérieuse sagesse orientale mais au platonisme éclectique qu’enseignait à Alexandrie Ammonios Saccas. Après onze ans passés auprès de ce maître, Plotin accompagne Gordien III dans une campagne malheureuse contre les Perses. S’il est peu probable qu’il eût connu chez Ammonios le chrétien Origène, il n’a certainement pu rencontrer en Mésopotamie Mani, qui fonda une religion dualiste promise à une vaste extension et qui se trouvait sans doute dans l’armée adverse. Il reste que, d’une certaine façon, le néo-platonisme sera confrontation entre la pensée grecque classique et des mouvements gnostiques plus ou moins apparentés au christianisme (surtout hétérodoxe) et au manichéisme.

Installé à Rome en 247, Plotin est protégé par l’empereur Gallien, qui s’inquiète de la décadence des mœurs et des études et voudrait faire de lui un philosophe officiel. Qu’il ait donné tout son enseignement en grec est caractéristique du temps ; dans la vieille capitale de l’Empire, une école de ce genre ne pouvait être que cosmopolite et ni Amelios ni Porphyre, qui recueillirent et éditèrent les leçons du maître, n’étaient eux-mêmes de souche latine. Directeur de conscience (et tuteur d’orphelins) autant que professeur, Plotin répugnait au cours magistral et, comme Socrate, ne s’exprimait bien que lorsqu’on l’interrogeait. Beaucoup de ses traités partent d’une question posée (souvent sur le sens d’un texte de Platon). Mais au-delà de ces exégèses, parfois extrêmement techniques, « sa fin et son but, dit son biographe, étaient de s’unir au Dieu qui est supérieur à tout et de s’approcher de Lui » (Vie, XXIII, 27). Porphyre signale plusieurs « extases » dont il fut témoin, mais l’enseignement plotinien vise à une forme de mystique tout intérieure, qui répugne aux fakirismes et veut dépasser les images.

Strictement végétarien, Plotin poussa si loin l’ascèse qu’il s’en ruina la santé. N’ayant pu réaliser son rêve de phalanstère philosophique – la « Platonopolis » –, il connut à la fin une certaine solitude. Atteint de graves ulcères, c’est dans une villa de Campanie qu’il mourut. Plusieurs de ses traités ont été transmis sous diverses formes au monde arabe (où ils ont constitué notamment une Théologie faussement attribuée à Aristote) mais c’est à Porphyre qu’il avait confié le soin de conserver et de faire connaître les cinquante-quatre morceaux qui, répartis par ce disciple (féru de symbolisme) en six groupes de neuf, forment les Ennéades. La première concerne surtout la morale et l’anthropologie, la deuxième le cosmos, la troisième le destin ; les trois dernières sont consacrées aux « hypostases » : Âme, Intelligence, Un ; mais le classement ne va pas sans arbitraire et il faut tenir compte de l’ordre chronologique, tel que l’indique Porphyre.



• La purification

La philosophie de Plotin peut se lire en deux sens : à partir du principe originaire et proprement indicible pour passer à la dualité du pensant et du pensé, puis à l’éparpillement psychique dans le temps et dans l’espace ; mais, à suivre ainsi l’ordre logique d’une « procession » (qui n’est qu’en apparence histoire et genèse), on laisse échapper la méthode plotinienne comme purification et ascension. En fait, ce dernier mouvement et le précédent sont connexes. Dès le départ, Plotin pose à la fois la hiérarchie des hypostases, l’existence éternelle d’un monde








• L’Âme et l’Intelligence










• La philosophie de l’Un
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