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TROISIEME PARTIE

L’INTERIEUR DE L'AME JUSTE

PROLOGUE

Nous montons!

La Premiere partie de cet ouvrage nous a donné
un Sujet récepteur de vie divine, le Mens.

Au fond du Mensnous avons constaté une relation
habituelle, toute de l'ordre intelligible, entre le
Mens intelligent d'une part, le Mens intelligible et
Dieu, d'autre part. Cette relation, qui n’est encore'

‘qu'une possibilité de connaissance, ne suffit pas

d’ailleurs a faire de Dieu et du Mens intelligible de
véritables objets pour le Mens intelligent!. Ce sont
plutdt des objets présomptifs 2. Néanmoins, c'est la,
entre Dieu et I'ame, que la grace, participation de
la nature divine, pourra s’introduire et opérera leur
jonction.

Nous avons, par ailleurs, reconnu dans le Mens
intelligent une puissance obédientielle qui le rend

1. Deus non est in anima ut forma intelligibilis. De Verit., g. x,
a. 11, ad 8= ; cf. ad 11™. Non est 1bi(Deus) in ratione objecti, sant
‘TaoMAS, I Sent., Dist. 3, . v, €.

2, Ce qui ne signifie pas des objets présumés ou des présomptions
d’objets, mais des objets existant comme 7es et, en perspective,
comme objets — comme un héritier de la couronne est roi en
perspective, roi présomptif.

STRUGTURE DE L'AME, — IL 1



2 L'INTERIEUR DE L'AME JUSTE.

capable de recevoir de Dieu le principe de la vie
divine, la gréce.

Le Sujet récepteur de lavie divine nous est apparu
dés lors achevé, complet.

Dans la Seconde Partie, nous avons analysé la
grace sanctifiante elle-méme. Nous avons successi=
vement déterminé son étre statique et son étre dyna-
mogene.

Ontologiquement, la grace sanctifiante est une
qualité créée, informant et spécifiant notre me, la
divinisant « et refondant notre &tre tout entier a
I'image de notre Pere du ciel ».

De cette grice, par laquelle nous participons a la
nature de Dieu, nous avons vu sourdre une tendance
de fond vers lavie divine, tendance dynamique, nous
mettant en puissance de conformation assimilatrice
i lessence intelligible de ce Bien souverain, dont la
contemplation est la vie de Dieu méme et le terme
de notre vie d’enfants de Dieu.

Les deux composantes de I'dme juste se trouvent
sinsi déterminées,  savoir : le Sujet récepteur de la
graceetla Grace elle-méme.

Admettons done, comme nous en fait un devoir la
parole de Dieu, que I'illapsus dela grice en son sujet
récepteur, a été réalisé parla Bonté toute-puissante,
ot nous voici en présence de I'Ame en état de grdce !

De quels ingrédients, pour parler le langage
des naturalistes, se composera intérieurement cet
état? T1 n'est pas difficile de le préciser apres ce que
nous venons de dire.

Au point de vue subjectif, il y aura le Mens, avec
la grice qui le’ divinise dans son essence méme, et
loriente ainsi vers les réalités divines, qu'il devra

PROLOGUE. 3

atteindre sur terre par la foi, 'espérance et la charité,
et étreindre plus tard, par la vision faciale de Dieu
et la charité consommée.

Mais, ce n’est pas tout. L'état de grice ne com-
porte pas que la grace subjective. Il n'est pas seule-
ment, comme du dehors, en tendance efficace, vers
un état meilleur, I'état définitif des bienhenrenx du
ciel. Il recéle déja, dans ses profondeurs, comme un
succédané et une anticipation de la vision de Dien.
une demeure réelle et physique de la Divinité cachee,
sgellée au fond de 'dme. La, Dieu, substantielle-
ment présent en I'dme juste, se donne a elle comme
un objet de pensée et d’amour. Celui que les théo-
logiens nomment la Gréce objective fait face, dans
le plus profond de I'dme, a sa gréce subjective. Il
en résulte que I'/ntérieur du juste n'est pas seule-
ment P'analogue, mais, quant & la substance des
choses, la réalisation méme de 1'état de I'ame beéati-

fiée.

Pourrions-nous, en effet, ne pas regarder comme
des témoignages clairs, en faveur de cetteimmanence
substantielle et objective de Dieu dans 'dme chré-
tienne, des paroles comme celles-ci : « Si quelqu'un
m’aime, a dit le Verbe de Dieu fait homme, il gardera
ma parole, et mon Pére 'aimera, et nous viendrons
a lui et nous ferons notre demeure en Iui'! »7 Ce
texte ne nomme encore que le Pére et le Fils, mais
voici qui le compléte : « Si vous m’aimez, vous gar-

.derez mes commandements, et je prierai le Pere et

il vous donnera un autre Défenseur, afin qu'il soit
avec vous a jamais, I'Espritde vérité... Vous le con-
naissez parce qu'il demeure envous et seraen vous <. »

1. Joann., Xiv, 23.
2. Ibid., 16,17,
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Plus bref, embrassant tout, I'apdtre saint Jean :
« Dieu est amour, et qui demeure dans la charité
demeure en Dieu et Dieu en lui’. »

La charité, condition de la demeure de Dieu en
nous, ne fait qu'un avec la grice. Grice et charité
vont de pair, comme vont ensemble une nature et sa
propriété premiére, caractéristique et adéquate, en
laquelle la nature s’épanche toute. Ce sont deux

moments d’un méme don divin : dans I'Ecriture leur

nom est identique, ydpts, le don de I'amour divin.
C’est donc que, d’aprés le Maitre, il y a dans l'inté-
rieur de I'dme juste, en plus de la puissance de saisie
de la Déité qui constitue la grace subjective, une
présence réelle, intime, permanente de la Déité elle-
méme, de la « Grace objective ». Cet état intérieur
de 'dme juste, les Péres et les théologiens, qui ont
fait la synthese de la parole révélée et des doctrines
humaines qui lui permettent de s'expliquer et de
rayonner, l'ont nommé: I Habitation intime de Dieu
dans les dmes jusies.

Nous sommes désormais en possession du sujet
précis de cette Troisiéme partie, et nous entendons
ce que d’'une maniére encore générale annongait son
titre : L'intérieur de Udme juste. Clest sans doute,
et d’abord, 'dme juste elle-méme avec sa gréce,
mais c'est aussi I'habitation intime en elle de la
Déité. B

De méme qu'a partic du moment ou le Verbe

incarné entra dans le monde, selon le mot de .

I'Apdtre : Ingrediens mundum?, la composition de
I'univers fut changée et compta désormais avec ce
divin Ingrédient, de méme [Iintérieur de I'dme

1. I Joann., v, 16.
2. Hebr., x, 6.

:

R
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juste, en plus d’elle-méme, sujet récepteur de la vie
divine, et de la grice qui I'en rend effectivement
capable, voit faire irruption en soi, illabi, tel un
Ingrédient sublime, la Déité intime.

Mais ce n’est encore la, pour nous croyants, quun
fait. Il nous faut maintenant, autant qu'il est possi-
ble, chercher a voir comment se réalise ce fait,
mettre en présence tous les éléments de grandeur
inégale qui entrent dans la composition de I'état de
gréce, tcher d’en percevoir et d'en justifier 'organi-
sation interne.

C'est ce que nous tenterons en formulant notre
réponse a ces trois Questions :

1. ~ Comment se réalise U'habitation de Dieu
dans les dmes justes ?
II. — Quelle est la pensée de saint Thomas sur

l'état intérieur du juste ?
Il — L’intérieur de {dme juste est-il en relation
de econformité avec la structure interne de I'dme?



QUESTION I

COMMENT SE REALISE L'HABITATION DE DIEU
DANS LES AMES JUSTES.

ProroGur

L’histoire de la théologie nous met en présence
de‘ deux opinions diamétralement opposées sur ce
sujet : I'opinion de Vasquez, qui concoit la présence
substantielle de la Sainte Trinité dans les justes
par la grice sanctifiante comme une extension de la
pf'é_sence de Dieu dans la créature par I'opération
dllvme qui la erée, la conserve et la meut : présence
d'immensité; Popinion de Suarez qui déclare n’avoir
pas besoin de la présence d'immensité, ressortissant
a lopération divine, pour établir I'habitation sub-
stantielle de Dieu dans les ames justes, celle-ci
résultant des seules exigences de la grice sancti-
fiante, telles qu'elles s'affirment dans les exigences
de la vertu théologale de chariteé.

.Dans cette Question nous nous proposons d’exa-
miner ces deux opinions, et de manifester que la
p‘l‘a}nlére fausse le caractére véritable de I'habitation
lelI}e, tandis que la seconde exagére, jusqu’a I'im-
possible, pour la vie présente du moins, les exigences
de la grdce sanctifiante en matiére de présence
substantielle de Dieu dans I'dme.

Nous diviserons cette Question en quatre articles :

. — Quels sont, d’aprés saint Thomas, les modes
de présence de Dieu dans la créature?

II. — Comment Vasquez dénature le caractére
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spécial de la présence de Dieu dans les justes, en la
regardant comme une extension de la présence
divine d’immensité?

III. — Comment Suarez, et certains thomistes, en
se passant de la présence d'immensité, exageérent
les exigences actuelles de la grice en matiere de
présence intime et substantielle de Dieu dans 1'dme
juste?

V. — Si, étant donnée Defficacité des objections
que s'adressent mutuellement les partisans exclu-
sifs, soit de la présence d'immensité, soit des exi-
gences de la grice, il n'y aurait pas lieu de regarder
ces deux facteurs comme complémentaires, et 'habi-
tation substantielle de Dieu en I'dme juste comme
résultant de leur synthese?

ARTICLE I

Quels sont, d’aprés saint Thomas, les modes
de présence de Dieu dans la créature?

Avant d’entrer dans l'examen spécial de chacun
de ces denx systémes, il est utile de recenser, dans
une vae d’ensemble, les différentes maniéres dont
Dien peut étre présent a sa créature. [l nous sera
ainsi plus facile de localiser dans ces cadres les
données foursies par les opinions mentionnées.

Saint Thomas moas offre cette vue d'ensemble.
Apprenons donc d'abord de lui ce que signifie for-
mellement ce mot présence de Dicu.

« Quand nous disons que Dien est partout, cela
implique, dit le saint Docleur, une relation de Dieu
a la créature, relation qui m'est pas réellement en
Dieu, mais seulement dans la créature. Or, en fait,
du cdté de la créature ces relations sont multiples,
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étant diversifiées d'aprés les effets divers par les~
quels Dieu nous assimile 4 lui. De cette nouveauté

d’un effet par rapport 4 lautre il résulte que Dieu ;

est dit ne plus étre dans la créature comme aupa-
ravant. Et c’est pourquoi le Saint-Esprit qui est
partout, en_ raison de la relation de la création &
Lui (comme créateur), peut étre dit avoir une nou-
velle existence dans un étre créé en vertu d'une
nouvelle relation de la créature & Lui (impliquée
dans un de ses effets)! ».

La diversité des présences de Dieu dans la créa-
ture n'est donc, selon saint Thomas, qu’une diver-
sité de relation de la créature & Dieu, provenant
de la diversité des dons qui lui sont faits. Pour
quaucune ambiguité ne subsiste sur la vraie cause
des divers modes de présence, saint Thomas prend
soin d'insister et de noter aussit6t, que ce n’est pas
la diversité des dons comme dons, qui produit une
nouvelle présence, mais la nouvelle relation a Dieu
lui-méme qui se dégage de certains dons. Si, en
effet, on se cantonnait dans la ligne des dons en tant
qu'effets de Dieu, il y aurait, selon leur diversité,
des participations multiplides aux diverses perfec-
tions divines, dont tout effet créé est la similitude,
mais la relation de la créature a Dieu lui-méme ne
changerait pas. « Le Saint~Esprit serait dit &tre

autrement dans un é&tre, uniquement parce que cet

8tre bénéficierait d'un effet de Dieu qu’il ne possédait
pas auparavant?®. » Saint Thomas exclut cette concep-
tion, d’'un mot : « La relation qui naft de la diversité
des dons recus par la créature, ne s'arréte pas aux

4. SamNt THOMas, T Sent., Dist. 14, g. 11, a. 1, sol. 4, ad 4, Cf, JEAN DE
SANT-THOMAS, Cursus theol., 1%, 0. xun, disp. 17, a. 3, 0. 7.
2. I Sent., Ibid., obj. 2.
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dons, mais ultérieurement tend vers Celui par lequel
les dons sont donnés'. »

En d'autres termes, il n'y a présence vraiment
nouvelle de Dieu a I'dme, que lorsque, de certains
effets de Dieu, se dégage une relation & Dieu nou-
velle et originale, distincte de la relation d'effet a
cause, propriété de tout effet de Dieu. y compris de
la gréce. Ce n'est pas la production d'un nouvel
effet, c'est la nouvelle relation a Dieu, conséquente
& la nature spéciale de cet effet nouveau, qui en-
gendre une présence nouvelle et spéciale®.

De ce point de vue « essentiel et formel® », saint
Thomas dégage trois modes de présence de Dieu
(qui naissent de la diversité des dons qu'il fait & la
eréature.

« La distinction de ces modes se prend, partie de
la créature, partie de Dieu.

1) Elle se prend, d’abord, « de la créature, qui
est diversement ordonnée et unie 4 Dieu (diversité
réelle et non de raison).

"« En effet, Dieu étant dit exister dans les choses
selon qu’ll est comme en contact avec elles, il est
nécessaire que la ot se rencontre un mode nouveau
de conjonction avee Dieu, il y ait (pour Dieu) un
nouveau mode d'exister (dans les choses). Or la
créature est reliée & Dieu de trois maniéres :

« Premiérement, par une simple similitude, en
tant que dans la créature se trouve une similitude
de la divine bonté, laquelle n'atteint pas Dieun
considéré dans sa substance. Ce mode de jonction

1. Ihid., ad 2%,
9. Cf, Ibid., Dist. 87, Q. 1, 2. 2, ad 4= et ™. _
3. Ibidem, Dist. 37,q. 1, 4. 2, ad 2=,
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se rencontre dans toutes les créatures, lesquelles
s'assimilent le Bien divin. Et ainsi, nous avons le
mode commun selon lequel Dieu est en toute créa-
ture, par son essence, sa présence et sa puissance.

« En second lieu, la créature atteint Dieu lui-méme
considéré dans sa substance et non dans sa simple
similitude, et cela par son opération de créature :
¢'est ce qui a lieu quand quelqu’un adhére par la foi
a la Vérité premiére elle-méme, et, par la charité, a
la souveraine Bonté. C'est un second mode, selon
lequel Dieu est spécialement dans les Saints par la
grice.

« Troisitmement la eréature, non seulement atteint
Dieu lui-méme par son opération, mais elle l'atteint
aussi dans son étre propre de Dicu, celui-ci s'enten-
dant non de l'acte qui constitue I'essence divine, car
la créature ne peut se changer en la nature divine,
mais de acte qui constitue I'hypostase ou la per-
sonne, & l'union de laquelle la créature est élevée.
Et ainsi un dernier mode se rencontre, celui suivant
Jequel Dieu est dans le Christ par I'Union (hyposta-
tique).

2) « Du coté de Dieu, cependant, aucune diversité
réelle, mais seulement une diversité de ‘raison,
comme lorsque nous distinguons en lui 'essence,
la puissance et I'opération. L'essence de Dieu étant
séparée (absoluta) de toute créature ne saurait étre
dans la créature, qu'autant que celle-ci lui est reliée
par son opération (I'opération divine). Quand donc
Dieu opére dans une chose, il est dit étre dans cette
chose par sa présence, car il faut que l'agent soit
présent a son ceuvre d’une maniére quelconque. Mais
opération divine ne quitte pas la puissance divine
dont elle dérive : donc Dieu sera dans les choses
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par sa puissance; et comme sa puissance est son
essence méme, il en résulte qu'il est dans les choses
par son essence’. »

Qu'on le remarque en passant, ces trois derniéres
maniéres dont Dieu est dans les choses, per prasses-
tiam, potentiam et essentiam, n'en sont quune au
fond, la troisiéme précisant la seconde et la seconde,
la premiére?®. Elles ne font donc que détailler le
premier membre de I'autre énumération, prise des
eréatures, A savoir la relation au Dieu cause, com-
mune & toutes les créatures, posée en premier lien,
comme saint Thomas prend soin dele redire aussitot:
« Ces trois modes ne sont pas pris du coté de la
créature, mais du c6té de Dieu en tant qu'il opére
dans les choses : et donc ils sont conséquents & toute
créature, et sont présupposés par les autres modes
{le second et le troisieme, & savoir par la grice et
par I'union hypostatique). La ot Dieu est présent
par l'union (hypostatique), il I'est aussi par la gréce,
ot 14 oi il est présent parla gréce, il T'est aussi par
essence, présence et puissance’. »

En résumé, il n’y a dansla eréature que trois sortes
de relations et partant de présences réelles de Dieu
formellement distinctes : 1) la présence commune,
dite de similitude, qui est l'effet de I'opération uni-
verselle de Dieu, présence d'immensité, avec ses
trois aspects, par présence, par puissance et par
essence ; 2) la présence objective, spéciale & la grace
opérant par la foi et la charité; 3) la préseace
spéciale résultant de I'union hypostatique. Celle-¢i,
est-il besoin de le remarquer, est a part, et ne doit

4. 1 Sent., Dist. 37, 0. 1, 2. 2, C.
2 Ibid.. § ex parte autem Dei.
3. Ibid., ad 3=.
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pas &tre utilisée au cours de cetie étude, sinon pour
fournir, & I'occasion, un point de comparaison.

Cette vue d’ensemble @ priori va nous permettre
de classer aisément nos systémes.

ARTICLE 1I
QO{nment Vasquez deénature le caractére
spécial de ’habitation de Dieu dans les justes
enjla regardant comme une extension de la
presence divine d’immensité?

Vasquez, commentant le passage de la Question
viil, a. 3, de la Somme théologique, ou saint Thomas
définit le mode spécial suivant lequel Dieu est dans
la créature raisonnable par la grice, a savoir,
« comme le connu dans le connaissant et 1'objet
désiré dans celui qui le désire », fait tout d'abord
cette déclaration : « Sur ce mode de présence, iln’y a
pour ainsi dire pas de controverse entre les doc-
teurs : mais il est de telle nature qu'il ne suffirait
pas a constituer Dieu présent par son essence dans
les choses, si par ailleurs il n’y était pas lui-méme
par son immensité : et, en effet, ce mode n’unit
I‘hom‘me 4 Dieu que par la seule connaissance et
affection, que celles-ci soient actuelles ou habituelles. »

Ce début n'est pas fait pour nous déplaire; il
s'accorde avec l'opinion de saint Thomas que nous
e‘:s:pliquerons plus tard. Vasquez va d’ailleurs pré-
ciser sa pensée en 'opposant 4 Suarez.

« Cependant, poursuit-il, quelques théologiens
récents, pensent que, lorsque les dons de la grice
sont.conféréa, non seulement ces charismes, mais
aussi la personne du Saint-Esprit est donnée et
vient a nous avec la Trinité entiére, de telle sorte
que si, par ailleurs, Dieu, en raison de son opéra-
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tion universelle, et quant & sa substance, n'éiail
pas immense et existant en loutes choses, « Fi
serait en nous selon son essence am raison des
\seuls) dons de la grice. »

~ Qest ici Uopinion méme de Suarez, ce n'est plus
eelle de saint Thomas, Saint Thomas, comme =ous
le verrons, tient pour la présence réelle par la con-
_maissance et I'amour, mais nulle part il n’a fait cetie
_supposition irréelle que cette présence pouvait
geffectuer indépendamment de la présence dim-
mensité. Tout au contraire, et nous le verrons, poar

i les deux présences substantielles, par I'immen-
sité et I'opération d’une part, et par la connaissance
‘et F'amour de l'autre, sont sans doute distinctes et
_spéciales, mais aussi complémentaires.

Ce n'est pas 1a ce quentend Vasquez qui, pour
mieux atteindre Suarez, va complétement supprimer
la présence réelle, sicut cognitum et amatum, €l
réduire toute présence réelle de Dieu en nous a la
présence d'immensité.

Ce n'est pas qu'il conteste ce que dit saint Thomas,
B, . xum, a. 3, du don de la personne du Saini-
‘Esprit et de la venue en nous de toute la Trinité,
en raison de la charité : mais, pour lui, cette présence
substantielle de Dieu en nous, ne s'explique que
ecomme une extension de la présence d'immensité
résultant de D'opération divine : « La véritable
~ explication, dit-il, c'est que, Dieu étant déja en
mous par ailleurs, daigne apparaitre en nous par
un nouvel effet, la grace. Et comme ce don est
approprié au Saint-Esprit, l'on dit, dicitur, que
Lui-méme nous est donné et nous est envoyé, et
gu'avee lui vient la Trinité entiere. »

Que cet effet ne soit pas suffisant pour établir la
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présence en nous de la Personne du Saint-Esprit ou
de pxeu considéré dans son essence, si, par ailleurs
Il ny était pas en raison de son opération univer:
selle, ou n’était pas immense (et partout) quant a sa
substance, Vasquez le prouve en ces termes :

« Ces dons (de la gréce), en dehors de la raison
commune d'effets de la puissance divine, ont ceci

de i i i i :
spécial, qu'ils nous unissent, selon 'affection, a

Dieu comme a une régle, d'olt le nom de justes, et
comme & un ami, d'ou le nom de bien-aimés de
Dle.u, et, ultérieurement, de saints, d'immaculés.
Mais ces résultats, tout en affectuosité, ou du moins
se rapportant a l'affection, peuvent exister entre des
étres absents selon leur substance. C'est 1'évidence
méme ‘. »

: }Tasquez, onle voit, a été frappé par le caractére
lfleal ou moral de la relation de la connaissance et de
1 amour, a son objet, tant naturel, que surnaturel. Il
le dit au début, il le répéte en finissant. C'est la s.on
point d’appui perpétuel.

Une affection, en effet, laisse la réalité de T'objet
‘.qu’ellle vise en U'état ou elle la trouve. Elle se référe
a lui et c’en est assez pour nous faire reconnaitre
daqs la réalité de la chose ainsi visée, une dénomi:
nation extrinséque, un aspect, qui légitime l'affec-
tion, et fait de cette réalité un objet d’amour, Mais
l‘z}ﬂ"ectlon n’a pas, cela est clair, le pouvoir de faire
pénétrer physiquement son objet dans le sujet, tant
qu’elle n’est qu'affection. :

Il y avait une solution & portée de la main : ¢'était

1. G. Vas jor sp. @
o e e e U R
avons tenu i citer le texte entier de Vasq ue,z, ]ll:esque ?odjéursfa?ﬁz

ou moins dénaturé ou amend ena @ Sn
i | endé par les i
: : tenants de S darez, anciens

LE COMMENT DE L'HABITATION DIVINE. 15

d'utiliser la présence réelle de Dieu en toutes choses
par son immensité, par son opération, et, dés lors, de
regarder la tendance de la connaissance et de 'amour
comme rencontrant son terme au fond de I'4me.
Ainsi I'Ame et réalisé du coup, en veria de cette
omniprésence de Dieu supposee, la relation nou-

- yelle, bien rédlle, de la connaissance expérimentale

et de I'amour de fruition, & cet objet intimement
présent '.

Mais Vasquez n'a pas pensé a cette solution parce
qu'il n’avait en face de lui que la conception exces-
sive de Suarez, son rival d’Alcala ?, prétendant que
la présence réelle de Dieu dans P’Ame par la grace
pouvait se passer de la présence d’immensité, et que
Dieu était en nous selon son essence, exclusivement
en raison des seules exigences de la charité et done
de la grice sanctifiante, dont les exigences de la
charité ne sont que l'actualisation supréme.

Admettant, avec saint Thomas dont il commentait
le texte, la présence spéciale en nous de la personne
méme du Saint-Esprit, et de la Trinité entiére, en
raison de la grice, Vasquez a estimé pourvoir suffi-
samment A cette présence, en faisant d’elle une
extension de la présence d'immensité. La présence

1. Relatio creaturge non sistit in donis sed ulterius lendil in ewm
per quem illa dona dantur, 1 Sent., Dist. 14, ¢. n,a. 1, ad 2=

9. Cf. SUAREZ, par MAMEY, p. 52. 1l ne parait pas douteux que Sua-
rez figure parmi les recentiores visés par Vasquez. Sans doute le De
Trinilate de Suarez (1606) est postérieur aun De Trinitale de Vasquez
(avant 1598). Mais I'enseignement de Suarez De Trinitate i Coimbre
est de 1598-1601, el 'on sait par ailleurs qu'a cette épogque les com-
mentaires de Vasquez sur le De Deo élaient vivement pris & parlie
par Suarez. Comme les deux mailres ¢taient en rivalité des Aleala,
1591-93, précisément sur des questions du traité De Deo, ils n'ent pu
ignorer leurs enseignements réciproques. Geux-ci étaient publics,
bien avant Papparition des ouvrages dont cet enseignement £tait la
préparation. En tous cas l'opinion recensée par Vasquez est textuel-
lement celle de Suarez.
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d'immensité était due, sans doute, a I'opération .

universelle de Dieu en toute créature; mais, parmi
les effets de cette opération universelle, la grice
apparaissait comme un B¥¥ET tout original, nouveau
et spécial, comportant, pensait Vasquez, une rela-
tion spéciale avec la causk divine. Spéciale, dis-je,
non au point de vue du mode de présence de Dieu
qui ne pouvait étre que celui de 'immensité divine,
conséquent & l'opération divine comme telle, mais
au point de vue de I'appropriation de cet effet a la
personne du Saint-Esprit.

De la sorte Vasquez faisait reposer la présence
réelle spéciale de Dieu dans I'dme sur une base
positive, la présence réelle de Dieu par I'immen-
sité, substituée a la base jugée par lui inefficace de
la tendance affectueuse, exaltée par Suarez. Seule=-
ment il sacrifiait, sur I'autel de I'appropriation, la
relation réxLre a Dieu, tel qu'il est, par la connais=~

sance et I'amour issus de la grace, qui semble bien

constituer formellement, selon saint Thomas, la pré-
sence réelle spéciale de Dieu dans les justes. « Dieu
étant déja en nous par ailleurs daigne apparaitre en
nous par un nouvel effet, la grice. Et comme ce don
est approprié au Saint-Esprit, celui-ci est diz nous
étre donné et envoyé, et avec lui vient la Trinité
enti¢re '. » Tout Vasquez tient dans ces quelques
lignes.

D’un mot nous dirons & notre tour que Vasquez
n’a pas voulu considérer comme raison de la pré=
sence de Dieu en nous par la grice, la tendance
dynamique et objective de la grce vers Dieu, source
de la connaissance et de 'amour surnaturels, parce

1. VAsQuEz, loc, city
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qu'il la jugeait impuissante 4 déclencher la présence
substantielle de son objet, et qu'il s’est alors rejeté
sur la tendance vers le Dieu cause, conséquente a
Pétre ontologique de cette méme grace, considérée
comme effet de Dieu. L'excellence, I'originalité, la
nouveauté de cet ErreT, a savoir la grice, lui ont
paru légitimer suffisamment le nom et la chose de
présence spéciale, encore que cette prégence ne sor-
tit pas du genre de la présence d'immensité : I'ap-
propriation lui a semblé mettre son opinion en « état
de grdce thomiste », puisqu’elle lui permettait d’at-
tribuer & la personne du Saint-Esprit cette spécia=
lisation telle quelle de la présence commune, en
raison de la sympathie qni rapporte tout effet sur-
naturel au Saint-Esprit comme a sa cause,

Il n’est pas difficile de colloquer cette opinion dans
les cadres que nous avons établis plus haut avec
saint Thomas. La grdce sanctifiante, dans son étre
ontologique d'effet de Dieu, n'est qu'une similitude
de Uétre divin, formelle a la vérité, mais créée et,
partant, n'atteignant pas Dieu dans sa substance,
mais se référant seulement 4 Lui, comme & sa cause
efficiente et exemplaire!. Nous ne dépassons pas,
par conséquent, avec une telle conception, la pré-
sence de Dieu par son opération, la présence d'im-
mensité, présence substantielle en son genre, mais
qui n’est pas propre a la grace. Or il s'agissaitde
définir la présence spéciale a la grice. Vasquer
a manqué le point précis de la question 2,

1. Cf. Seconde partie, q. 1, 2. 2, p. 372, 84

2..CF JEAN DE SAINT-THOMAS, I P., . vi, disp. 8,2. 6, n. 493 Item,
Q. xuit, disp, 17, a. 3, n. 3. Cf. SuArez, De Trinil., 5. XII, c. ) PR T R
9, 10 et 11; SuLMANTICENSES, De Trinil., disp. 19, dub. 4, {3, n. 68,
60 ; et dub. 5, §4; B, Frocer, De Uhabitation du Saini-Esprit, P. 11,
c. n, p.84-83; ¢, mr, § 1, p. 107-412.

STRUCTURE DE L'AME, — I, 2
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Et c’est ce qui nous permet d'avancer qu'il n'a
obtenu le réalisme de la présence de Dieu par la
grice, qui était son but, qu'en faussant le véritable
caractére spécial de cette présence, due, selon saint
Thomas, & la connaissance et 4 'amour de Dieu issus
de la gréce.

Le P. Tesriex. — En raison de la faveur dont
jouit trés-justement l'ouvrage du P. Terrien, La
grdce et la gloire, il nous sera permis de donner a
cette ccuvre moderne une place parmi les grands
théologiens de la méme éeole.

Le P. Terrien a donné successivement deux
explications de 'habitation de Dieu dans les dmes
justes par la grace. Si nous l'avons bien compris,
la premiére coincide avec celle de Vasquez'; la
seconde se raméne & celle de saint Thomas 2. Le
P. Terrien les estime conciliables.

« Ne croyons pas, dit-il, qu'en donnant une expli-
cation on exclue du coup toutes les autres: il en est
qui se supposent, s’enchainent et se complétent. Un
auteur de grande autorité parmi les mystiques les
rameéne 4 deux chefs : « Dieu, dit-il, nous est uni de
cette maniére trés-spéciale, et comme principe et
comme terme: comme le principe qui produit en
nous la grice, participation de sa nature et de sa vie
propre : comme le zerme saisi par 'dme au moyen
de cette participation. C’est Dieu qui par son opéra-
tion se fraie la voie jusque dans les plus intimes pro-
fondeurs de I'Ame ; et c’estl'dme & son tour, qui par
les opérations qu’elle tient de la gréce, entre en pos-
session de Dieu. »

1. 1.-B.TERRIEN, §.J., La grdceet la gloire, L. IV, .1V, t. 447, p. 242-251.
2, Ibid., c. v, p. 252-269,
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Cette formule estexcellente. C'est I'opinion méme
de saint Thomas 4, telle que le P. Terrien I'expo-
sera dans sa deuxiéme explication ?, telle que nous
essaierons de la faire valoir plus loin.

Pourquoi faut-il que le P. Terrien ne s'en soit
pas tenu A ce qu'il venait de si bien exprimer, et qu'an
lieu de regarder ces deux explications comme com-
plémentaires 1'une de I'autre, il ait considéré la pre-
miére comme se suffisant & elle-méme ? C'est pour
moi un trés-vif désappointement.

Mettons bien les choses au point. Il est fort vrai,
quoi qu'en ait pensé Vasquez, que l'explication de
I’habitation de Dieuw par les opérations que I'dime
tient de la grice ne doit pas étre exclue au bénéfice
de Pexplication de cette méme habitation par I'opé-
ration de Dieu, en tant qu’auteur de la grice: et il
n’est pas moins vrai, quoi qu'en ait pensé Suarez,
que I'explication de I'habitation de Dieu par les opé-
rations que 1'dme tient de la grice ne peut se passer
de Pexplication par I'opération de Dieu auteur de
la grace. Le P. Terrien a donc parfaitement raison
contre ses deux illustres confréres.

Mais le P. Terrien estime, tout au long de son
chapitre 1v¢, que la seule présence de Dieu dans
Idme, résultant de la production de I'effet : grice
sanctifiante, renferme une explication adéquate et
compléte de 'habitation substantielle de Dieu en
nous par la grice, indépendante donc de la présence
objective coordonnée al'opération de I'ame sanctifiée.
C’est 'opinion méme de Vasquez. Seulement, elle
apparait ici dépouillée de son exclusivisme ountran-

1. Rapprocher saixr THomus, T Sent., Dist. 87, ¢. 1,a. 2, ad 3= I5id.,
Dist. 14, Q.11 a. 1.
2, TERRIEN, ibidem, c. v, p. 267.
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cier, puisque dans une seconde explication, qui est
celle de saint Thomas, notre auteur fera intervenir
comme facteur décisif et formel de l'inhabitation
divine, les opérations surnaturelles issues de la
gréce, connaissance et amour, tout en les combinant
avec la présence substantielle issue de la production
de la grace, ce parquoiil sesépare de 'exclusivisme
également ountrancier de Suarez,

11 y a donc pour le P, Terrien, deux explications
completes et suffisantes par soi de I'habitation de
Dieu dans les justes, tandis que pour saint Thomas,
il n'y en a qu'une, celle qui résulte en définitive de
sa possession par la connaissance et 'amour issus
de la gréce, la présence substantielle de Dieu par la
-production de la grice étant présupposée, mais ne
réalisant pas a elle toute seule I'habitation substan-
tielle dont parle I'Ecriture.

Le P. Terrien s'expose ainsi, en ce qui concerne
sa premiére maniére, a toutes les objections qui
militent contre Vasquez et que 'on a fait valoir plus
haut, objections que Suarez, du reste, a développées
avec une verve, si je ne me trompe, victorieuse *.

Voyons maintenant sur quels arguments nou-

veaux, le P, Terrien appuie sa premiére explica-
tion.

Le P. Terrien a lu dans saint Jean Damascéne,
« I'écho fidele des plus renommés docteurs de
I’Orient », que le « lieu de Dieu », c’est la ot il ma-
nifeste sa puissance et son opération. D'ou il suit
que « plus une créature participe a son opération et
a sa grice, plus elle est le lieu de Dieu? ». Et il

1. Cf. infra, p. 31, 32.
2. TERRIEN, Ibid., p. 243-244.
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s'éerie : « Qui ne reconnaitrait dans son langage ce
que devaient enseigner plus tard Albert le Grand,
PAnge de I'Ecole, etc.; carc’estde la méme maniére,
et presque dans les mémes termes qu'ils expliquent
la présence des esprits en général, et tout spéciale-
ment Uhabitationde Dieu dans les justes, ses enfants.
Il est en eux, comme le principe efficient et 'exem-
plaire de leur étre surnaturel : il demeure parce que
son effet est permanent, parce qu'il s’y complait et
que, lorsqu'il s’agit de Dieu, Popération divine est
aussi nécessaire pour leur conserver 'étre que pour
le leur donner’. »

Je ne puis me défaire de I'idée qu'il y a dans ces
lignes une confusion. Ce n'est pas l'habitation de
Dieu en nous par la grice qui est ainsi prouvée par
P'opération divine, mais la présence d'immensité, qui
est, elle aussi, une présence substantielle de Dieu,
mais d'un autre ordre. La production de « I'étre sur-
naturel », ¢'est-a-dire de I'evrer : grdce, ne change
pas la nature de la présence par 'opération divine,
mais en marque une extension, une accentuation. Ce
caractére substantiel de la présence d’immensité et
son accentuation par la production de la grace, c'est
tout ce que I'on peut déduire de I'opération divine, et
¢'esttout cequele P. Terrien en déduit lui-méme dans
les deux pages suivantes *. Cela, en effet, Albert le
Grand et saint Thomas, le concluaient « presque
dans les mémes termes » de opération divine, mais
ils n’y voyaient pas I'habitation spéciale & la grace.
~— De méme, la similitude de Dieu qui est 'essence
méme de la gréce, exige bien que Dieu soit présent a
I'Ame sanctifiée comme cause exemplaire, « comme

4. Ibid., p. 244,
2, Jbid., ps 344-345,
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le cachet & la cire molle! ». Mais cefte présence
exemplaire, et donc encore causale de Dieu, n’est pas,
quoi qu'en conclue l'auteur, I'habitation intime de
Dieu dont il s'agit: c'est Dieu présent dans I'dme
par sa similitude créée. Clest tellement évident que
le P. Terrien n’a pu éviter de se contredire dans son
énoncé et que, tout en pronongant le /120 td’habitation,
il n’a pas laissé de parler d’action sanctifiante au
fond des Ames et, avec saint Augustin, « d’approche
de Dieu ». Cen’est pas tout & faitla méme chose que
Ihabitation.

Le P. Terrien I'a si bien senti que trés-loyalement
il s’est posé l'objection : On pourrait objecter, dit-il,
que ce mode de présence est celui-la méme qui
s'applique & toute créature. Et il répond : Oui, sans
doute, il y a de I'analogie entre ces deux modes
de présence, puisque I'un et I'autre ont pour base
l'influence immédiate de Dieu sur la créature. Mais
quelle étonnante diversité dans les effets®! « Rap-
pelons-nous le lumineux principe de saint Jean
Damascéne, et concluons : donc partout ot il y aura
des effets plus admirables de la divine munificence,
1a Dieu sera plus présent.

« Et g'il arrive que ces ejffets, comme ceux de la
grice et de la gloire, surpassent a I'infini les autres
ouprages sortis de la maix divine, Dieu sera dans
la créature d'une maniere infiniment plus intime et
plus relevée que dans le reste de la création. Il y
sera tellement, qu'on pourra dire en toute vérité,
qu'il vient, quand i produit ces effets ; qu'il demeure,
tant qu'il les conserve; quil s'en va, quand nos

4. TERRIEN, [bid., p. 245,

: 2. Je souligne partout ce mot. C'est le terme caracléristique de
I'opinion de Yasquez.
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péchés détruisent en nous I'ceuvre de sa grace; qu'il
entre plus avant lorsque nos mérites et notre géné-
rosité lui permettent de se donner plus abondam-
ment avec ses dons. » « Otez cette grdce, ou, c& qui
revient au méme, Otez l'action tres-présente qui
nous la donne, il n'y a plus d'union dans cet ordre
supérieur et divin’. »

On le voit, ¢'est de pur Vasquez. [l ny a derechef
& répondre qu'un mot, toujours le méme : Vous ne
sortez pas de la présence par l'opération, présence
d'immensité. Et il ne sert de rien de « méditer »
avec lauteur? sur linfluence que le Dieu présent
déja en nous par la production de la grace, exerce
ensuite, du dedans, sur les puissances en nous
poussant vers les choses célestes, en nous faisant
aimer, prier, agir en enfant de Dieu. Tout cela est
‘bien, mais cest de la causalité, motrice et non plus
productrice, mais tout de méme efficiente. Or nous
tenons de saint Thomas, suivi par toute la Théolo-
gie, que la relation conséquente dans un effet a sa
production ou mise en mouyement par Dieu, vise
non pas le Dieu trine et tel qu'll est en lui-méme,
mais le Dieu un, créateur et gouverneur de sa
création. Ce n’est donc que par appropriation gue
ces influences intimes peuvent étre attribuées au
Saint-Esprit, ce que Vasquez avouait franchement.

A plus forte raison, notre auteur sort-il de ce que
sa position lui permet de conclure, lorsquil sima-
gine 'ame, ainsi pénétrée par la substance i Taction
du Dieu qui I'habite, comme le temple. sanctsaire
. yivant, ou Dieu demeure®. Ce n'est pas, mous Ie

4. TeRRIEN, [bid., p. 216-247. Je soulizne.
a_ Ibid., § 2. Ces raisonnements, p- 2AT-2R,
3. TERRIEN, _Ibid., p. 218 et, p- 299, § Tout astre.
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vel:rons, Paction sanctificatrice efficiente du Dieu
présent substantiellement, par son immensité, en
gqtre' dme qui fait de celle-ci le temple dont ];:arle
I,Ecntu.re. Un temple n’est pas seulement un lieu ou
; l’homme est sanetifié par Dieu, c'est un lieu on
ll?o_rn'xnfa répond, par son effort pour étreindre la
Divinité, au Dieu qui le sanctifie. Dieu n'y est pas
seu_lement cause, mais aussi objet. Il faut, pour qu'il
y ait te‘m_p]e, que I'homme réagisse so,us la pré-
sence divine, comme le dit perpétuellement saint
T'homas, par la foi et 'amour issus de la grice
c est par l'opération de I'dme sanctifide, s’emparan;
du Dieu substantiellement présent en elle, comme
cause et stimulant de sa grice, que l’habit:ation de
Dieu s’achéve, et que le temple est complet. L'habi-

tation intime de Dieu en1'dme ne résulte pas seule~ -

ment de la relation de la gréce, considérée eomme
e/}"‘et, au Dieu un qui la produit, la conserve, la
stimule, I'augmente, mais aussi, et surtout en’ﬁn
finale, de la relation nouvelle qui surgig de la
gréce, —dufait de sa création, conservation, accrois-
sement de vie, mise en exercice, — w’s~a-via; du Dieu
sphstantiellement présent, qui se donne 4 'dme sanc-
tifiée, au plus intime d’elle-méme, comme objet de
connaissance et d’amour.

C'est la prétérition, dans cette interprétation, de
la seconde de ces deux relations, toutes deux iI;diS-
pensables pour constituer I'habitation substantielle
'de Dieu en nous, qui fait commettre 4 notre auteur
je demande pardon de ce mot & sa mémoire, un a.:
ral.ogxsme comme celui que 1'on a lu et Oll’ﬂ cxI-Joit
voir la preuve'décisive de sa thése : « I1 (Dieu) y est
tellement qu'on pourra dire en toute vérité 3:;:.:‘il
vient, quand il produit ces effets; qu'il demeure
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tant quil les conserve; qu'il s'en va quand nos
péchés détruisent I'ceuvre de la grice, ete.'. » Le
fait est exact : mais pourquoi? Parce que la relation
de 'Ame sanctifiée au Dieu trine, objet de la con-
naissance et de 'amour surnaturels, est corrélative
3 la relation de laméme dme au Dieu un, cause de
la grice. En d'autres termes, parce que I'dme
sanctifiée ne saurait avoir et conserver l'amour du
Dieu présent en elle, que si Dieu, agissant comme
cause, produit et conserve en elle la grce, prin-
cipe de cet amour. Dieu vient quand il produit Ia
grice, parce que la grice aussitot produite, 'dme,
simultanément, devient capable d'accueillir Dieu par
sa foi et son amour : il s'en va quand nos péchés
détruisent la grice, parce que la relation au Dieu
objet de connaissance et d’amour, constitutive de
'habitation proprement dite; cesse d’exister en
méme temps que l'action divine conservatrice de la
grice et de la présence du Dieu cause qui en résul-
tait.
Sans cette relation au Dieu objet, Dieu viendrait,
il demeurerait, il s’en irait de I'ame, comme il vient
dans le caillou qu'il crée ou conserve, comme il s'en
va de 'étre qui meurt, Ce n'est pas de cetle venue
ot de cette demeure, certes, que le Christ parlait
lorsqu'il disait : Nous viendrons & lui, et nous ferons
on Tui notre demeure. « A lui » : mais & qui done?
Le Christ répond : Si quelgu’un m'aime... Clest &
celui qui aime le Christ Dieu, qui se tourne vers lai
par la charité, que I'habitation de Dieu est concédée.
Clest seulement par sa relation objective de connais-
sance et d’amour avec Dieu que la grace ouvre

1, TERMEN, Ibid.; P- 2464
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définitivement la porte a Dieu et réalise I'habitation.

Que penser, dés lors, du texte du Contra genles
1: 1v, ¢. xx1, auquel le P. Terrien renvoie! et ot ii
Il? sa_propre explication?? Le passage de ce cha-
pltrf:' Vise par notre auteur ne peut étre que
celui-ci : « Les effets divins, non seulement com-
mencent d’exister par I'opération divine, mais sont
par ell-e conservés dans l'existence. Co}mme donc
ce qui f)pére et ce qui est opéré doivent étre
mmul'tanement en acte, sicut movens et motum, il
est n.ecessq.ire que partout, ou se rencontre un ei‘fet
de ]?Ieu,Dleu lui-méme soitla, comme causant 'effet
et ipse Deus e}.}_"eczor. Comme donc la charité par,'
laquelle nous aimons Dieu est ennous par I'Esprit-
'S:ng il faut que l'}?.sprit-Saint lui-méme soit en nous
5 qml;e charité y demeure. D'out le mot de
&Ap&emﬂ g sa;a-vm_ls pas que vous étes le temple
= t que Es;ml d_e _Dleu habite en vous? »
o vmes;, mpa.s ici lopinion méme du P. Terrien?
s '1 _ itation, !.emple c‘lu Saint-Esprit, et
cela résaltant du fait que Dieu est dans I'ame ut
e;?éctar: comme auteur de cet effet qui est la charité
Parfait! .mais poursuivons le texte : « Commé
donc, continue saint Thomas, par I'Esprit Saint
nous sommes rendus capables d’aimer Dieu, —
Zout aimé é_tant dans laimant en tant que te,l —
xl.faut aussi que, par I'Esprit Saint, le Pére et le
Fils habitent en nous. D’ou le mot de Notre-Sei-
gueur : A lui, cest-a-dire & celui qui aime Dieu, nous
viendrons, et forons demeure chez lui'. »

i. TERRIEN, Ibid., p. 244, note 2.

2. SaINT THoMas, Con
dovini s tra Genles, L. IV, c. Xx1, § Quia vero effectus
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Dans la premiére partie de ce texte, je le concede,
saint Thomas qui, lorsqu'il traite formellement de
'habitation divine l'attribue toujours & la demeure
de Dieu en nous par Ja connaissance et 'amour issus
de la grice, prononce, a propos de D'existence en
nous du Saint-Esprit comme cause et conservateur
de la charité du juste, Deus effector, les mots
& habitation et de temple. Si donc l'on se fie & la
matérialité du texte, en le séparant de ce qui suit,
I'opinion du P. Terrien est fondée en saint Thomas.

Mais, saint Thomas, dans la suite du texte, fait
entrer en scéne, une autre demeure intime de Dieu
en nous, non plus, dit-il, de Dieu ut effector, mais
de Dieu comme objet d'amour, ut amatum in
amante, in quantum hujusmodi. Et, bien que le
texte : Ad eum veniemus, ete., quil cite & l'appu,
ne parle explicitement que de la demeure objective
en nous du Pére et du Fils, il n’y a aucun doute que
le Saint-Esprit n'y soit compris, puisque cette
demeure se réalise, a I'entendre, en vertu de I'amour
de Dieu*, — donc de Dieu tout entier, Pére, Fils et

Esprit. C'est de cette demeure objective que saint
Thomas, lorsqu’il traite la question ex professo, en
anion avee le P. Terrien lui-méme (deuxiéme
maniére), entend toujours 'habitation de Dieu dans
I’dme juste.

Faudra-t-il penser qu'il y a deux habitations de
Dieu en nous, 'une propre au Saint-Esprit comme
producteur et conservateur de notre charité, I'autre
commune au trois Personnes, relevant de I'amour

4. Cum igitur, per Spiritum Sancium, Dei amatores efficiamur...
Saint Thomas dit intentionnellement Dei, de Dieu, bien que dans
PEvangile il yait : Si quelqu'un m’aime. Cest tout un, car il est
impossible d’aimer le Fils, sans aimer le Pére et le Saint-Esprit.
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de Dieu et dela grice, en tant que source de cet

amour? Clest l'opinion de Pétau, combattue en

termes si déeisifs par le P. Froget!. Celui-ci
démontre a souhait que, toutes les fois qu’il s'agit,
et spécialement chez saint Thomas, de la production
et de la conservation de la grice, c'est le Dieu un
qui intervient, ou encore le Dien trine, mais opérant
& la maniére d'un unigue principe pour toutes ses
euvres exiérieures. Que-si lefficience d'un effet
particulier, comme la grice, est attribuée par les
Saintes Lettres an Saint-Esprit, ce ne peut étre que
par application de la loi de Fappropriation. Et il faut
juger de méme de la présence de Diey consécutive
& 'opération divine, laquelle n'est en pareil cas que

Ia présence d'immensité, qui sans doute fait exister

€a nous la substance méme de Dieu, mais du Dieu
fotal.

Il suit de 12 que ce ne peut éire que dans un sens
large? et par appropriation que saint Thomas a
appliqué 2 la demeure en nous dg Saint-Esprit u¢
effector gratiae, le texte de saint Paul : « Neseitis
quia templum Dei estis et Spiritus Dei habitat in
vobis? », et quil n'y a pas & chercher, dans cette
existence substantielle en nous de la cause divine,
une explication formelle de 1 présence réelle de
Dieu en nous, spéciale a Ia grace.

4. De lhabitation du Saint-
€. I, p. 199-220,

2. Que saint Thomas utilise parfoisle mot d*habitation dansun sens
large, c'est ce que démonire un passage du chapitre xvur du méme
IVe livre, Contra Gentes, Il oppose, en effet, dans la fin de ce chapitre,
< Phabitalion » du Diey créateur, qui est intime et substantielle, i
ce que les livres saints dénomment I'habitation en nous dy démon,
laquelle est tout extérienre, n'étant autre que l'influence qu’il exerce
SUr nous par son efficience. Or il est clair, par ce contexte, que ce

qu'il entend ici par Phabitation de Dieu n'est autre que la présence
d'immensite, :

Esprit dans les dmes Justes, 101 Partie,
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Et cependant la citation que i‘fit saint Thon:; :;z

ce texte en cet endroit fl’es:t pas m% pe
au point de vue de I'habitation réelle de Dicn
justes. o s
Jusi)‘abord, parce que, si I’ action divine ne dedﬂ;d:e
pas par elle-méme cette habitation, Ia pr?erln:e reelle‘
de Dieu en nous, par 1.':\ pdel%Ctan de gﬁ:-
quoi qu'en ait Suarez, lui e:.st.ne:cem:]remm p
supposée, puisqu’elle fournit a‘l dme la su.bstancede =
divine que la connaissance et l’amm{r, 15;1 =
grice, pourront ainsi étreindre, d une el‘.I‘El;l 13?:1 =
mentale. Ensuite, parce que la HAIUGIRE S i é:]a
tion de la connaissance et de 'amour du jus

- Trinité Sainte surgit spontanément, et comme par

résultance, de la production de: la gréce. Et a;:si:
la présence substantielle dp Du?u en nlousi:)de 5
causalité divine, et I'habitation ren.elle qui na fala
connaissance et de l‘amo:}r de) Dieu conséque
en fait simultanés.
2 gf:scfizou:fétre le sentiment de ce’tte contem pora;
néité des deux présences 'divines,,l une fa?urn:ges?ﬁ’
la matiére, si 'on peut dire, ('18 l-habltauon e
l'autre la réalisant, qui a poussé saint Tlmma{;ém ~3
le texte que l'on a vu, 31. pr‘opcs.de la prem;a .
dans ce cas il dépasser:alt l'axPhcatlmcpar !:1;;:;
priation de cette premlf?re.z ll)are:noe (;I:mi :
ne traite pas ici estion de Ihabita-

;I';cl:t?m;:me maniére formelle, com‘me.le ;w::
titre du chapitre xxi*, cetie explication

ible. -
Eil]:.'l‘easi;ir,ma donc que le: texiz aaguel remvois ;ee
P. Terrien, n'est pas déuni. A plus l‘-t:‘tﬁm. ke
récuse les textes de saint 'lm. et ?ﬂﬂha-t. :
Grand, de ses pages 213 et suivanies, quil invoqu



30 IINTERIEUR DE L'AME JUSTE. .

a I'appui en passant !. Avee Ja meilleure volonté du
monde je ne puis y trouver que I'exposé du mode
spécial de présence des esprits, qui n'est pas en
cause, et en particulier du mode spécial de la
présence de Dieu par Popération et I'immensité dont
j'ai indiqué le réle, purement préparatoire, dans I'ha-
bitation de Dieu. |
Parréte ici la partie contentieuse de cet expos¢,

pour louer, tout au contraire, le P, Terrien de sa
seconde explication 2. Il n’a pas donné dans Pexagé-
ration de Suarez, et quand il nous livre sa décision

finale sur le réalisme de la présence objective, il fait

appel, non aux exigences de la charité, mais a la

présence substantielle d'immensité : « Car cest lu

substance méme de Dicu qui est la, donnant, conser-
vant, activant le pouvoir de connaitre et d’aimer. »
C’est dit en deux lignes 3, mais c'est dit !

Nous concluons de cette discussion du systéme
vasquézien que les exigences de la grace subjective,
fondées uniquement sur I'étre ontologique de cette
grdce, n'ont pas le pouvoir efficace de réaliser et
déclencher, de soi, la présence de Dieu dans I'dme,
spéciale & la grice, I'inhabitation de Dieu dans
'dme du juste. Les tentatives qui se sont produites
en ce sens n'ont abouti qu'a des résultats illusoires,
en faisant de la présence réelle de Dieu spéciale a 1a
grice, un cas particulier de la présence d’'immensité.,

SR Ibid., p. 244, (e

2. Je ne m’étends Pas ici sur cette explication puisque c'est celle
que jadopte, et que J'exposerai comme étant Ia thése méme de saint
Thomas; cf. infra, [

3. Cf. quelgues lignes plus loin, cette exclamation : « Et pourquoi
done éloigng, g'il est partout, méme au plus profond de nous-mémes? »
IL 'y est, en effet, par la Présence supposce d'immensité. — Parfait]

at
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ARTICLE III
Comment Suarez et cerfains tbqnflste:, Z?g .;i
passant de la présence d’;mmenfxte, eeﬂ;!tm,;i'1 o
les exigences présentes de Ia gra;ﬁ;,je Lot
de présence intime et substan

dans I’ame juste?

Suargz. — Suarez s’attaque d’abord a l‘opmml;
de Vasquez. Il n’a pas de peine & mont,rer qu; cegla
fait la présence spéciale de Dieu d)ax;s 1 i[:l:’}e i:uemais

3 uté de ¢ :
rice, ce n'est pas la nouveau . . :
ﬁ; pui!sssance de parfaitement connaitre etai m‘?r Dl?:i
que la grace donne a 'dme, puissance, d_lt-:i : .cg:izeu
’d i lui t de jouir de

nie paNs l'dme, et qui lui perme :

:::nant qu'il est p,ossible en cette vie et de se disposer

ol

4 la jouissance parfaite '. ks

: E’Jest. on le voit, la tendance intrinséque Seﬁ}:

grice a:u Dieu Trinité comme oh]eti,).terme ecaus(;
: : lation au Dieu un,

opposée par Suarez & lfx re °

dlt:I;’eﬁ‘et l;rdce, préconisée par Vasquez pour eé}:}l;t

quer la présence spéciale due a la grdce.

jusqu’ici du pur saint Thomas.

: )(&I linstance de Vasquez, alléguant que ec;;cz

tendance ne saurait étre dans 1ho£{ne 1} :cnmeuse

i impulsion

représentant Dieu, ou une imp

vegs lui, c'est-a-dire, en tout et pour tout, des e/z"r,:;

de Dieu, faisant corps avecla grﬁcue et :l::eb?::;nnnn

Dieu qu'une dénomination extrinseque d'obj amsy

et aimé, laquelle peut fort bnen. ’mmsumparte e

gnement et l'absence de Dien?,

T * res WRarum,
4. Suamez, De T iuil_..‘r._m, De Nissiome divingrum ger
’-v Smm:z.fb. gy ~Yeowas, T P., g xum, disp. 17,
' 'd..n.iﬁ.ﬁ.]m‘_&.'ﬂi e
2. 3, n. 16 & Clcmtm est. oa Tobjection de Vasguez est développée
L > 1

dans toute sa force.
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d’abord justement que nous n’aurions alors que la
présence commune d’immensité, due 4 la puissance
de Dieu, tout au plus une augmentation extensive
de cette présence & un nouvel effet, e qui n'assu-
rerait pas la présence substantielle de Dieu dans
I'dme & un titre nouveau.

Puis, passant de la critique 4 'exposé de sa propre
pensée, Suarez entreprend d'ériger, en face de la
conception de Vasquez, la conception diamétrale-
ment opposée qui est demeurée attachée a son nom*.

_Pour moi, dit-il, je trouve fort (satis) probable et
pieuse l'opinion de ceux qui disent que les dons de
la grice sanctifiante sont tels que, par leur propre
?fﬁcacité, par un droit en quelque sorte connaturel,
ils réclament 'intime, réelle et personnelle‘présence
de Dieu dans I'ame sanctifiée par ces dons ?,

lls réclament : c'est parfaitement exact, Mais, co
n'est pas l'exigence, c’est la réalisation effective
et immédiate de cette exigence qui est en question,
Suarez le sent, et renchérissant sur cette position,
et — c'est ici 'exagération criante — la portant aux
antipo@es de I'opinion de Vasquez, il prononce :

« Si, par impossible, nous imaginions que I Es-
prit-Saint ne fit pas dailleurs (c'est-a-dire par
limmensité), réellement présent a U'dme, — du fait
méme que l'dme serait gratifiée des dons de la
gréce, le Saint-Esprit lui-méme viendrait a elle par
une .présence personnelle, serait en elle et y demeu-
rerait tant que la grice y durerait. L'Ame, donc, sous
ce _seul rapport, — et quoigu'en fait elle posséde
d’allh?urs Dieu présent en elle par son immensité et
sa puissance, — peut étre dite, a juste titre, posséder

1. Suarez, Ibids, n. 11,
2. Ibid., 1. 12,
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‘

Dieu réellement, dés maintenant, au titre spécial de
la grice et de la charité, et moyennant ces dons'. »

La conséquence est évidente. Si, séparément, &
elle toute seule, et sans la présence d'immensité, la
grice considérée, non comme effet, mais dans ses
exigences intrinséques en regard de Dieu comme
terme de connaissance et d’amour, peut, dés cette
vie, déclencher la présence réelle de Dieu dans I'ame,
cette présence est enticrement originale, nullement
d’immensité, et propre a la gréce, méme lorsqu'elle
s'opére en fait collatéralement & la présence dim-
mensité. [1 y a diversité des raisons formelles de la
présence, et donc diversité de présence®.

Quelles preuves apporte Suarez en faveur de son
antécédent?

D’abord une analogie. Si, dit-il, par fiction, nous
supposions que le Verbe n'est pas présent par son
immensité & Llhumanité du Christ, il le serait
substantiellement du fait de 1'union hypostatique. —
Mais l'auteur n’attache pas a cet argument plus
d’importance qu'il n’en vaut, car, dit-il, on ne peut
comparer cette union qui est physique, et partant
entraine nécessairement la présence réelle d'un de
ses termes, aussitdt lautre posé, avec I'union affec-
tive de I'Ame juste avec Dieu, union quine s'opéere
que par l'intermédiaire d’un accident®.

1. Ibid., n. 42, — JEAN DE SAINT-THOMAS, I P., 0. XLII, disp. 17, a. 3,
n. 16, § ad replicam,ed. Vives, p. 47184, réfute tout autrement Yasquez.

2. Remarquons ici un exemple du génie perpétuel de SvArez qui
a besoin de voir les raisons formelles séparées en fait ou séparables,
pour en admettre la distinetion réelle. C'est cet espril qu’il porte
dans les questions d’essence et d'existence, de matiére et de forme,
etc. Dans ce cas particulier, il faut que la présence d'immensité soit
éeartée, pour que la présence due i la gréce lui apparaisse vrai-

ment spéciale.
3. SUAREZ, ibid., n. 12, Cf. sAINT THOMAS, T Sent., Dist. 15, 0. ¥, a. 3,

STRUCTURE DE L'AME. — IL 3
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Reste la preuve « morale! », qui, au jugl'ement de
Suarez, suffit a déclarer (sATis DECLARAT) son anté-
cédent : « Par la grice et la charité, dit-il, est con-
tractée une trés-parfaite amitié entre Dieu et ’homme,
Or Tamitié demande de soi, entre les amis, une
union qui ne soit pas seulement une conformité de
sentiment, mais une inséparable présence et société
(conjunctionem) autant que faire se pourra. Une
amitié aussi parfaite, d'autant qu’elle est spirituelle,
requiert done, en vertu d'un droit divin et comme
chose due, la présence intime de Dieu dans I'Ame
sanctifiée. C’est de cette maniére que Dieu constitue
’homme son ami, & savoir en existant réellement en
lui, par la vertu méme de la perfection de son amitié,
de telle sorte que, a défaut d’autre titre (a la pré-
sence réelle de Dieu en lui), celui-ci suffirait.

« Cependant, comme cette union, si amicale qu'elle
soit, n'est pas union d'égalité absolue, mais entre
des étres proportionnellement égaux, il résulte que
c’est comme son protecteur et gouverneur, que Dieu
demeure dans 'homme, dont il prend ainsi soin, non
seulement au titre de sa providence générale, mais
au titre spécial de son amitié; ultérieurement, en
raison de sa divine majesté, Dieu est présent en lui,
comme dans un temple vivant, ainsi que l'indiquent
les Saintes Ecritures * »,

Telle est la preuve morale alléguée par Suarez. Il
estime que sa conception n’est pas étrangére (alie-
num) & saint Thomas, mais bien plutét I'éclaircis-
sement de ses explications, quaedam declaratio
illius.

Il essaie de le prouver en rapprochant sa position

1. SuAREZ, ¢bid., n. 13.
2, Ibid,
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de celle que saint Thomas professe au sujet de la
vision béatifique. « Les bienheureux, dit-il, par

+ Pefficacité de la lumiére de gloire, ont Dieu présent

a leurs esprits d'une maniére spéeiale, comme un
objet visible, qui leur est si intimement uni, que, par
lui-méme et sans aucun autre intermédiaire, 11 est
vu par eux. Sans doute, la lumiére de gloire n'effec-
tue pas par elle-méme l'union physique entre intel-
ligence et Dieu, de telle sorte qu'on puisse dire
qu'elle le rend présent : néanmoins elle est une
disposition qui, de sa nature, postule cette présence,
en dehors de toute considération de l'immensité
divine. Pourquoi la grdce et la charité, & un autre
titre, ne pourraient-elles étre une disposition sem-
blable? La conclusion s’impose du fait que, sans les
dons de la grice, il ne saurait &tre contracté de vraie
et réelle amitié entre Dieu et 'homme!, »

Lis TaioroGIENS CARMES DE SALAMANQUE. — Les
Salmanticenses ne différent pas de Suarez? sinon en
ceci que Suarez, conscient de la nouveauté qulil
introduisait, tient un langage plus réservé, moins
aflirmatif, particuliérement en ce qui concerne 1'at-
tribution de sa position & saint Thomas. Les Salman-
licenses au contraire entreprennent d’établir que
P'opinion qui fait jaillir des seules exigences de la
charité I'existence réelle en nous des divines per-
sonnes, est fondée sur la doctrine de saint Thomas.

1, Ibid., n. 14.

2. Alque adeo, si per impossibile, praedictae personae non ezsent
per essenliam, praesentiam el potentiam in omnibus rebus, nihilo-
minus, n anima jusii, ad quem mittuniur, essent secundum suam
substantiam... praesentes, el secundum suam substantiam el eas-
dem personas illam inhabitarent. Salmant., De Trinat., disp. 19,
dub. v, § [, n. 77; ¢f. Suark , De Trinit,, t. XII, c. v, n. 12, lexte cité
p. 32-33.
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1l s’agit, bien entendu toujours, de la justification
@ priori de la présence réelle de Dieu dans I'Ame
par les exigences de la grice, nullement du fait de
cette présence réelle qui n'est pas en question, et
sur lequel tant Suarez que les Salmanticenses sont
parfaits !,

L'exposé des Salmanticenses commence avec la
réfutation de l'opinion de ceux qui pensent que le
mode de présence spécial a la grice, ut cognitum in
cognoscente et amatum in amante, le seul indiqué
par saint Thomas, ne donne de Dieu qu'une pré-
sence objective et, dans le sujet, qu'une inclination &
la présence réelle. Les Salmanticenses se proposent
de prouver par trois raisons que la présence de Dieu,
réalisée de ce seul chef, est substantielle?,

De ces trois raisons, la troisiéme tirée des senti-
ments de repos en Dieu, signe de sa présence réelle,
qu’éprouvent les saints de la terre dans l'exercice de
leur charité®, prouve & la vérité, dans une certaine
mesure*, le fait de la présence réelle de Dieu dans
I'dme; mais cet argument est a posteriori, par leg
effets, non a priori par les exigences de la charité
et de la grace. Il n’est donc pas de notre sujet pré-

s;. Salmanticenses, De Trinit., disp. 19, dub. v, § 1 et § 2,n. 81 et

2, Ibid., n. 83.

3. Ibid., n. 90, 91.

4. Dans une certaine mesure! JEAN DE SAINT-THOMAS, 1* P., 0. XL
disp. 17, a. 3, n. 8, appuie ainsi notie réserve : Ohstat quod pro haé
vita non fruimur Deo realiter, sed in spe et radice gratiae ;' ergo
talis fruitio non requirit conjunctionem realem: nam etiam inter
duos’h_ommes quando fruuntur sese, solum in intentione et spe, non
requiritar praesentia realis et corporea. Obstat secundo quod ad frui-
tionem rerum spirvitualiumnihil condueit praesentia locorum et realis,
quia polest unus angelus perfectissime alterum contemplari et amare
etiam si Iong_e sit distans. Ergo Deo absenti possemus frui fruitione
im_perfecta viae, sicut conjungimur Christi humanitati et B. Yirgini
qui tamen corporaliter et realiter sunt in coelo. Cf. Quatriéme par-
tie, . o1, a. vi.
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sent, ni selon les intentions de ses auteurs. Les deux
autres raisons sont identiquement celles de Sunarez,
a savoir la perfection de '’amitié établie par la charité
entre Dieu et 'homme ', et la ressemblance spéci-
fique absolue, ejusdem speciei atomae, entre la cha-
rité des justes de la terre et celle des bienheureux
du ciel?, celle-ci comportant la présence réelle. Pour
éviter des redites, nous n'insisterons donc pas sur
ces deux preuves ?,

Lz P. Frocer, O. P, — C'est a Suarez, par I'inter-
médiaire des Salmanticenses, que me semblent se
se rattacher les quelques pages ou le P, Froget
déduit la réalité substantielle de la présence de
Dieu dans les 4mes justes, des seules exigences de
la charité et de la grice *.

Le P. Froget, avec tous les théologiens, estime
que les exigences de la charité ne font qu’actualiser
les exigences fonciéres de la grice, et qu'on peut
juger de celles-ci par les premieres,

1. Salm., Ibid., n. 84-86.

2. Ibid., n. 87-89.

3. BILLUART se range également a I'opinion de Suvirez: De Trinit.,
diss. b, a. &, §Quaeritur 4°.

4. Froeer, De U'Habilation du Saint-Esprit dans les dmes justes,
2¢ partie, ¢. v. — Le P. Froget est d'ailleurs parfait tant dans l'exposé
de la thése générale de I'Habitation au moyen de I'Ecriture Sainte et
de saint Thomas, que dans les arguments par lesquels il Pétablit o
posteriori. Je signale en particulier : le fait de I'habitation réelle,
2¢ partie, c. 1 (1'° édition, 1900), pp.53-78; nature de la présence réelle,
C. 11, pp. 79-403; rélutation de Vasquez, pp. 81-82, d’'Oberdceffer, c. ur,
pp. 407-442; de Verani, Ramiere, Pélau, pp. 112-120; exposition de la
doclrine de saint Thomas sur les modes de présence, ¢. 11, pp. 121-126;
analogie de I'état de grice et de la vision beatifique, c¢. 1v, pp. 137-
154. On peut regretter cependant le mot d'habitalion de Dieu par
excellence, appliqué au mode d’habitation par l'opération de Dieu,
préeonisé par Vasquez et le P. TERRIEN, p. 112, ¢f. pp. 88, 80, 94, 92-96.
Le terme habilation peut sans doule s’autoriser, comme nous l avons
vu, de saint Thomas, Conira gentes, L. IV, ¢. xx1; ef. ¢. Xviu. Voir plus
haut, p. 26, sq., le sens de ces passages. Mais habitation par excellence
est vraiment de trop! C'est habitation au sens large qu'il faut dire.
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Qu'est-ce donc que la charité ? — Une amitié. Et
le P. Froget montre excellemment les trois condi-
tions de I'amitié réalisées parfaitement dans la cha-
rité. Celle-ci est donc une amitié parfaite. Mais quel
genre d'union implique cette amitié trés-parfaite?

Est-ce I'union affective et morale, laquelle cons-
titue d'aprés saint Thomas 'essence méme de I'a-
mour? Est-ce l'union effective et réelle, a laquelle
tend Pamour, qu'il réclame, et qui est, selon saint
Thomas, l'effet propre de 'amour?

C’est I'union effective et réelle, répond le P. Froget.
Et, usavt de son droit de considérer les exigences
de T'amitié, laquelle n’existe que si elle est pleine-
ment réciproque, du ¢dté de notre ami divin, il le
prouve en ces termes : « Rien n’est impossihle a
Dieu : pour lui, ni le temps, ni la distance ne sont des
obstacles. Puis donc que son amour souverainement
efficace peut réaliser sans difficulté ce qu'il désire,
ne pouvons-nous pas légitimement conclure que la
dilection qu'il porte & I'dme juste lui impose une
sorte de nécessité de venir personnellement en
elle?? » *

Impossible de s’y méprendre. C'est I'argument
de Suarez? et des Salmanticenses®. L’amitié étant
essentiellement réciproque, les exigences de la
charité peuvent dtre considérées du c6té de Pami
divin, Or du c6té de Dieu, ces exigences sont immé-
diatement réalisables; donec... L’auteur n'ose pas
dire encore : immédiatement réalisées, mais clest

évidlemment sa pensée, et il va la pousser dans ce
S5ens.

4. Frocet, op. cil., loc. cit., p. 174,
2. BuARez, De Trin., 1. XII, c. v.
3. 8um,, loe, cits, n. 84-86.
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11 s’objecte donc : « On dira peut-étre :-Cett.e pré-
sence effective du Bien-aimé n’appartient pas a
T'exil ; elle est réservée pourla patrie : en attendant,
une simple présence morale, une union de Sauk et
d’affection répond suffisamment, pe‘ndant I'état de
voie',auxexigences del'amitié . » Smtf un chaleureuzx
panégyrique des grandeursde cette pre?ence morale®.

Non, réplique le P. Froget : « Ce n’est pas assez,
les lois de Uamour exigent davantage. » Et il le
prouve par trois arguments. Le premier de (fest.
arguments se résume dans cette citation de sain
Thomas : « L'amour de charité concerne ce qui fast
déja possédé. » Le second dans cette a1’1tre cx‘tatwn
du méme saint Thomas : « Dieu est présent a ceux
qui Paiment, méme en cette vie, par Pinhabitation

de la gréce. »

Mais le contexte de Saint Thomas ne permet pas
de conclure ce que ces textes aemblent: a Qre’mlere
vue signifier. C’est par rapport a la fO}i et & I'espé-
rance, qui ne sont possibles que da::ts P'éloignement
de leur objet, que la charité, qui, comme tout
amour, existe dans la présence et l‘ab‘seqce, est d;ta: ,
dans le premier cas, posséder, c'est-a-dire po::woz.rl
posséder son objet. Aussi bien le P. Froget 1 a--fi-L
senti, puisqu'il se contente de conclur_'e que. si les
trois vertus théologales regardent Dieu immédia-
tement, la charité « s'en rapproche da‘wantage ».
Soit! mais rapprochement n’est pas union réelle;-.

De méme, sil'on fait attention au corps de Par-

1. Status viae, notre état préise;t.
. FROGET, 0p. ¢il., P. 174-172. vk
3‘ fbfl;. p- :1“3%113. EJu remarquera que cette ah_jeclmln‘\ra de I:
a'g:e 171 :"1 la page 173. Le développement en est si 1_:011\al]n n:u1 IqIL; 2
ges lecteurs inattentifs pourraient s'imaginer ¥ troufer a thése
méme de l'auteur.
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ticle auquel le second texte se référe, étant sa
r{epc:ns.e ad 1™, on y lit ceci : « Du fait que Dieu est
ainsi aimé (par la charité) il est dans celui qui I'aime
par son plus noble effet, selon le mot de saint Jean :
le demeure dans la charité demeure en Dieu et
Dieu en lni. » L’habitation de la grace dont il est
quest}wn ad 1™ n'est donc que « I’habitation » de la
Bonté par essence dans cette bonté participée, son
effet, quiest la gréce. C'est la présence d’'immensité
accentuée, que nous avons rencontrée chez Vasquez.
lf)n ne peut donc rien tirer de ces deux textes en
faveur des exigences réalistes des lois de I'amour.

Quant au troisieme argument, il ne différe pas
S}tbstantiellement de celui par lequel Suarez et les
Lﬁc.zfmanu'censcs déduisent la présence réelle de
D_mu dans le juste, de l'identité de la charité du
ciel avec la charité de la terre.

« La charité ne passe pas. Sa flamme s’avivera en
présence du Bien supréme, ses ardeurs redouble-
rnnt,_ sa nature ne changera pas. Or dans le ciel, la
C:hal:lté réclame l'union réelle, l'union parfaite
1 union consommée de la volonté créée avec le sou:
verain bien. Ne semble-t-il pas naturel qu’elle exige
cgal_ement, des cette vie, la présence vraie et subs-
t;alntle].le de I'Esprit Saint?... — Cette conclusion
s'impose a quiconque réfléchit que... il n'y a, entre
la charité du ciel et celle de la terre, qu'une diffé-
rence ‘de degrés, de plus et de moins; aussi, tout en
ctant incapables actuellement de connattre Dieu par
essence, de le voir tel qu'il est, nous pouvons
c?pendant Paimer en lui-méme, directement et immé-
diatement !, »

1. FrogeT, loc, cil., p. 177.
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Cet argument a, sur les autres, I'avantage de
s'appuyer nettement sur les exigences de notre
charité créée. Ces exigences sont définies, il est
vrai, non par ce qui est intrinséque a I'amour de
charité, mais par voie de comparaison avec la cha-
rité du ciel. C'est donc un argument extrinséque,
mais valable en vertu du témoignage de la Sainte
Ecriture et de 'accord des théologiens sur les points
qui sont le nerf de la preuve : permanence dans le
ciel de notre charité de la terre, et présence réelle
de Dieu a la charité du ciel.

Nous verrons, en discutant Suarez, ce qu'il faut
penser de cette preuve. Pour I'instant, nous nous
bornons a constater, qu'en trés-bonne compagnie,
avec les Salmanticenses, Billuart, et, sans doute,
d'autres thomistes !, le P. Froget a adopteé, en ce
qui concerne les exigences de la charité en matiére
de présence réelle de Dieu dans I'dme des cette vie,
la thése et les arguments de Suarez.

ARTICLE 1V

Si, étant donnée I’efficacité victorieuse des
objections que s’adressent mutuellement les
partisans exclusifs soit de la présence d’im-
mensite, soit des exigences de la grace, il n’y
aurait pas lieu de regarder ces deux facteurs
comme complémentaires, et I'habitation subs-
tantielle de Dieu en I'ame juste comme résul-

tant de leur synthése?

Si Suarez s'était borné a dire, avec les partisans
de l'opinion qualifiée par lui de « probable et
pieuse », que la charité et la grice sanctifiante

1. Par exemple, GONZALEZ, 1% Q. VI, disp. 18, cité par JEAN DE

SaiNT-THOMAS, Cursus theol., 1%, q. v, disp. §, a. 6, 1. 6.
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« réclament », en vertu d’un droit en quelque sorte
Zznlr;a;turil, I’mi,:ime, réelle et personnelle présence
thom‘et‘:a ans I'dme ‘sa'rfctifiée par ces dons, tout
o iste se 'I'e]]dl‘&lf. a I'énoncé de sa thése.
nrétaailtspgsaézztel:‘[ue sl, « par impossible », Dieu
e d,immens 'tftme.par son opération et la pré-
i 31de‘ qui en résulte, le Saint-Esprit
“amage dee fI:, es a présent, du droit des seules
g a gr&r.:e, par une présence person-
Su? y demeurerait tant que la gréce y durerait
~ moa:e.z J;tf;t?: néghgemment, comme en passant:
o
entraine. C ni plus ni moins qu
sds:tli:;ct:;ﬁ & Imdfce, de ces exigences de la qgr?&i:
o 3 e Bsi. ezu 31;?:1;% fonder exclusivement I’ha-
: me juste. Car je i
que les exigences de la grice pour éta‘]blif Bn:i 113;:?111
propre vertu, la demeure réelle de Dieu ,Bll')l nousr
;slgn; 013: étﬁ;gezfcﬁs d'une grice réelle. Or la grﬁ.cc;
réelle que si Di i
:a;lt, s'il est suhstan?iellemen: l;)rlei.eliiogull‘:lﬁ;,sﬂ:
‘;';;tjng;r.t?a présence d'immensité. La présence
e ;siei; n'est sans dout.e pas la raison formelle
g ce intime' de Dieu spéciale a la gréce,
J lo est son accompagnement inséparable
L :;’gczeqlg ft;ne presence réelle de Dieu ne peut étré
1gce eflicacement que par les exigences d'
g;ﬁf 1;: Eel!e. Clest cette contradictiongque je:nng:
. -1 hiomas met en relief en ces termes : « Si par
finpossuble ]_:)1811 est considéré sans son immensli)té
;euieza:r:o(lll:z;dl::é c)ola:rile ne produisant pas danr;
ure) et la grace, et par conséqu
;?z;gi :e d?nnant pas son fondemellit a cette f;ut::et
» qui se surajoute 4 1'étre sanctifié, et résulte
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dans la créature du nouveau rapport qui s’établit,
par le moyen de la grice, entre elle et Dieu'. » Je
ne crois pas que l'on puisse dire quelque chose de
plus fort contre J'invraisemblance de I'hypothése de
Suarez.

Cependant comme aprés tout, ce mest la qu'une
impossibilité physique, permettant de poursuivre le
débat sur le terrain des essences et de leurs exi-
gences abstraites, ilnous faut examiner, sans perdre
le bénéfice de cette observation préliminaire, les
trois arguments mis en euyre pour prouver I'exis-
tence de la présence réelle de Dieu en nous, par les
exigences connaturelles de la grice, considérée
abstraitement.

Les Arguments de Suares. — I. Suarez, lui-
méme, a fait bonne justice de son premier argument
tiré des exigences de I'union hypostatique. Iln'y a,
en effet, concéde-t-il, aucune comparaison faire,
entre l'exigence dont excipe la nature humaine du
Christ (supposée assumée physiquement par le
Verbe), vis-a-vis de la présence réelle du Verbe en
elle, etl'exigence de la grice qui, de soi, n’est qu'une
tendance a 'union réelle et personnelle avec Dieu.
Dans le cas de 'union hypostatique, le “premier
terme étant posé, le second résulte physiquement;
dansle second cas, la résultance immédiate et phy-
sique est précisément ce qui est en question. 11 est
fort vrai, dit & ce propos Jean de Saint-Thomas, que
« moyennant I'assomption unitive et 'application de
humanité du Christ 4 la personne divine, celle-ci
se trouve en personne unie et trés-spécialement pré-

4. JEAN DE SAINT-THOMAS, Ibid., 1%, 0. xui, disp. 17, a. 3, 1. 13.
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sente a celle-1a » : mais, tout de méme, la présence
réelle de Dieu qui résulte des exigences de la grace
« n'est pas aussi manifesto que I'union de la per-
sonne divine, dans son étre personnel, a cette
humanité ! »,

Nous ne ferons donc état de ce premier argument
qu'au titre d’une analogie, qui, si elle ne prouve
rien, n'en fut pas moins utile a cette discussion, en
déclarant nettement I'intention de son auteur et en
faisant saisir son procédé d’argumentation.

Les deux autres arguments sont tirés des exi-
gences propres de la charité et par conséquent, on
ne saurait trop le redire, des exigences de la grice,
source profonde et raison de la charité.

Mais ces exigences ¥ sont présentées différemment,
Dans le premier argument, l'argument « moral »,
elles sont considérées du coté de Dieu, en vertu du
droit de toute amitié, qui étant réciproque, peut étre
envisagée indifféremment dans I'un ou l'autre des

amis : dans le second, elles sont considérées en
notre propre charité créée, définie en vue de la thése
par son identité et ressemblance avec la charité des
bienheureux, celle-ci comportant la présence réelle,

I. Voyons d’abord l'argument moral tiré de la
perfection de l'amitié de charité, Et, avant tout
d'un commun accord, mettons, au-dessus de toute
discussion, que tout amour parfait ne s'arréte pas a
affection, mais, comme Penseigne saint Thomas,
désire et recherche ardemment 1'union réelle ayec
celui qui est aimé. Sans doute I'union affectueuse

1. JEAX DR SAINT-THOMAS, Ibidem, n. 1.
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b T
constitue formellement l'amour (:m‘nrns;-f ettelpmpm ;
i : it &tre que son e 3
nion réelle ne saural ; L
mais, comme un amour parfail ne _compziu;es
’ 4 ; r, mais auss

ent 'essence de l'amour, :
s . d la tendance a
ié i outeux que
ropriétés. il n’est pas ‘ ; '
})a pgésence effective de Dieu dans l'dme est ’mcluse,
a ce titre, dans I'amitié parfaite de Ia'. charlte.ff -
Je dis la tendance et non la présence e’ ec =
elle-méme. Saint Thomas, sur lequel on's;pﬁion
ne dit pas davantage. « L’amour produit ul. .
i qui ai-
(réelle) efficiemment, car c’est 111ts qui pogzsel ‘ a(imé
g i hercher la présence 3
mant) a désirer et chercl ) %
comnle une chose qui lui convient et le (j'oncel{'ne u:
Et plus loin : « Quand saint Augustin dit de amnrc:a1 -
qu'il unit, cela regarde I'union affectueuse ; qua 28
’ ¢ i ire & unir, copular
dit, 'instant d’apres, qu’il aspl‘re1 1 a3 umTr,D < P;e o
SR 3 8
; il s'agit de l'union réelle . qu
lmwnder:sclionc cfnclure de la perfection de I‘am1tiai3,
it i ‘est qu’elle
de saint Thomas, c'est qu
selon ces données s Sy
5 irement une tendance, 0,
comporte necessal . e
ionré salisation effective de
I'unionréelle. Laréa _ R
! elle est normale ; mais
estdonc dansl'ordre, i T iy
pas incluse, comme sa propriéte, dans 'amitié p
ite. £5 : .
falC.‘est ce que Jean de Saint-Thomas exprunel,a.c?1
ine évi ie
plusieurs endroits, avec une pleine {iwdetrt::t;.r ;gence
itié e parfaite, postule ce
ue l'amitié, pour étre p ' - e
qarfaite cependant quand celle-ci a lle,u (g‘::fc’m 2
Pver cet:u-} ce n'est pas l'entremise de l'ami 1e.;:[ :
ever 3 . ik :
est la raison formelle de la présence effective; 1l §

"} facil
j — 'upion affectueuse, (amor) fa

tem unionem = }um : i) oot

[ x S?i";;d?;zuﬁlipse amor est talis unio sew newus. Sum

orma :

i i1, a. 1. _ A o
Z ;.1‘;;3":‘:;:»(‘15, Summa theol., I* 1128, 0. XXy, a. 1,
3. Ibid.
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fa?t un contact corporel et quantitatif (s'il s'agit

d’étres corporels), ou virtuel, Opéré par une énergie

en acte (s'il s'agit d’esprits), Et done, si le droit de
l‘amltié a la présence réelle est indéniable, il reste

a trouver la raison déterminante de cette présence

quand elle est effectuée, que ce soit un contact vir-

t}}el, ce qui se raménerait (quand il s’agit de Dieu) a

P'immensité, ou un mode quelconque d’union réelle” . »

Et plus loin, visant le raisonnement méme de
Suarez sur 'amitié parfaite en Dieu : « Tout cela
:SOI'IHI'E toujours de la méme obscurité,.. car enfin si
J'aime la table ou I'argent, je n’en aurai jamais la
prfisence réelle, sans un contact matériel. Que I'on
So1b poussé par l'amour a chercher la présence de
Dieu, ou que Dieu soit lui-méme porté a la don-
ner?, on n’en peut conclure que 'amour soit la rai-
son déterminante du contact substantiel de Dieu
(et de I'dme). II faut trouver autre chose?, »

’Et, revenant sur ces réflexions d’'une maniére plus
développée dans son traité Des Missions divines
notre auteur de conclure en ces termes : « Clest ic;
le point de la difficulté o se débattent tous ceux
peut-on dire, qui ont entrepris de justilier par 1&;
tres-grande perfection de I'amour de charité, la pré-
sence physique de Dieu 4 '4me. Il est tros vraiqu'un
tel ,amour exige une telle présence et la poursuit :
A i ne la fait pas, & formellement parler,
L.amour, & soi tout seul, n'est pas la raison déter-
minante qui rend présents réellement des amis :
quand ils deviennent réellement présents, I'un ﬁ.

1. JEAN DE SAINT-THOMAS, I P., 0. . 5
Thiy 1115, g, 11, 8.4, " » Q. VUL, disp. 8, a. 6, n. &, Gf. Summa
2. Ce sont & peu de chose pres les i
expressions i
J. JEAN DE SUNT-THOMAS, ibid., n. 6, y W e %8
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I'autre, c’est qu’il ya eu la mise en contact et la
présence corporelles, que I'amour recherchait seu-

lement?, »

Dans toute cette discussion Jean de Saint-Thomas
ne fait qu'appliquer & cette question de la possession
réelle de la substance de Dieu par I'dime sanctifice,
les principes que saint Thomas a développés cha-
que fois qu'il traite de la béatitude formelle?, c'est-
a-dire de l'acte précis par lequel la substance de
Dieu est saisie par les bienheureux du ciel. Citons
ce passage delaSomme théologique : « La béatitude
est la saisie de la fin ultime. Cette saisie n’est pas
au pouvoir de la volonté, car celle-ci se porte ou sur
la fin absente qu'elle désire, ou sur la fin présente
dont elle jouit. I1 est clair que désirer n’est pas sai-
sir, mais s'acheminer vers la fin. La jouissance, a
son tour, échoit a la volonté du fait que la fin est
présente; mais, & coup sir, quelque chose ne devient
pas réellement présent du fait que la volonté s’y com-

- plait. Il faut donc, pour que la fin soit présente a la

volonté, quelque chose d'autre qu'unacte de volonté.
Voyez plutét comment les choses se passent quand
il s'agit des fins matérielles. Si l'on pouvait saisir
l'argent avec des actes de volonté, sitdt que 'avare
voudrait cet argent, il 'aurait. En faif, au début,
I'argent est absent, et 'avare entre en sa possession
en I'empoignant avec sa main, et c'est alors seule-
ment qu'il jouit de I'argent, parce qu’il le pos-
séde. Il en est ainsi pour les fins intelligibles.

1. JEAN DE SAINT-THOMAS, 1%, Q. xpLi, disp.17, a. 3, n. 8, | Secundo est

difficultas, éd. Vivés, p. 471 B.
2, Cf. notre article Les Ressources du Vouloir, dans Revue thomiste,

7 année, septembre 1899, spécialement pp. 455-456.
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D’abord, on veut s en emparer : on s'en empare, du
fait qu’elles nous deviennent présentes par un acte
d'intelligence, et la volonté se repose dans la jouis-
sance de la fin conquise. Et donc l'essence de la
béatitude consiste dans un acte d'intelligence (qui
est comme /a main de la volonté saisissant la fin).
Quant & la volonté, elle a en partage la jouissance
conséquente a cette saisie intellectuelle 1. »

On le voit, pour saint Thomas, sila présence
réelle de Dieu dans la béatitude n’est pas l'effet de
la volonté, ce n'est, dans cette volonté, ni manque
d’exigence de cette présence, ni manque de capacité
d’en jouir : cest incapacité de nature pour procurer
le contact, terme des exigences et condition de la
jouissance. On pourrait dire, en s'inspirant de
'exemple de saint Thomas, que la volonté manque
de « mains » pour s'emparer de son objet et I'étrein-
dre dans sa substance. Et clest pourquoi elle doit
faire appel a I'intelligence fortifiée par la lumiére de
gloire qui, elle, peut se saisir dela réalité tout intelli-
gible duDieu quis’offre 4 elle, et I'étreindre : en vertu
du principe que de I'objet intelligé et de l'intelli-
gence il se forme une unité plus grande que celle
de la maticre et de la forme. Clest quelque chose
d’analogue a cette saisie réaliste de I'intelligible
divin par l'intelligence, que nous requérons pour

1. CI. Sumima theol., 1+ I*®, . i, a. 4, et passages paralléles indi-
qués en téte de cetarticle. — Cest dire quil faudrait admettre la posi-
tion de Scor et d’Avnror, qui font de la volonté 'acte conquérant de la
Léatitnde, pour soutenir la présente thése de Svangz; car la question
de la béatitude et celle de la possession reel'e de Dien par la grice
et la charité, sontee qu'il Y a de plus analogue. Aussi, est-ce un su-
jet d’étonnement que les SALMANTICENSES, si fermes contre Scor dans
laquestion dela péatitude, Dub. 47, 57, n. 90-93; 1 8, n. 95, n'aient pas
vu l'analogie des situations, ni, partant, lidentité des principes de
solution.
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rendre raison de la présence de Dieu en nous par
la grice. Inutile de parler d’exigence ante et de
complaisance post adeptionem, de la volonté. Elles
ne sont pas en cause. Il est clair qu'une fois trouvée
la main capable de se saisir de Dieu, 'union réali-
sée grace a elle sera primordialement 'ccuvre des
exigences et recherches de la volonté (primam
unionem, scilicet realem, amor facit EFFECTIVE); et
que la consommation de la possession de Dieu, par
la jouissance de sa présence réelle, s’effectuera, elle
aussi, par la volonté. Mais entre la recherche et la
fruition, il y ala premidre prise de possession que la
volonté toute seule ne peut réaliser, et nous deman-
dons : Qui la réalise!?

Dira-t-on que I'amour, en Dieu, n'est pas tenu &
suivre ces régles? Mais alors, c'est renoncer A pen-
ser les choses divines par analogie aux choses
créées, et c'est la fin de toutes les théologies de
cette haute question, y compris de.la théologie de
Suarez.

Dira-t-on que 'amour effectif de Dieu est créateur?
Nous le savons. C’est 'amour de Dieu qui produit,
comme son effet corrélatif, la grice sanctifiante en
ceux qu'il aime d'un amour privilégié et définitif.
Mais ici, il ne sagit pas de créer : Ia présence
réelle de Dieu, du cété de Dieu, c’est Dien se ren-
dant présent, ce n’est pas un effet. Qu'il soit réel-
lement présent en nous par la grice, ce n'est
pas en question : c’est le fait. Mais, puisque I'on
considére I'amour de Dieu du c6té de Dieu, il fan-
drait trouver du cdté de Dieu et dire la raison dé-

1. SAINT THOMAS, Summa theol., 13 112, Q. iy @ 4 5 cf. . xxvm, a.1:
Conira Gentes, L. 111, ¢. Xxv, XXVI.

STRUCTURE DE L'AME, — II. 4



50 . L'INTERIEUR DE L’AME JUSTE.

terminante de sa présence réelle en nous par la
grice, présence que la grice, avee la charité qui
est la supréme expression de ses exigences, ne par-
vient pas, de son cdté, a expliquer.

Dira-t-on avec le P. Froget que rien n’est impos-
sible 4 Dieu? Mais qu'entend-on par ce recours a
la Toute-puissance divine? Veut-on signifier que les
exigences de 'amour de Dieu, en participant ainsi
a sa Toute-puissance, ne tiendront aucun compte de
leur analogie avec les exigences de l'amour en
général, et, les violant, seront capables de faire
‘surgir la substance divine en face de notre acte de
charité, de notre grice, dans l'intérieur de notre
Ame? Si I'analogie des perfections absolues, en Dieu
et en nous, signifie quelque chose, c'est la une
impossibilité, car il y a contradiction entre les
exigences concédées ici 4 I'amour divin et les exi-
gences connaturelles a tout amour. Or la puis-
sance divine ne réalise pas la contradiction.

Si 'on veut parler de la puissance divine en
général, au service de la dilection que Dieu nous
porte, mais ne s'identifiant pas avec elle, c'est sans
doute ici, sinon « la main », du moins « le bras »
que nous cherchons. Mais, de la toute-puissance
au service de I'amour de Dieu on peuf Zout con-
clure, et 'Incarnation, et I'Eucharistie, et I'union
béatifique. La main? Ou est la main? c'est-a-dire
la raison déterminante spéciale de la présence réelle
de Dieu dans I'dme par la gréce, du contact avec
nous de cette divine présence, et non des merveilles
de la bonté de Dien pour nous, en général?

Un instant, j’ai cru que le P. Froget allait dési-
gner cette raison formelle : c’est lorsqu'il a dit :

(1)
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Pour Dieu, ni le temps, ni la distance ne sont des
obstacles?!. Dans un passage analogue, le P. Ter-
rien, avait poussé jusqu'au bout de I'explication,
peut-étre sans se rendre compte de la valeur de ce
qu'il énoncait ainsi, en une ligne : mais la chose
avait du moins été dite®. C’est mon regret que le
P. Froget n'ait pas vu en cet instant que ce que
requérait le fait qu'il énonce, & savoir que, pour
Dieu, ni le temps, ni la. distance ne sont des
obstacles, ce qui justifie immédiatement ce fait, c’est,
— non la toute-puissance de Dieu en génédral, —
mais la toute-puissance de l'auteur, Aic ef nunc, de
la grice comme de I'dme, en d'autres termes, c'est
la présence commune d'immensité. Cette présence
substantielle et, tout a la fois, présence d’ami, puis-
quelle suit a I'élargissement du don amical de la
gréce, efit mis au point cette habitation substantielle
de Dieu dans I'ame du juste, dont il parle, comme
le P. Terrien du reste, avee tant d'onetion. S'il elit
vu cela, il ne se serait pas contenté, sans doute, de
cette conclusion timide, qui laisse en question le

- point de la difficulté : « Ne pouvons-nous pas légi-

timement conclure que la dilection que Dieu porte
a Pame juste, lui impose une sorte de nécessité de
venir personnellement en elle? » Mais, fort de la
présence divine d’immensité, s'affirmant spéciale-
ment dans I'dme sanctifiée, il elit crié aux exigences
de sa grice, représentées par les exigences de sa
charité : Ne cherchez pas davantage; n'en doutez
pas, votre Dieu est au dedans. Entrez! tout estvéire!

Et cependant cette conclusion méme, si timide

soit-elle, nous ne pouvons l'admetire sans réserve.

4. P. FrogEr, op. cit., page 171, Cl. supra, p. 38.
2, CI, supra, p. 30.
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Soit ! 'amitié qu'il nous porteimpose a Dieu, par tels
moyens dont il dispose, de venir personnellement
en nous. Mais quand? Est-ce nécessairement tout
de suite? Une amitié parfaite doit procurer la pré-
sence réelle et, a coup sur, si Dieu a tant fait que de
nous donner une charité qui aspire a s’unir réelle-
ment & lui, ce n'est pas pour nous refuser éternel-
lement sa présence. J'admets cela. Mais ne suffirait-
il pas que la vision béatifique réalisdt cette perspec-
tive? Eh! combien d'amitiés sur la terre sont
complétes et parfaites, encore que la réunion des
amis soit rare ou retardée? N'oublions pas que
Pessence de I'amour c'est I'union des affections et
que, pourvu qu’il soit accompagné du désir de la
présence réelle, 'amour, comme amour, est com-
plet. En I'absence donc de toute raison, effectuant
et imposant 4 nos esprits, par sa positivité, la
présence réelle et physique de Dieu {comme serait
la présence d'immensité), il est impossible de savoir
si la nécessité qui s'impose a Dieu de venir person-
nellement dans I'dme qu'il aime doit étre réalisée
des cette vie, ou seulement au ciel, car cette derniere
présence suffit a faire droit aux exigences de 'amour
de Dieu, et, — c'est notre dernier mot & Suarez et
au P. Froget, — « les lois de I'amour » n'en
sauraient exiger davantage.

1II. Mais, c'est du coté, non plus de la charité
en général ou de la charité de Dieu, mais de notre
propre charité, qu'il nous faut maintenant envisager
les exigences de l'amitié divine. La charité des
justes de la terre serait identique de tous points a la
charité des bienheureux du ciel, et celle-ci compor-
tant la possession réelle de Dieu, notre charité

_<'.
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exigerait au méme titre que la charité des bienheu-
reux, la présence substantielle de Dieu. C'est le
troisiéme argument de la thése et il convient de
I'examiner avec attention.

Chez Suarez, ce troisitme argument se complique
d’une tentative pour comparer la grace et la charité
de la terre @ la lumitre de gloire. Celle-ci, sans
doute, Suarez le reconnait, n'effectue pas, par elle-
méme, l'union physique entre I'intelligence et Dieu,
mais néanmoins elle est une disposition qui, de sa
nature, postule cette présence : « Pourquoi la gréice
et la charité ne pourraient-elles étre une disposition
semblable %7 » Jean de Saint-Thomas n’a pas de
peine a répondre a cette question, et sa réponse
c’est que, précisément, comme le concéde Suarez,
ce n'est pas la lumiére de gloire qui déclenche la
présence réelle de Dieu, ce que I'on attend cependant
de la grace et de la charité. « Il est constant, dit ce
maitre, que la lumiére de gloire étant donnée,
l'union spéciale de I'intelligence a la divine essence
s'établit, mais pourquoi? parce que (simultanément)
la divine essence s'unit (physiquement) par maniére
d’espéce intelligible aux esprits des bienheureux.
Rien de pareil dans I'dme, avant la lumiére de
gloire, du fait de la seule infusion de la grice, et
l'on ne voit pas qu’une autre union soit donnée 2. »

C’est comme s'il disait : votre assimilation entre
la lumiére de gloire et la grice est hors de propos.
Il s’agit de justifier, par les exigences de la grice
et en dehors de la présence d'immensité, la pré-
sence réelle effective de Dieu dans 1'Ame des justes.
Or, dans la béatitude, la lumiére de gloire n'a pas

-1, SuArEz, De Trinil., loc. cil., n. 14, cf. plus haut, p. 35
2. JEAN DE SAINT-THOMAS, I P.; . Vil 3, 6, 0. G.
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par soi cette exigence. La lumiére de gloire est une
disposition surnaturelle qui proportionne l'intelli-
- gence a recevoir lintelligible divin : il est dans
Pordre, car Dieu ne fait rien en vain, que, posée la
lumiére de gloire, I'union de Dieu et de I'intelligence
s'effectue : constat quod illo posito datur unio divi-
nae essentiae; ct, en effet, Iintelligence du bien-
heureux posséde désormais tout ce qu'il faut pour
que l'essence de Dieu s'unisse a elle comme le
ferait une idée, une espéce intelligible. Mais, c'est
de sa propre initiative, sil'on peut dire, que 'essence
divine effectue cette union physique, que la lumiére
de gloire rend possible mais n'effectue pas. Pour-
quoi et comment la grice serait-elle plus avan-
tagée?

QOuli, dira-t-on, mais tout de méme, a la présence
de la lumiére de gloire, suit aussitét la présence
réelle de Dieu dans I'dme. — Parfaitement, mais
nous en savons la raison positive : c'est que
'essence divine entre dans l'intelligence physique-
ment, 4 la maniére d'une espéce intelligible. Pouvez-
vous affirmer quelque chose d’analogue dans I'dAme
sainte du fait de sa charité? Non certes! Alors, en
dehors de I'immensité, montrez de quelle maniére
s'effectue ici l'union. 1l n’y en a pas : nec apparet
quod detur alia unio.

Chez les Salmanticenses I'argument se dégage
de cette considération étrangeére, pour ne plus
reposer que sur l'identité spécifique des deux
amours du ciel et de la terre. Tous deux ne tendent-
ils pas vers Dieu, en tant que souverain bien, souve-
rainement aimé, comme il est en lui-méme? Comme
il est en lui-méme, qu'est-ce & dire? Demandons-le,

A\
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poursuivent nos auteurs, & la charité du ciel; elle
répond : comme un objet qui m’est substantielle-
ment présent. Et de conclure : Si la charité de la
terre faisait une autre réponse, il faudrait que les
deux charités fussent distinctes, non seulement
moralement, mais spécifiquement et dans leur
substance, car elles réclameraient des possessions
de leur objet spécifiquement différentes”.

Vabrége 'argument des Salmanticenses, mais je
ne crois pas en trahir le sens : sens que le P. Froget
rend & son tour assez ingénument dans sa conclu-
sion : « Ainsi, tout en étant incapables de connaitre
Dieu par essence, nous pouvons cependant l'aimer
en lui-méme, directement et immédiatement. »

Je me demande comment des théologiens de si
bonne trempe ont pu confondre deux choses aussi
radicalement différentes : l'ordre immédiat de la
charité a Dieu tel qu'il est en Iui-méme, qui est
I'objet spécificateur de la charité, avec la présence
réelle, substantielle, de cet objet spécificateur,

' dans l'intime de 1'dme. On sait que la présence

d’un objet, comme tel, & une puissance, & un kabitus,
a une opération, abstrait de la présence substantielle
de I'étre présenté : spécifier n'est pas exister physi-
quement dans un étre. C'est tellement élémentaire
que j’ai di relire plusieurs fois les documents avant
de me convaincre que telle est la confusion faite
par nos auteurs?.

4. Salmanticenses. De Trinil., disp. 19, dub. 5, n. 87, § Confirmatur
1%et 29,

2. Sur la requéte autorisée qui m’en a été faite, j'ai verifié de
nouveau, depuis que ces lignes ont éié publiées dans la Revue
thomiste, tous les texles de ce Dubium V; je ne puis échapper a ce
qui est pour moi une évidence : Les Salmaniicenses liennent, sur
ce point, I'opinion de Suarez.
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Spécifier, qu'est-ce donc? C'est donner a un étre
sa forme, 4 une tendance le terme qui la détermine
formellement et la différencie de toute autre ten-
dance, terme qui demeure le méme durant le mou-
vement et a laboutissant du mouvement en lequel
se réalise la tendance. La spécification est identique,
que le mouvement soit en marche, ou qu'il s’ac-
tnalise et s’achéve dans la prise de contact réelle
avec son terme.

Dieu, tel qu'il est en lui-méme, tel est le terme,
l'objet spécificateur unique de toute charité, qu’elle
soit de la route ou de la patrie. Et la charité tend
vers ce terme grice & la lumiére de l'intelligence
surnaturalisée qui la guide et la dirige. Elle le
fait selon son mode, qui est le mode de tout acte de
volonté, c'est-a-dire qu’a travers I'objet de I'intelli-
gence, elle aime la réalité du bien qui la spécifie,
dans notre cas Dieu tel qu'il est en lui-méme ‘.

L’a-t-elle atteint? C'est le cas de la vision béati-
fique, on se réalise, entre Dieu et 'intelligence qui
totalise I'esprit de 'homme?, une union intime et
substantielle, une présence réelle de Dieu, qui se
traduit dans la charité consommée et dans la jouis-
sance du Dieu possédé.

Est-elle encore en route, guidée par la révélation,
par les mots et les idées du Credo, qui peuvent
bien nous dire ce qu'est Dieu en lui-méme, mais

1. Cf. CAIETAN, in Summam theol., 11* 11**, g. Xxiv, a. 7, n. 12-33; cl.
n. 9. Cajetan tient que, sur terre, la charité est dans un état préter-
naturel, précisément parce qu'elle est en état de tendance, exira
focum suwm. Sans doute, il ne traile pas notre question, dans ce
Commenlaire de la ¢. xxiv, mais I'insistance qu’il met A renvover
a la vision béatifique I'état nalure! de la charité, n. 12, montre bien
gue les arguments de Suarez 'eussent peu touché.

2. €. Particle : Les Ressources duw Vouloir, Revue Thomiste,
sepl. 1899, pp. 450-460.

LE COMMENT DE L'HABITATION DIVINE. 57

a distance, — comme des infentiones, des tendances,
disent d'un mot admirablement expressif les scolas-
tiques, — la charité épouse le mode de cette pré-
sentation qui lui est faite de Dieu, elle est intention-
nelle. C'est bien a la réalité du Dien, tel qu'll est en
soi, qu'elle tend : motus voluntatis terminatur ad
res, mais elle s’y unit sans dépasser récllement le
verbe qui la représente & lintérienr da suwjet. Elle
vise la réalité représentée : elle ne I'étreint, ni n'en
jouit, & proprement parler.

L’identité de I'objet spécificateur divin de la
charité du ciel et de la terre ne change donc rien 2
I'état de notre charité. I.a-haut, ayant affaire a un
Dieu présent réellement, grice a la divine vision,
ici-bas ayant affaire & un Dieu représenté dans les
formules de la foi, la charité est identique. EL.
naturellement, tout ce que nous disons de l'im-
puissance ou de la puissance de la charité, se re-
trouve, en s’y résorbant, dans la grice de la route ou
dans la grice consommée de la gloire, dont la cha-
rité tire, en ses deux états, tout ce qu'elle est et
possede.

Et donc, de l'identité spécifique, ejusdem speciei
atomae, de la charité de la terre et de la charité da
ciel, toutes deux rendues au supréme degré de 2
perfection spécifigue de la charité, mais sams soriir
de la ligne de sa perfection spécifique, on == peui
rien conclure relativement 2 la présesce réslle ot
physique de Dien, tel qu'il est en Ini-mime. on I'ime
des justes dela ferre.

Cette présence existe = c'est un S8 sirme par les
Saintes Ecritures : mais elle n'existe pas efective-
ment de par les seules exigences de la charité des
saints de la terre. Notre grice ne pemt gue tendre
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efficacement a la possession physique de Dieu, réali-
sable quand il entre en nous, soit dans 1'éternité,
soit dés maintenant. Pour que cette possession
apparaisse donnée effectivement dés ici-bas, il faut
faire appel & un autre facteur de présence divine
que la charité et la grice. Nous I'avons dit, c’est
I'immensité divine, étendue & l'ordre surnaturel
(comme il convient, puisqu'elle est immensité di-
vine), qui permet a ce qui, de soi, n'est que ten-
dance, de se réaliser dans la présence substantielle
de Dieu au fond de I'dme.

CONCLUSION

Concluons cetie trop longue discussion en mar-
quant les réussites et les échecs des deux théories
opposées. Vasquez et le P. Trrmex (premiére
maniére] donnent a4 la présence réelle, effective,

- substantielle de Dieu une base positive excellente
en recourant i la présence d'immensité, résultant
de T'opération divine s'étendant & la grice : mais
ils échouent, lorsquils croient rencontrer dans
la production de la grice, en tant qu'effet, et dans
la relation & l'auteur du surnaturel qui s’ensuif,
I'habitation de Dieu spéciale a la grace. C'est déna-
turer le caractére de cette habitation qui est Ihabi-
tation de la Trinité et de ses personnes comme
telles, non celle du Dieu un, auteur du surnaturel
Ce que l'on ajoute, en parlant d'appropriation,
achéve de discréditer la doctrine : la présence par
appropriation est tout l'opposé d'une présence
réelle, substantielle et personnelle.

Suarez, les Saimanticenses et le P. Frocer se
sont rendus compte que ce. n’est pas du coté de la
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cause efficiente de la grice que I'on pouvait trouver
une présence personnelle et réelle des div-iPes per-
sonnes, qui dépasse I'appropriation; qu'll {al!alt
chercher du ¢oté de la tendance vers le Dien ol_Jjet,
qui nait dans I'dme aussitot que la griee ¥ e_n.ste.
En fait, n'est-ce pas  titre d’objet que les divines
personnes elles-mémes, réellement et sans a;_ppfo;
priation, sont présentes a lintelligence hf:anﬁee.
Nos auteurs ont donc parfaitement raison de
s'adresser a la relation spéciale an Dieu connu et
aimé, constitutive de la grice comme telle, et d'y
voir la raison positive de ce qu'il y a de spécial dans
la présence de Dieu due 2 la grace. — Mais ils
échouent lorsqu’ils veulent déduire de cette relation
la présence effective, intime et substantielle de Diea
dans I'Ame des justes de la terre. De la teuda}lce
fonciére, immanente 4 la grédce, tendance génera-
trice de la connaissance de la foi, et de I'amour qui
la suit, on peut bien conclure, en eﬁet,' que Dieu,
tel qu'il est en lui-méme, est l'objet spéc'lﬁcateur de
notre grace, mais non que cet objet spéctﬁczateur-est
substantiellement présent au-dem su;; : c'est
clair; puisque la grace, comme te, com-
pléte,l:tlorgu qu’elle n’est encore que tendance. Tendre
et étreindre font deux. g

On invoque la perfection et Ia loute-pmssance de
I'amour de Dieu. et en cela encore on veoit jusie: car
il serait emngeqmnmﬂu,ﬂ?ln et
nous, une amitié parfaite s1l == Se proposasi pas de
faire droit a la supréme exigence de Famoar, gum ==t
I'union physique et persommelie des amic Ml
cette exigence recoit “ﬂ#k Tu=mion
réelle du ciel qui termine k= vie des jJustes: Ia per-
fection essenticlle de Pamour, qui est umiquement



60 L'INTERIEUR DE L'AME JUSTE.

dans l'affection, se concilie parfaitement avec des
retardements. Rien n’impose que la perfection de
I'amour que Dieu a pour nous réquisitionne sa
Toute-puissance pour nous donner tout de suite la
présence divine substantielle. Et quand méme cela
serait, il resterait & indiquer par quel moyen précis
la Toute-puissance divine réalise I'entrée de Dieu
en nous que, de soi, 'amour ne suffit pas a effectuer.

Restent donc en présence deux facteurs positifs et
solides de la présence effective de Dieu dans ses
justes : le facteur vasquézien de la présence d’im-
mensité, résultant de la production de l'effet grdce;
et le facteur suarézien des exigences intrinséques a
lagrice, quiréclament & leur aboutissant, comme un
droit, mais sans pouvoir par elles-mémes actualiser
présentement ce droit, la présence réelle et person-
nelle de Dieu en nous.

Nous avons vu & quoi on aboutit en les opposant
absolument, comme s'ils étaient exclusifs I'un de
'autre. Ne pourrait-on pas tenter de les compléter
I'un par l'autre, le premier expliquant le caractére
substantiel de la présence de Dieu dans I'Ame due &
la grice; le second rendant compte de ce qu'il y a
de spécial dans cette méme présence ?

Le dur travail de déblaiement que nous avons
accompli ne serait pas alors perdu, et méme, pour
dire vrai, nous serions, grdce a lui, a pied d’ccuvre.

—

QUESTION 11

QUELLE EST LA PENSEE DE SAINT THOMIS
SUR L'ETAT INTERIEUR DU JUSTE?

Je me propose d'établir dans cetle (Juesfion que
la présence d'immensité est, selon saint Thz-z""._ag“
la condition présupposée et indispensable de la réali-
sation, dans la vie présente, de T'habitation de Ia
Sainte Trinité en nous par la grice.

Dans l'essence simple et indivisible de l'ime
sainte, deux réalités sont en présence : d'une part.
la substance méme du Dieu immense, créateur de
I'Ame, cause efficiente de sa grice sanctifiante, con-
servateur dans leur étre de l'une et de l'autre,
portans omnia verbo virtutis suae'; de Tautre,
1'énergie divine de la grice, qui rend I'ime Fapable
de tendre vers Dieu par la foi et 'amour divin et de
désirer de toutes ses forces I'umion réelle avec
Dieu, sans cependant pouvoir déclencher le comiac

hysique qui Le rendrait substantiellement présesnt.
%e{lequstq';la vue sur notre intéricer, 3 laguell-
nous ont conduit les discassions qui precadent.

La présence d'immensité est, selon les théologiens
une présence commume & foms les #res. Ei sous
avons va, contre Vasgquesz, gee, sila preduction d=
la grice, des vertas infuses &8 des doms, leur
conservation, et leur mise en activite asgmentent |2
surface de la premiére prise de possession de I'dme

4. Hebr., 1, 3.
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résultant de la création méme de I'dme, cette pré-
sence elle-méme, en tant que présence substantielle
de Dieu, n'en saurait étre augmentée. Comme
I'objecte fort bien Suarez & Vasquez, « L'ime, étant
indivisible, est (dés sa création) totalement et inti-
mement présente & Dieu tout entier, considéré dans
son essence (elle-méme immuable). Dans ce mode
de présence ou d'existence de Dieu dans les choses,
il ne peut y avoir du plus ou du moins! ». Clest
Pévidence méme : dés 13 que Dieu est présent
substantiellement en vertu de la création, que peut-
on chercher encore au point de vue de cette méme
présence physique et substantielle? En allongeant
Paction divine, on n’aceroit pas la substance du Dieu
présent. Et cette présence, encore une fois, cest
la présence commune 2 toute créature, la présence
substantielle d'immensité, qui résulte de la relation
de la créature au Dieu dont 'action universelle crée
et conserve son étre naturel et surnaturel, relation
qui vise non le Dieu trine, mais le Dieu un, substan-
tiellement et intimement présent dans tous ses
effets.

Mais si, au point de vue du mode de présence
de la réalité divine, il n'y a aucune différence a
faire entre une créature quelconque et I'dme sainte,
tout change lorsque nous tenons compte de la ten-
dance intrinséque de la grice qui surgit, aussitot
I'dme dotée de cette grice, et veille en elle, avide
d'union réelle avec Dieu.

Lorsque la substance de Dieu existe a I'intérienr
d'une créature quelconque, grice A son opération

i. Svarez, De Trinil., De Missione div. pers., c. v; n. 9.

—
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créatrice, elle s’y trouve solitaire et comme parquée.
Elle est présente dans cet.étre : elle n’est pas pré-
sente ¢ cet étre. Il y a sans doute pénétration de
la substance créée par I'action divine qui la soutient
et la meut : omnia in Ipso constant, toutes choses
ont leur consistance en Dieu. Mais, au point de
vue de I'étre méme des deux réalités divine et créée,
il o'y a que juxtaposition. Dieu est, par la force
des choses, dans la pierre, le bois, l'eau... tout
entier : mais il y est comme un étranger. L'étre
de la créature est incapable d’entrer en relation
directe avec la substance méme de Dieu qui lui est
cependant si intime, de communiquer avec elle, de
s'en saisir et, si l'on ose dire, de se I'assimiler. La
présence de Dieu est aussi totale qu’elle peut I'étre,
mais elle s’opére dans une indifférence non moins
totale.

C’est ce que notait, de son verbe expressif, saint
Augustin, lorsqu'il disait : « Y a-t-il un étre qui ne
soit en Celui dont il est divinement écrit que : « de
Lui, par Lui et en Lui sont toutes ckoses » ? Ef alors,
si tout est en Lui, en qui done, finalement, vivra ce
qui vit, se mouvra ce qui se meut, si ce n'est en
Celui en qui tout cela existe? Et cependant tous ne
sont pas en Lui en la maniére dont il est dit & 1‘;1m.?
(ed, scilicet menti) : Moi avec toi toujours. Et Lui
n'est pas avec tous en la maniére dont nous disons :
Le Seigneur agec toi'! »

1. SamNr Auvcustin, De Trinit., L. X1V, n. 16. Cf. De Gen. cu_f _h'u..
1. IV, n. 23. — Baint Augustin transforme, dans ce texte du De Trinilate.
Pexistence de Dieu en toules choses en existence de toutes_chosys en
Dieu; mais ces formules différentes disent une chose 1gienl|qug.
pnisque Dieu est présent en toutes 0!10535, non comme c1rcmls{'rl_t
par les dimensions des choses, mais ut effector gnm comme les
pénétrant et enveloppant de sa vertu efficiente universelle, ce qui
les fait exister en Lui plus qu'll n'existe en elles. — La finale du
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Le Seigneur agec nous, et non plus seulement
en nous, voila la présence spéciale qui s’ajoute, du
fait de la grice, en cenx qui possédent celle-ci.

Dans I'indivisible unité de I'ame spirituelle, Mens,
divinisée par la grace, la substance divine est pré-
sente physiquement, comme en toutes choses, par la
présence d'immensité, due 4 lauteur de la nature et
de la grice; mais elle trouve ici en face d’elle,
coordonnée i elle, la tendance efficace de la nature
divine participée qui pousse I'Ame & se réunir i
Dieu, d'une union réelle, tout au moins dans Ia
béatitude. Dieu, présent dans I'Ame sainte par son
immensité, y rencontre, dés maintenant, une énergie
capable de le saisir. Clest la méme 4me indivisible,
Mens, qui contient I'un et Pautre : d'une part, la
réalité divine a laquelle aspire I'ame, et de I'autre,
I'dme sanctifiée dont toute I'énergie est orientée
vers cette saisie. Il est clair que dans cette sorte de
lieu clos, une relation nouvelle jaillit nécessairement
entre I'dme sainte et le Dieu présent substantielle-
ment en elle, relation originale et qui n'a rien de
commun avec la relation constitutive de la présence
d’immensité, puisqu'elle n’est pas fondée sur la
causalité divine, mais sur I'ordination essentielle de
lagrdce & nous unir intimement, par la connaissance
et l'amour efficaces qui émanent d’elle, au Dieu
substantiellement présent en nous,

Avant donc que rien ne se manifeste encore dans
les puissances, vertus et opérations de 'ame, dans la
foi, I'espérance, la charité et les dons, par le seul

passage évoque vraisemblablement l'état des pécheurs, mais .

I'idée demeure, car ceux-ci ont de commun avec toute créature
d’étre sans la grice, et, partant, indifférents 3 la matérialité de la
présence de Dieu en eux,
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effet de la mise en présence de la réalité divine et de
la tendance vers elle, essenticlle 3 la“grice, dans
Pindivisibilité de 1'Ame spirituelle une jonction
initiale s’opére. L'Ame munie de sa grace, et qui
vient en cet état de sortir de la puissance de Dieu,
Se retourne par une sorte de mouvement réflexe,
dont sa spiritualité donne le secret!, vers le Dien
qui la produit, lequel est immanent en elle. Sa rela-
tion & ce Dieu immanent n’est plus cette relation au
Dieu cause efficiente qui engendre la présence
d’immensité, Ce qu'elle cherche en son Dieu substan-
tiellement présent en elle, c'est lobjet de connais-
sance et d'amour, auquel elle est efficacement
ordonnée. A ce mode nouveau de présence 'immen-
sité divine fournit son caractére substantiel : la grice
lui apporte I'élément spécial, caractéristique, qui le
distingue a jamais de 1la présence d’immensité,
C’est la présence objective d'une réalité spirituelle,
substantiellement unie & un étre capable de I'étrein-
dre, recue et hospitalisée, comme un esprit qu'elle
est, dans un autre esprit. Clest la présence de la
substance méme de Dieu, non du Dieu cause, mais
du Dieu tel qu'il est en tant que Dieu, non plus du
Dieu simplement immanent & notre dme, comme il
est dans la pierre et le bois, mais habitant comme
un héte dans I'dme capable de le connaitre et de
Paimer, dans 1'dme en tant qu'elle est, par la grace,
apparentée a Dieu.

On voit en quoi cette doctrine se sépare de celles

1. « Quoniamest tncorporea ». SAINT AuvgusTiv, De Trinit., 1.1 n. 3
Saint Augustin doit vraisemblablement cette doctrine de Ia corre-
lation entre la spirilualité et la capacité de réfléchir sur soi anm
platonicien Proclus. Cf. SNt Traomas, De Causis, lect, Vil,xv; De Fe-
vitate, .1, a.9.

STRUCTURE DE L'AME, — 1I. 5



66 L’ INTERIEUR DE L'AME JUSTE,

de Vasquez et de Suarez. La présence substantielle
d’immensité est requise, non pas comme chez
Vasquez, comme la raison adéquate et déterminante
de la présence spéciale a la grice, mais comme une
condition préalable etindispensable de cette nouvelle

. présence substantielle; les exigences efficaces de la
grace, en matiere d'union objective avec Dieun, sont
requises aussi, mais non, comme chez Suarez, dans
I'espoir irréalisable de faire descendre en nous, a
leur appel, et des maintenant, la substance de Dieu
qui, par hypothese, n'y est pas.

Le réle des exigences de la grice, c'est de nous
ordonner & rejoindre, d'une maniére nouvelle, par
I'assimilation propre a la connaissance et a 'amour,
comme un terme objectif et non comme un principe
efficient, le Dieu déja substantiellement présent en
nous, matériellement si I'on ose dire, de par la pré-
sence d'immensité,

Cette doctrine nous semble la vérité méme, parce
que seule elle tient compte de tout. Elle n’étend pas
sur le lit de Procuste de la présence commune
d’'immensilé la personnelle présence de Dieu spéciale
a la grice, comme l'a fait Vasquez: elle ne violente
pas, comme l'a fait Suarez, les exigences lorcément
intentionnelles de notre grice, en nous obligeant &
affirmer, dés notre état de voyageurs, viatores, a
I'aboutissant de notre amour conduit par la foi,
vertu de la route, la présence substantielle de Dieu
en nous. Sans doute Il y est en fait, mais non par la
vertu de la seule grace. Il y est, parce qu'étant Dieu,
il est substanticllement présent aux dmes qu'il a
créées et qui peuvent se saisir de Lui. Seule une
vue synthétique de ces réalités complémentaires, la
présence d'immensité et le pouvoir qu'a la grice de
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joindre Dieu partout ot I'dme sera en contact avec
Lui, peut nous donner de comprendre comment
I'habitation de Dieu se réalise dans les 4mes justes.

Cette doctrine a été nettement formulée par
saint Thomas, comme une chose naturelle et qui va
de soi, comme un cas particulier d'une loi plus
générale, et en des termes si clairs qu'un peu d'atten-
tion elt suffi 4 ceux que nous avons vu tenir des
positions si irréelles, aux amateurs en particulier
de « si par impossible », pour leur éviter du travail
a vide.

« Au troisieme argument il faut répondre que ces
irois modes de présence (par puissance, présence et
essence, qui intégrent la présence d'immensité) n'ont
pas leur origine dans des maniéres d'étre diverses
de la créature, mais envisagent des modes d'opérer
de Dieu Iui-méme : et ¢’est pourquoi ils se retrouvent
en toute créature, el sont supposés par tous les
‘autres modes de présence. En qui Dieu existe par
I'union hypostatique, il existe aussi par la grice, et
en qui il existe par la grice, il est par essence, pré-
sence et puissance'. »

4. SAINT THOMAS, I Sent., Dist. 37, ¢. 1, a. 2, ad 8. La méme doe-
trine de la présence d’'immensité présupposée i la présence par la
grice se retrouve chez saint Thomas & propos de la mission tem-
porelle des divines Personnes, qui, du cOté¢ de Dieu, concrétise la
présence de Dieu spéciale i la grice, et résulte,comme elle, de cé que
Pime nove modo se habet ad ipsum. Citons quelques textes : « Quamvyis
Spirilus sanctus qui ubique est, non possit esse ubi non fuerat,..
tamen potest esse aliguo modo quo priusnon fuerat, mutatione lacta
circa illud in quo esse dicitur =, 1 Sent., Dist. 15, g. u, a. 1, ad
1m, « Divinam Personam esse novo modo in aliquo, vel ab aliquo
haberi temporaliter, non est propter mutationem divinae Personae,
sed propter mutationem crealurae. » Summa theol., 13, g. 1, 2. 2,
ad 2=. De méme, lorsque saint Thomas décrit I'image parfaile dela
Trinité dans I'ame, qui résulte de la présence de Dien en elle, selon
saint Augustin, il dit : « Bi autem considerentur (potentiae animae)
respectu hujus objecti quod est Deus.,. maxime servatur ordo, quia
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Dégageons ce texte des éléments particuliers qu'il
renferme, en tant que réponse a une objection parti-
culiere. Ne regardons que la doctrine qui fonde cette
réponse. Nous y voyons nettement affirmé que la
présence de Dieu en toutes choses par son opération
(présence d'immensité) est présupposée par tous les
aulres modes de présence de Dieu. Ces autres
modes de présence sont aussitét énoncés : ce sont
I'union hypostatique et I'union avec Dieu qui dérive
de la gréce. Saint Thomas elt pu ajouter : la pré-
sence de Dieu par la vision glorieuse'. C’est donc
une loi générale. Et combien imposée par les choses!
Avant que I'étre créé soit uni & Dieu d’'une maniére
spéciale, ne faut-il pas qu'il soit? Mais, s'il est, c'est
que, dans tout ce qu'il est, il est par Dieu, et, s'il
est par Dieu, — en vertu de 'immédiation de I'opé-
ration divine, Dieu est déja nécessairement en lui
per essentiam.

Dieu est donc substantiellement a I'intérieur de la

ex memoria procedit intelligentia, eo quod ipse (Deus) est per
essentiam in anima, et tenetur ab ipsa non per acquisilionem »,
I Sent., Dist. 3, 0. 1v, a. 4, ¢. Cf. ad 1™ et 2%, « Ipse enim Deus per
se ipsum cognoscibilis est et diligibilis; et ita tsntum a menle
uniuscujusque intelligitur et amatur, quantum menti praesens est;
cujus praesentia, in mente, ipsius memoria est », De Veril., 0. X, a.
7, ad 2m, Cette saisie de Dieu, non per acquisitionem, est ce que
saint Thomas, aprés saint Augustin, nomme une sorte de mémoire
de Dieu, parce -u'elle ne comporte pas d'acte : et loco actus habet

hoe ipsuwm quod est tenere, I Sent., Dist. 3, q. v, a. 4, ad 3. Elle

nexiste que vis-a-vis de deux étres, qui par la nature des choses,
sont présents par leur essence dans 'ime, & saveir 'ime elle-méme
et Dieu. Ibid., a. 4, ad 1™ €L 2», Cefte assimilation de la présence
par laquelle bieu est présent dans 'ime d Ia présence de 'ame dans
I'ame, laguelle est identité substantielle, fait valoir d'une facon
remarquable, le caraclere de présence substantielle de la présence
d'immensité.

1. JEAN DE SAINT-THoMas développe cette doctrine de saint Thomas
sur le role de la presence de Dieu par 'immensité dans la yision
glorieuse, en méme temps que sa distinction d’avec la raison propre
de la présence substantielle de Dieu dans cette vision, dans son
Cursus theol., I*, 0. xum, a. 3, n, 8, § Dico ergo,

N p—
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place. Dés lors, qu'il éléve ala personnalité du
Verbe I'humanité sainte par 'assomption hyposta-
tique; qu'il pénétre dans lintelligence du bien-
heureux a la maniére d'une espéce impresse, et
concoure vitalement avec elle & I'union indicible de
la divine vision; qu'il s'unisse, en fant qu'objet
d'intelligence et d’amour, & I'dme sainte : tout se
réalise, pour ainsi dire, & domicile. Des relations
nouvelles surgissent & l'intérieur de l'dme, engen-
drant des modes nouveaux de présence substantielle
de Dieu en elle; mais la condition préalable, pour
que ces présences soient substantielles, c'est la
présence divine d'immensité, qui, étant présence de
Dieu tout entier, per essentiam, procure a ces pré-
sences leur caractére substantiel foncier, que leurs
raisons diverses ne font que monnayer.

On dira peut-étre : La relation nouvelle introduite
par la grice, vis-a-vis de la substance divine inti-
mement présente dans 'dme par limmensité, ne
saurait étre une relation a Dieu fel qu'il est en lui-
méme, au Dieu trinitaire. Car ¢'est le Dieu un, cause
de I'ame et de sa grdce, qui est en nous substantiel-
lement par la présence d'immensité *.

Nous répondons : Sans doute la causalité divine est
la raison de la présence de Dieu dans I'dme par son
immensité, mais 1l ne laisse pas dy étre per essen-
tiam. Or, il n’y a pas deux essences de Dieu, celle du
Dieu cause et celle du Dieu trine. La ou se rencontre
Pessence divine, les Personnes divines seraient-elles
absentes ? Du coté donc de Dieu, il n'y a qu'une seule
présence, comme il n'y a qu'une scule substance.

1. JEa¥ DE Saint-THOMAS; Cursus theol., I*, ¢. xum, disp. 17, 3. 3.
n. 46, § Confirmatur; cf, la réponse n, 17.
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Mais il y a deux maniéres pour la créature d’entrer
en relation avec cette unique présence substantielle.

11 y a d’abord celle qui résulte des dons de la
nature et de la grdce, en tant qu'effets de Dieu, et,
de cette maniére pour I'dme d’envisager la présence
de Dieu, ne peut naitre aucune relation nouvelle. La
relation de I'dme et des dons surnaturels a leur
cause, est un rapport au Dieu un et nullement au
Dieu trine, puisqu'il est admis universellement que
la Trinité, comme telle, n'intervient pas daus les
effets de Dieu ad extra.

Mais on peut considérer aussi la relation qui s’éta-

lit, une fois I'dme existante et dotée de la grace
par P'opération divine, entre la substance de Dieu
et 'dme divinisée, du fait de 1'énergie divine cons-
fitutive de la grdce. Cette énergie vise la substance
divine comme Diea dans son éternité se contemple
lui-méme dans sa propre substance et donc, non,
comme cause, mais comme terme et objet d’opéra-
tion humaine surnaturalisée. Et alors, lintérieur de
Dieu s'ouvre, pour ainsi dire, devant 'ame avec
I'infinité de son étre, ses attributs, la vie intime des
divines Personnes.

S'il y a impossibilité & ce que Dieu soit visé par
ses effets autrement que comme cause et dans son
unité, il n’y a aucune difficulté a ce que Dieu soit visé
en lui-méme et tel qu'll est, comme objet de con-
naissance et d'amour. La substance de Dieu, en effet,
est comme enfermée et restreinte par sa causalité
efficiente : celle-ci ne manifeste Dieu qu’en le rédui-
sant & un de ses aspects, le plus extérieur !, et, si l'on

1. Dans la Somme théalogique, la Puissance divine est placce,
pour cetle raison, la derniére, I%, o. xxv, parmi les attributs divins
qui regardent la création.
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‘peut dire, le plus humble', puisqu'il regarde le

créé : au contraire, la substance de Dieu comme
telle déploie ce qu'elle est en soi lorsqu’elle est
contemplée et aimée; rien ne la restreint : il faut
seulement un ceil et un Eceur capables de s’élever a
ceite contemplation et & cet amour. Or précisément
la grice sanctifiante, en nous rendant participants
de la nature méme de Dieu, est grosse et prégnante
de cette contemplation immédiate et de cet amour
réservé & Dieu. Et done, ce n'est pas le Dieu cause,
le Dieu un, qui dans l'intime de I'dme est l'objectif
de la gréce, c'est Dieu tel qull est, Pére, Fils, Esprit,
ce sont tous ses attributs, tout son étre, toute sa vie
intime.

La loi d’airain de l'appropriation, qui veut que
l'intervention efficiente de Dieu en sa créature soit
réservée & son unité et ne soit attribuée aux
divines Personnes que par maniére de parler, n'a
rien & faire dans cesrelations originales, objectives,
qui s'établissent, de par la grice, entre l'dme et
Dieu. Cette loi vaut pour 'ordre de la causalité effi-
ciente, exemplaire ou finale, et de 1a I’échec de Vas-
quez : mais elle ne régle pas les rapports objectifs
de I'dme sainte avec son Dieu. L'dme peut étre en
rapport direct avec le Dien objet, substantiellement
présent en elle, tel qu'll est, sicuti est; avec les
divines Personnes elle-mémes, considérées soit
ensemble, soit dans leur distinction 'une de l'autre.

Ici pourraient faire retour toutes les considéra-
tions par lesquelles tant Vasquez et Suarez, que le
P. Froget et le P. Terrien exaltent, prématurément,

1. Cf. NoELLE MAURICE DENis, « L'Rumilité de la cause premiére =,
L’'Eire en puissance, Conclusions, Paris, Jouve, 1922, pp. 233-234.
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la présence en nous de I’Ami divin, sa bonté, sa
providence spéciale sur les justes, sa familiarité avec
ses amis, 'ardeur de sa charité pour ceux qu'il aime,
d'un mot le don qu'il fait de sa Personne méme. Car
tout cela entre dans les perspectives objectives
d’une gréce qui nous constitue semblables a Dieu
en intellectualité et en amour, ses enfants, ses amis.
Mais tout cela, qu'on le remarque bien, n’est a notre
portée, pour que nous le possédions et en jouissions
des celle yie, que par la médiation de la présence
substantielle d'immensité, qui seule nous permet de
passer de 1'état intentionnel de la vie de la gréce,
caractérisé par la foi, a un état d'union réelle avec
Dieu et de possession physique de Dieu, non seu-
lement analogue a l'état des bienhepreux du ciel,
mais y tendant, et l'inaugurant : initium aliqguod
creaturae ejus’,

Ce role indispensable de la présence substantielle
d'immensité une fois bien reconnu, la structure de
I'état de grace se révele identique, quant a la subs-
tance des choses, a la structure de I'état de gloire
des bienheureux. De part et d’autre, Dieu est subs-
tantiellement présent par 'immensité, et rencontre
dans I'dme une disposition parfaite et expédite a
I'étreindre dans sa substance, grdce consommée,
mise au point par la lumiére de gloire, — gréce
sanctifiante, génératrice d'une charité avide de 1'u-
nion réelle avec Dieu. Dans la béatitude, le choc
déterminant de la vision béatifique en actc est pro-
duit par 'entrée dans l'intelligence du bienheureux
de l'essence divine elle-mé&me, faisant fonction d’es-

L. Jac., 1, 18,
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pece impresse, informant, physiquement et objec-
tivement tout a la fois, cette intelligence et concou-
rant avec elle & I'émission de l'acte de la divine
vision. Dans I'état de grice, un tel choc n'est pas
donné, et c'est pourquoi, dans le fond de I'dme
sainte, aucun acte n'intervient qui mette en exercice
la relation de la grace a Dien. Mais tout est prét
pour ce contact; les réalités, qui en sont les facteurs,
sont en présence : il ne manque que I'étincelle. L'dme
sainte se trouve, en fin de compte, dans I'état ou
se trouve le bienheureux, immédiatement avant que
I'essence divine aheurte son esprit. C'est la méme
structure essentielle.

En définitive, I'état de grice, c'est 'état du grain
fécondé qui attend I'ébranlement déterminant son
évolution. Racines et tiges, feuilles et fleurs, fruits
enfin, tout est dans le grain fécondé; mais a I'état
virtuel. La réalisation effective du rapport imma-
nent entre la matiére du grain et la vertu séminale
du germe qui le féconde, n'est pas une question
d’apport d'éléments nouveaux mais de choc et de
prise de contact : gratia semen Dei.

L’habitation de Dieu que nous avons refusée plus
haut a la grice sanctifiante, prise isolément, indé-
pendamment de tout contact antérieur avec Dieu,
c'est-a-dire comme énergie subjective, nous 'accor-
dons donc a [’état de grdce, au don de Dieu consi-
déré dans sa totalité, a savoir : présence substan-
tielle, par I'immensité, du Dieu auteur de sa nature
et de sa grace, dans l'intime de I'dme sainte, —
conjointement & 1'énergie surnaturelle efficace, qui
tend vers ce méme Dieu, lequel devient du coup pour
I"dme un objet intimement présent et auquel elle peat
s'unir réellement. La grice toute seule, en tant que
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participation de la nature divine, n'est reliée & la -

substance de Dieu que comme son effet propriissime,
per se, quarto modo. L'dme, en état de grice, munie,
par la présence d'immensité, de la substance méme
de I'objet qu'elle a, par la grace, la puissance d'é-
treindre, posséde déja son Dieu initialement, elle
est prégnante de la substance divine, comme la
mémoire est prégnante des idées qu'elle va exprimer,
dirait saint Augustin; elle est préte a s'assimiler,
dans l'ordre objectif de la connaissance et de l'a-
mour, la substance de la Divinité, Elle est reliée
avec elle, per se, primo modo, virtualiter. Comme
pour la semence fécondée, I'assimilation parfaite &
Dien n’est plus pour elle qu'une question d'éclosion :
Nondum apparuit guid erimus ' !

*
¥ ¥

Couronnons cette thése en citant intégralement
le bel exposé synthétique, qui lui est perpétuelle-
ment sous-jacent, dans lequel Jean de Saint-Thomas
a condensé toute la doctrine de son maitre en ces
traits lapidaires :

Avant tout, « il faut se rendre compte, que Dieu,
— en raison de son immensité et du contact par
lequel il touche tous les effets de sa puissance et
leur donne l'étre, -— se comporte comme la racine
de toute créature, comme la vigne qui infuse sa séve
a ses branches. Sans doute, 11 n’est pas une forme
informante, comme l'est notre 4me vis-i-vis de
nous; mais Il est une cause agissante, par laquelle

1. I Joann., ui, 2.

EY
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est donné et de laquelle découle tout I'étre des créa-
tures; Il est le principe universel et la racine de
tout. Et c'est ainsi que la Sainte Ecriture le nomme,
par exemple dans ce mot de I'épitre aux Hébreux :
« Il porte tout par sa puissance »; qui s'éclaire a
cet autre mot de I'épitre de saint Paul aux Romains :
« Ce n’est pas toi qui portes la racine, mais la racine
qui te porte. » Do, le méme apétre aux Colos-
siens : « Il est avant tous, et c’est en Lui que toutes
choses ont leur consistance »; et, dans son discours
a PAréopage (Act., xvir, 27, 28) : « Il n’est pas bien
loin de chacun de nous : car en Lui, nous vivons,
nous Nous mouvons, NOUs sommes. »

« Voila donc de quelle maniére Dieu existe en
toutes choses. Racine cachée, principe pour toutes
choses de leur étre, plus intérieur a elles que leur
forme ne Dest & leurs accidents, Dieu remplit tout
intimement et pénétre tout, en donnant 1'étre & tout.

« Cependant, en tout cela, rien de I'Ami qui se
joint & nous et entre avec nous en relations particu-
licres. Non! 11 est le principe universel de toutes les
créatures, la racine de leur &tre et c’est en celte
qualité qu'il est présent et intimement uni a toutes
choses.

« Mais voici que, par la médiation de la grace, I
se manifeste! Voici que ce qui est la racine et le
principe (de notre &tre) commence a4 se présenter
comme un objet A lintellect créé lui-méme, non
pas comme un objet quelconque, mais comme un
objet tout 4 fait intérieur & lui, étant la racine de
tout son &tre. Cette présentation, cetle familiarité,
ce commerce, comportent nécessairement un nou-
veau mode de présence de Dieu, tout autre que sa
présence comme racine de I'étre de 'ame et comme
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principe lui infusant I'étre. Clest une Personne qui
vit avec I'dme et qui se présente comme un objet
pour elle! Présence réelle, présence intime, car
elle ne résulte pas de la présentation d'un objet
quelconque, mais d’un objet qui nous est aussi intime
que possible, et qui se donne a connaitre comme la
racine et le principe de tout notre étre, provoquant
ainsi en nous, par cette familiarité, une expérience
de lui-méme par la connaissance et 'amour*. »

1. JEAN DE SuNT-Tmomas, Cursus theol., 13, q. xLm, disp. 17, a. 3,
n.11, Ce'texte, comme la plupart des textes de Jean de Saint-Thomas
cités dans ce travail (publiés en 1644) a élé copié littéralement et
intercalé dans la Theologia Mystica D. Thomae de VALLGORNERA
publiée en 1662. Cf. édit. Berthier, Turin, 1801, n, 866-872, :

QUESTION III

L'INTERIEUR DE L'AME JUSTE EST-IL EN RELATION
DE CONFORMITE AVEC LA STRUCTURE INTERNE
DE L’AME?

C’est le moment d'introduire, pour mieux saisir
cette structure de I'habitation divine propre a I'état
de grice, l'exemplaire sur lequel les théologiens
de la grice la disent modelée, & savoir la structure
interne de son sujet, 'dme. L’état de grice donne
sa perfection & la nature, et il est dans 'ordre que,
recue dans I'dAme humaine, cette perfection s’adapte
a la constitution de celle-ci.

Ces sortes de comparaisons n’ont sans doute pas
la valeur d'une démonstration, mais en manifestant,
a des plans dilférents d'un méme étre, un méme
dessin structural, elles rendent plus intelligible, en
méme temps que plus synthétique, ce qui, isolé,
paraitrait obscur et mystérieux. Celle-ci a de plus
l’avantage que son point de comparaison est
emprunté a une réalité naturelle, dont la connais-
sance est on ne peut plus a notre portée, notre
ame,

Nous avons décrit dans notre Premiére partie
cette structure interne de I'dme !, d’aprés Jean de
Saint-Thomas. Nous prions le lecteur d’avoir pré-
sent & l'esprit cet exposé s'il veut entendre a fond

1. Livre 11, g. 1v, a, 3, t. 1, p. 142, s8q.
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ce que le méme Jean de Saint-Thomas, qui est,
peut-on dire, le docteur propre de cette doctrine,
va nous dire touchant la relation entre la structure
de I'dme et I'habitation de Dieu dans I'Ame en état
de grace.

« Je dis que le mode dont Dieu existe dans
I'dAme par la grice, bien qu'il soit distinct de son
mode d’exister dans I'dme par I'immensité, et lui
ajoute, suppose nécessairement ce second mode. Ef
donc, étant donnés préalablement le confact et
I'existence intime de Dieu A lintérieur de l'dme,
Dieu, par la médiation de la grice, lui devient pré-
sent d'une nouvelle maniére, &4 savoir comme un
objet expérimentalement connaissable et savoureux,
[ruibile, au dedans de 'dme.

« 1l en est de Lui comme de notre dme, que nous
possédons intimement présente a nous-mémes,
comme racine et principe de toutes nos opérations,
lorsque elle aussi nous devient présente et manifeste,
comme un objet connu, non par un contact objectif
quelconque (intentionnel), mais comme un objet qui
nous est intime, qui est la racine de notre éire et
de notre opération; qui, done, nous est connu par
une sorte de toucher et de connaissance expérimen=
tale.

« Il en est ainsi de Lui comme de la substance
de I'ange, qui est unie de deux facons a son intelli-
gence : d’abord comme sa racine et le sujet dans
lequel celle-ci inhére (ce qui est commun & toutes les
propriétés et accidents unis a leur substance et
émanant d’elle), ensuite comme objet, en tant qu’elle
sert d'espéce intelligible pour informer lintelli-
gence. La substance angélique est, a ce second

¥
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titre, elle aussi, un objet-connu et aimé, non d'une
maniére quelconque (intentionnelle), mais intime-
ment, par une expérience intérieure d’elle-méme,
comme racine et principe intrinséque de l'ange.

« Mais cette connaissance expérimentale de sa
substance est dans l'ange toujours manifeste ct
intuitive, car il n’a pas de corps vers lequel il doive
se retourner pour connaitre : dans notre &dme, au
cantraire, il ne peut y avoir qu'une connaissance
expérimentale obscure, du moins en ce qui concerne
la nature de I'dme, tant que nous dépendons d'un
corps pour pouvoir connaitre.

« Un tel mode expérimental de connaissance et

_d’amour d’un objet connu et aimé comme la racine

et le principe de l'étre personnel du connaissant,
exige nécessairement la réelle et substantielle pré-
sence de 1'¢tre de son objet : on ne connait et on
n’expérimente intimement que ce qui est présent
de la sorte. Peu importe d’ailleurs que cette con-
naissance expérimentale soit inévidente et latente
(comme dans notre état actuel), ou qu'elle soit
intuitive et claire (comme chez l'ange et léame
séparée), car elle demeure toujours connaissance
d’une chose tout a fait intime au connaissant, étant
la racine de son &tre. Seulement, dans le second
cas, celte chose n'exerce pas sa présence simple-
ment en agissant sur le sujet et en faisant pénétrer
son influence (influendo, action de présence), mais
en se manifestant et se faisant connaitre & lui
ouvertement comme un objet intime et qui s'ofire
a I'ame pour qu'elle en jouisse. »

Avec cette page condensée, mais combien lumi-

_ neuse, nous sommes en possession de « 'exemple »

psychologique complet de la présence de Dieu dans
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Pdme par la grace. Et nous reconnaissons, 4 la
lumiére de ce résumé, la frappante analogie de cette
présence de Dieu avec la présence de I'ame a elle-
méme, dont tous les détails nous sont connus par
un précédent exposé .

Cette analogie repose tout d’abord sur la parité
entre la présence substantielle de Dieu dans I'Ame
par son opération et son immensité, et celle de
I'dme identique & elle-méme. 1l y a sans doute une
différence dans les maniéres dont se réalise cette
présence substantielle, d'un coté par efficience, de
Pautre par consubstantialité, et c’est la part & faire
a I'analogie qui n'est pas I'univocité, mais repro-
duit dans deux plans de l'étre, et proportionnelle-
ment, un méme dessin. Mais, cette différence est
accidentelle, au point de vue qui nous préoccupe,
car, une fois réalisées, les deux présences sont,

chacune a sa maniére, vraies présences intimes et

substantielles.

La réalité de Dieu est dans l'intérieur de I'ame,
tout comme la réalité de I'ime est intrinséque &
elle-méme. Elle y est comme la cause de tout 1'étre
de I'dme, la « racine » cachée de son btre et de
ses opérations, « lui communiquant un 8tre plus
intime que la forme 4 sa matiére et la substance a
Paccident », en sorte qu'a un certain point de vue
le Dieu substantie]l immanent & I'dme, semble
primer, par son intériorité, I'dme elle-méme en
tant que principe déterminant de sonétre propre, et
« racine formelle de cet &tre et de ses opérations 2 ».

1. Premiére pariie, L. 11, q. 4, a. 8.

o Sicut si esset vita vitae nostrae, et anima animae nostrae
Per intimam praesentiam qua influit nobis non solum esse naturale,
sed etiam esse gratiae, quo ipsas Personas in nobis tanquam prae-
sentes agnoscimus ». JEAN DE SAINT-THOMAS, %, @. xpirn, disp. 17, a. 3,
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Il est, pourrait-on dire, plus en nous que nous; plus
présent & notre Ame que notre 4me n’est présente
a elle-méme, plus racine vivifiante de notre étre, -
puisqu’il I'est de notre étre absolument, — tandis
que I'dme ne l'est, de plein droit, per se, que de
notre étre spécifique, notre étra d'existence ne lui
appartenant en propre que par un alflux divin inces-
samment renouvelé, — per se, non primo, sed con-
commitanter'.

Or, ce qu’il y a de particulier & ces deux subs-
tances ou racines d'étre, intimement présentes au
fond de I'dme, Dieu et l'ame elle-méme, c'est
qu'étant toutes deux spirituelles, elles sont toutes
deux de soi parfaitement intelligibles, ce qui sup-
pose qu’il y a des intelligences proportionnées a
leur intelligibilité. Nous avons vu plus haut? cette
propriété d’intelligibilité, due a 'dme intellectuelle
en raison de sa spiritualité, engendrer en elle
comme une brisure, le dédoublement de 1'Ame intel-
ligible et de I'dme intelligente, caractéristique de
la structure de 1'Ame, Mens, dans son fond. Cette
dualité d'aspect, dans l'identité de la substance, se
retrouve dans I'ange. Et proportionnellement, elle
se retrouve en Dieu, qui se connait lui-méme.

Certes, I'dme qui est capable, par elle-méme, de
connaitre sa propre substance, ne peut connaitre
de méme la substance divine présente en elle par
I'immensité. Mais, précisément la grice sancti-

n. 12, éd. Vives, p. 474 A. — Vivificat « nos Deus per modum influentis
et dantis esse, multo magis quam anima, licet in genere cansae
efficientis, et sic requirit praesentiam realem ». Ibid., n. 17, éd. Vives,
. 479 A,
pi. Summa theol., 1% q. L, a. 8; Comm. Cajetani, n. &, § Et per hoe
patel.
2. Premiére partie, L. 11, 0. 4.

STRUCTURE DE L'AME., — 1II. (i
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fiante, participation de lintellectualité divine en
elle, lui donne ce pouvoir d’'entrer en relation de
connaissance et d'amour avec Dieu. Du fait de la
gréce, la racine divine de I'étre et des opérations de
I'dme, le Dieu substantiellement présent en elle

par l'immensité devient pour elle un objet tout au

moins en expectative. Et partant, dans le tréfonds
de I'dme sainte, il y a union objective habituelle
entre le Dieu substantiel présent dans I'dme, racine
de I'dme, et I'dme intellectuelle, mens, capable par
la gréice de le reconnaitre tel qu'il esten lui-méme.
La structure de I'état de grice est imitée de la
structure des esprits et de 'ime humaine elle-méme,
sujet d’inhésion de la gréce.

Mais cette analogie de structure essentielle entre
I'état de gréce et 'dme, — si elle nous aide & saisir
comment Dieu peut étre, tout a la fois, une réalité
existante substantiellement dans I'Ame, et saisie, pos-
sédée par elle dans sa substance, d'une maniére
analogue & sa possession par la divine vision, — ne
nous dit encore rien_de 'aspect moral et vivant de
cette présence et de cetle possession, Et nous ne
pouvons en rester & cette analogie de structure, qui
traite Dieu comme une chose, comme une substance,
et ses rapports avec I'dme comme des rapports de
substance & substance et d’objet & sujet. Sous celte
description morte, il nous faut maintenant contem-
pler la vie, et aprés avoir noté les ressemblances, il
fant marquer les différences.

Certes, dans 1'état de I'dme séparée, ott s'épanouit
la structure essentielle latente de notre me, il y
aura de la vie, vie d’'une 4&me qui se connait, qui
s’aime, mais la vie sera toute du c6té de I'dme-sujet,
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non de l'dme objet contemplé, parce qu'ici nous
n'avons & faire, des deux cdlés, qua la méme
dme. 1l n'en est pas ainsi de l'état de gréce, ol
deux personnes sont en présence, ou Dieu se donne
comme objet, autant et plus que 'dme se donne a Lui
en le connaissant et 'aimant. Celui qui est présent
4 'dme substantiellement, ne l'est pas seulement
par Popération qui crée la nature, mais aussi par
celle qui produit la grice, la conserve, la meut et
I'excite. Cela suppose, aux deux titres, mais plus
spécialement & celui de la grace, une bonté toute
communicative, une véritable amitié pour nous, du
Dieu qui vient et demeure en nous. Et donc c'est
comme Pére et comme ami divin que la grdce peut
regarder Dieu. Sans doute, dans ce fond de I'essence
de I'dme sanctifiée par la grace, ol se réalise la toute
premiére et fonciére union objective de Dieu et de
I'dme, tout est virtuel, mais tout, néanmoins, est
préparé pour l'union de la connaissance et de I'amour
mystiques, et pour 'éclosion du face & face de la vie
bienheureuse. Tous les éléments sont 14, en relation,
en étatsi 'on peut dire de tension prégnante et vitale.
Dieuest 14, se donnant lui-méme, pour étre son objet
trés-cher, 4 I’ame qui tend, & son tour, obscurément
vers Lui, sans le connaitre nil'aimer encore actuelle-
ment, mais toute préte a le faire en vertu de la gréce
sanctifiante qui la divinise et des vertus de foi, d'es-
pérance, de charité et des dons du Saint-Esprit
préts a éclore. C'est donc une union & deux, une
relation entre deux personnes, qui réegne au fond
de l'Ame; et c'est la différence de la vie inferne
de I'Ame et de la vie intime de I'Ame juste. C’est par
une démarche personnelle, une visite, ou, si on
I'envisage du coté de la Trinité, par une mission,
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que Dieu vient en nous, substantiellement, et non
par l'effet du poids brut de la descente fatale d'une
immensité physique. C'est au contraire par l'effet
d'une consubstantialité matérielle que I'Ame-sujet
{rouve en soi I'dme-objet et peut étre en relation
avec soi dans le fond méme de son essence.

Essayons de contempler, dans une vue d’ensemble,
les deux aspects de I'état de grice, 'aspect structural
et 'aspect personnel et vivant. Nous n'avons qu'a
lire 'une des plus belles pages de Jean de Saint-
Thomas :

« La mission des divines personnes ef l'existence
spéciale de Dieu dans I'Ame (sainte), ne s'opérent pas
formellement par le contact d’immensité, encore que
celui-cisoit prérequis. Leschosesse passenticicomme
dans notre ame : pour que celle-ci nous soit présente
comme un objet, il est prérequis qu'elle soit présente
comme forme (informativz) et c'est en tant que pré-
sente ainsi qu’elle est sentie par I'expérience méme
de cette information laquelle, étant I'information
d’une Ame, s'exerce par un mouvement vital. Cest
chose bien différente cependant pour une dme que
d’informer, c'est-a-dire de donner l'étre vitalement
‘en tant que forme, et d'étre saisie comme objet dans
sa réalité informatrice elle-méme. Ces deux pré-
sences, celle de I'dme comme principe formateur, et
celle de 'dme comme objet sont distinctes, au point
que l'une peut demeurer en I'absence de I'autre : en
ceux qui dorment, ou chez les idiots, 'dme est pré-
sente comme forme informante, et cependant ellen’est
ni connue ni sentie !. Ainsi en est-il de la présence

1. Jean de Saint-Thomas, au cours de ses magnifiques envolées,
éyoque presque constamment, comme point de comparaison, I'expé-
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de Dieu dans I'dme, chez les pécheurs. Dieu est en
eux, intimement, leur donnant 1'étre naturel, et méme
certains dons surnaturels (la foi et Iespérance
informes et les caractéres sacramentels), mais ils sont
en état de sommeil et ne sentent pas la vie de Dieu.
Celui qui veille au contraire est illuminé par le
Christ (car il posséde le lumen gratiae) et le sent,
selon ce mot de I'Apétre : Léve-toi, dormeur, et sors
d’entre les morts, et le Christ t'illuminera.,

« Quand donc quelqu'un commence (par cette
grice) a avoir la présence objective et expérimentale
de Dieu, Celui-ci, qui était en lui par son contact
opératif et la production de l'étre, commence lui-
méme a étre d'une nouvelle maniére dans 1'ame, 2
savoir objectivement.

« Dieu est dit alors é&tre avec nous, comme un
ami, comme une personne vivant dans notre fami-
liarité. Il ne cesse pas pour cela d’étre la racine et le
principe de notre vie, mais de plus il se manifeste
comme une personne distincte : disons mieux, c’est

rience de la conscience psychologique parlaquelle nous connaissons
notre pmid’unc connaissance acfuelle, quanta son existence, et tout
aumoins en gros, quant a sa nature. Mais nous savons par lui-méme.
L. I, p. 142, et par saint Thomas, que sous expérience psychologique
a_ctuelle, il ¥ a l'expérience habituelle directe, consistant dans ua
simple rapport, sans aucune manifestation objective actuelle, entre
Pdme-cujet et 'ame-objet. C'est ce rapport qu’il faut sous-entendre,
€t non pas la conscience en acte, quand on se tient, comme mous le
faisons dans cet article, dans leslignes de la pure présence substan-
tielle de Dien & I'dme. En particulier, quant Jean de Saint-Thomas
parle i propos de la relation de I'ime i elle-méme, d'une cerlaine
experientia animationis actuelle, il méle i I'explication de la struc-
ture constitutive de Iime, qui esl tout habituelle, un élément
emprunté au plan de la connaissance psychologique actuelie. il faut
gloser ces exemples avec ces mots habitualiler, virtualiter. De méme
certains textes, ol saint Thomas lui-méme semble metire dans le
fond de I'ime une intuition obscure de sa substance, deviont étre
interprétés par les passages o saint Thomas dénonce le caractére
tout habituel de cette intuition, parexemple 1 Sent., Dist. 3. . 17 et v.
CL t. T, p. 142, 5.
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toute la distinction des Personnes (divines') qui se
manifeste, comme nous tenant compagnie, nous
assistant, cohabitant avec nous. Il n'est plas seule-
ment Celui qui nous donnait I'étre, comme la fort.ne
et I'ame le donnent ; c'est en tant que Personne dis-
tincte qu'il nous influence. I1 demeurc sans Floutu:
toujours intimement en nous OOInEN® HOUS assistan
et nous infusant tout notre étre ; mafls cest co‘mme
Personne, vivant avec nous et assidue auprés de
nous, qu'll se manifeste.

« C’est sous l'un et l'autre de ces aspects que l‘a
Sainte Ecriture nous représente la mission des di-
vines Personnes. Dieu y est représenté tantdt se
tenant tout prés de nous, Sonime. une personne
amie, cohabitant avec nous, nous visitant et faisant
en nous sa demeure (Cf. Saint Jenn,'c. XIv)3 tfn?tét
comme nousdonnant intimemerft la vie, en qualité de
principe et de racine de notre vie (Cf. Isaie, ¢. Lvi).

« La mission des divines [’ersonncs‘; es} donc aux
fins qu'elles habitent en nous ; et'ausm qu ellee.; n?us
vivifient; que nous vivions ainsi de Dieu, qui -nest
pas une forme sans doute, mais une cause nous infu-

vie éternelle, '
Sﬁilté: dloenc notre conjonction spéciale avec Du?u,
par la mission divine de la grce, ne peut faire
abstraction du contact qui s'établit avec lui par son
opération et son immensité : seulement, elle y ajoute
la manifestation objective. == :

« Et tout ceci ne semble pouvoir étre mieux
expliqué que par I'exemple de notre &mfa tout a la
fois forme informante de notre corps et objectivement
connue ', »

1. JEAN DE SAINT-THOMAS, Cuwsus theol., 1*, 0. xumi, disp. 17, a. 3,
n. 18,
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Nous ne pouvions mieux clore cette Troisiéme
partie que par cette parole, quiest, depuis leur début,
le ferment de toutes nos recherches, et se rencontre,
naturellement encore, 4 leur aboutissant.

TRANSITION A LA QUATRIEME PARTIE

Mais « ’Exemple» de 'éme humaine n'a peut-étre
pas encore donné tout ce que 1'on peut attendre de
lui. Il nous a permis de nous faire une idée de la
structure de I'état de grice considéré dans son tré-
fonds. Ne pourrait-il pas nous aider, & faire surgir de
cette structure del'état de grace, une compreéhension
plus théologique et plus psychologique a la fois, —
que celle que l'on peut obtenir en synthétisant,
sans faire appel & ces dessous ontologiques, les aveux
si divers des mystiques et los expériences si com-
plexes des saints, — de toute notre vie divine.
Jusques, et y compris, de cetle perceptio quasi expe-
rimentalis ', comme Iappelle saint Thomas, que les
dmes saintes ont, dés cette vie, du Dieu substantiel-
lement présent, dans leur « fond », comme un héte
et un ami? L'oraison d'union apparaitrait alors
comme l'aboutissement de la” structure de I'habita-
tion que I'on s'est efforcé de faire valoir en cette
Partie, et comme sa transposition naturelle dans la
spheére des opérations de la vie surnaturelle.

Ce nouvel aspect du probléme fera 'objet de notre
Quatrieme partie.

1. BAINT THOMAS, Suimma theol., 1%, q. xuur, a, 5. ad =; CL 1 Sent.,
Dist. 14, 0. 11, 2. 2, ad 3m,
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QUATRIEME PARTIE

LA STRUCTURE DE LA CONNAISSANCE MYSTIQUE

PROLOGUE

Avec cette Quatriéme partie, nOUS passons de
I'Erre intérieur de I'dme juste & la Vie qui est son
expansion.

La vie de 'ame juste, c'est toute la vie chrétienne,
vie des vertus théologales, des vertus morales infuses
et des dons, vie, tour a tour active et contemplative.
Mais, c'est dans 'expérience mystique qu'elle trouve,
non toujours en fait, sans doute, mais en droit, son
achévement et sa consommation sur terre.

D’aucuns ont regardé 'expérience mystique comme
un phénoméne extraordinaire et hors cadre. L’eXpé-
rience mystique ne ferait pas partie du développe-
ment normal de la vie chrétienne, mais appartien-
drait & un ordre a part, analogue al'ordre des graces
dites gratis datae'.

Lo meilleur de Deffort de cette Quatriéme partie
sera consacré i montrer que l'expérience mystique
est épanouissement final de la vie du chrétien en

1. Le P. Garrigou-Lagrange a mené, contre cette opinion, une
vigoureuse campagne dont la réussite semble compléte, ainsi qu'en
fait foi la popularité grandissante de son OuvVrage : Perfection chre-
tienie et contemplation.
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éltiat de gr&?e, tout comme cette vie du chrétien
geel-’;)né;;n?untest[%ue l’épanchement de I'état intérieur
ks Juste. é:me Juste apparaitra ainsi comme
mence cf)mplete de toute la vie chrétienne sur
terre, ]usgu’a ce fruit parfait qui est Pexpérience
par les saints, du Dieu immanent a leur Ame :
Par la .force des choses, gratid materiae e.t bien
que lf-l mise en évidence de ce caractére no;-mal de
Pexpérience mystique soit le but principal et excel-
lent de cette Quatrieme partie, on a été conduit &
¥ mettre en relief la vie intentionnelle des vertus
théologales, aidées des dons du Saint-Esprit, sans
ls:\quelle l‘faxpérience mystique, n'étant préparée ar
rién, serait comme un aérolithe tomhé du ciel I()')n
def::l‘ll‘a, donc cette vie intentionnelle, non sans dé'cou-
vrir qu'elle plonge ses racines, comme I'expérience
mystique ellc.a-méme, dans la « connaissance habi-
}};{elle » de Dieu q.ui .forrne l'armature structurale de
me juste. Et ainsi, par cette large et belle place
donnée a I'exercice des vertus théologales c-oi:nme
par le rappel indispensable de la structure ,de I'dm
sainte, cette Quatriéme partie se présente comm§
11‘1 synthese totale et organique de la partie supé-
rieure de la vie de la grace, et donc, de la I:rie
contemplative, en ascension vers l‘expé;ience mys-

Uique, étudiée finalement pour elle-méme dans sa
derniére Question ',

Pour c?nstruire cetic synthese, on ne s’appuiera
Pas sur d’autre base que celle qui a servi déja, dans

1. C'est dire ue celle partie de la Yie C]lIUtIBﬂnC qui S&ppelfe
iy i dme uste

aﬂ-ﬁes& autrement dit le gouveroement surnaturel de 1 J‘
1

si importante d’ailleurs
pour assurer i
plative, reste en dehors ’de nolre pl::?nl: LR e i

PROLOGUE, L

la Troisiteme partie, & reconnaitre Ja structure
organique de 'dme en état de gréce, & savoir, comme
dit Jean de Saint-Thomas, I'Exemplaire qu'offre
'Ame, sujet récepteur de notre vie surnaturelle, en
tant que cette dme est naturellement I'objet de sa
propre connaissance. Seulement au lieu de consi-
dérer, comme dans la Premiére et la Troisiéme
partie', cette information objective de I’dme intel-
ligente par I'dme intelligible a I'étage de la « con~
naissance habituelle », génératrice de la structure
constitutive del’dme, on 'étudiera, comme il convient
au sujet de cette Quatrieme partie, consacrée a
P'état opératif de I'dme sainte, & 'étage dela connais-
sance actuelle.

Or cette information objective de 'dme par I'dme,
qui résulte de I'immanence objective de I'dme-objet
dans D'ame-sujet, lorsqu'elle vient a s'actualiser,
n'est autre chose que ce que tout le monde entend
par conscience psychologique. :

Ma conviction, fruit de plusieurs années de médi-
tations sur de nombreux documents, les plus autorisés
et les plus suggestifs que j'aie pu réunir, est que la
connaissance mystique, dans ce qu'elle a de plus
formel et de plus achevé, est construite par les
maitres de la théologie mystique, saint Augustin et
saint Thomas, sur le modeéle de la conscience psy-
chologique. Cette analogie de structure a pour
fondement que Dieu, dans sa réalité substantielle,
n'est pas moins présent dans le fond de I'dme que
'Ame n'y est présente a elle-méme. Qu'on lise, en

particulier, les livres 1x°, x°, X1v%, Xv*, du De Trini-
tate, on verra s'affirmer nombre de fois cette ressem-

1. Premigre pariie; v 11, 0. 1v; Troisiéme partie, ¢. i
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blance entre la situation oii se trouve 'Ame vis-a-vis
de la perception d’elle-méme et la situation ou se
trouve nativement la méme 4me vis-a-vis d'une cer-
taine perception de Dieu. Dieu et I'dAme ont, en effet,
ceci de commun que, dans leur essence méme, ils
sont des objets intérieurs a 'dme .

Tandis que la connaissance intellectuelle des
objets extérieurs & 'dme ne peut s’effectuer que par
un intermédiaire, une idée ou concept, représentant
le dehors au dedans du sujet, I'dme au contraire, du
fait de la présence en soi d’elle-méme et de Dieu, n'a
pas besoin d'intermédiaire : elle porte en soi de
quoi pouvoir se connaitre et connaitre Dieu.

Cette affirmation liminaire n'entend préjuger en
rien la solution des problemes qu'elle souléve et
que nous allons examiner : elle est faite ici unique-
ment & l'appui de I'analogie de structure relevée par
saint Augustin, et par saint Thomas. a sa suite,
entre la conscience psychologique et la connaissance
mystique, analogie que caractérise d'ailleurs le
méme mot, percipit, emprunté i la connaissance
sensible expérimentale, et réservé d’ordinaire par
saint Thomas a ces deux connaissances, quand il
s'en sert pour désigner une connaissance intellec-
tuelle 2,

*
¥y
Pour établir d’'une maniére positive cette corres-
pondance éclairante entre la conscience psycholo-
gique et I'expérience mystique, nous devrons done,

1. Saixt THOMAS, I Sent., Dist. 3, o. 1v, a. 4, C., ad 1™ et 2=,
2. Summa theol., I P., 0. 3111, a. 5, ad 2, — De Verit.,; 0. %, a. 8,
§ Ad cujus evidentiam.
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tout d’abord, consacrer une question ala conscicn.cc
psychologique. Cette premiére étudc,‘ 'de caractere
purement philosophique, jouera dans 1 ?tabl:ssement
de la structure de la connaissance mystique le méme
role fondamental que notre étude de la structure
interne de I'Ame' a rempli pour 'étude structurale
et constitutive de l'intérieur de I'dme en état de
gréice?. :

Cette analyse nous révélera trois moments dans
le fonctionnement de la conscience psycholog'lqua -
I'état habituel, le stade intentionnel, .l‘aboutlssant.
expérimental. Si I'analogie de la connaissance mys-
tique et de la conscience psychcloglcgue est avérée,
nous devrons parallelement a ces trois monzents du
développement de la conscience psychologique re-
trouver trois degrés correspondants de ‘la connais-
sance mystique. Pour la commodité de I'exposition,-
nous partagerons d'ailleurs, en deux Questions,
I'étude du troisieme degré.

Et ainsi, cette Quatriéme partie se trouve par-

se en cing Questions :
ta%?em La ge?;:eption expérimentale de 'dime par
clle-méme et ses trois moments : exposé fonda-

mental.

II. — La connaissance habituelle du Dieu intime.
1I. — L'activité intentionnelle de la foi vive.
1V. — Les préludes de I'expérience mystique.
V. — L'expérience mystique.

1. Premiére partie, L. II, 0.1V,
a, Troisiéme partie, g. 1.



QUESTION I

LA PERCEPTION EXPERIMENTALE DE L'AME PAR
ELLE-MEME™.

PROLOGUERE

La conscience que nous avons de notre ame et de
ses actes peut étre envisagée comme la perception
d’un fait. Cest de cette maniére que la considérent
souvent Aristote, saint Augustin et saint Thomas lui-
méme?. C’est le point de vue proprement psycholo-

gique.

1. Dans cetle Question nous nous inspirons uniquement de saint
Thomas. Nous faisons état, en toute premiére ligne, de la synthése
de Vart. vir de la Question X du De Veritaie. CF. a. 9 eto. vir, a. 6.
Viennent en second lieu, le chapitre xtvi du livre 10T du Contra
Gentes, l'art. 1 de la Question rxxxvi de la Prima Pars de la
Somme Théologique, 1a lecon 9° des Commentaires sur le Livre I
De Anima. Cf. lecon 8¢; la fin de la legon 6° du [1¢ livre du méme
lraité, les lecons 13* et 7° da Commentaire du De Causis. Nous
comptons encore avec certains passages du Commentaire de saint
Thomas sur le livre [°r des Sentences, principalement Dist, 3, Q. 1v,
a. bel g. v. Cf. le Tewle de celle Distinetion et I'Exposition de la
seconde partie de co texte,

D'une maniére géndrale, nous avons trouvé de nombreux rensei-
gnements chez Jean de Saint-Thomas, Cursus theologicus, 1P.,q. xtur,
disp. 17, a. 3,au cours des rapprochements qu'il fait valoir entre la
conscience psychologique et la connaissance mystique. Les articles
20 4 25 du ch. vii de la Dynamilogia de Sanseverino, Philosophia
christiana cum aniiqua comparala ont été mis aussi 4 contri bution,
mais ils défient, par leur richesse méme, les bornes imposés a ce
fravail. Ssaint Augustin, De Trin., L. 1X-XV, commenlé par saint Tho-
mas, est sous-entendu, pour ainsi dire, 4 tontes les pages, lorsqu’il
n'en sera pas fait mention explicitement.

2. Aristote, De Anima, 1.1, ¢. 1. Ethic. Nicom., 1. IX ¢.1x. — SAINT
AveusTiN, De Trinil., 1.1X, n. 9; X, n. 1, 465 SAINT Tuomis, De Verit.,
O X, & 8; Comment. De Anima, L, I, lecon 1 i et Ethic., 1. 1%, ¢. 9,
lec. 11, ete,
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Mais, on peut rechercher dans la structure orga-
nique de I'étre humain les causes explicatives de cette
perception. L’étude de la conscience prend alors un
caractére métaphysique. Saint Thomas, s'inspirant
de saint Augustin ', mais modifiant ses données pour
les mettre en harmonie avec la doctrine aristotéli-
cienne, nous a laissé un exposé trés-approfondi de
cette métaphysique du fait de conscience. Notre
intention présente est de le mettre en lumiére. La
portée de la conscience, son objet précis, sa possi=
bilité et sa légitimité de droit, sa justification donc,
et son explication totale, du point de vue de I'étre
etnon plus du phénomene, tels sont les résultats et
le bénéfice entrevu de cette étude, d'ordre épistémo-
logique.

Selon saint Thomas, trois facteurs psychologiques
concourent a la formation de la connaissance de
I'dme par elle-méme :

Une connaissance habituelle, immédiate, perma-
nente, de I'dime par elle-méme, dans le fond méme
de sa substance, connaissance ayant la valeur d’une
perception expérimentale en puissance ;

L'intervention d'un acte de connaissance intellec-
tuelle abstractive, portant sur un objet quelconque ;

La réflexion actuelle de I'intelligence sur cet acte
quelconque remontant jusqu'a sa racine, & savoir
I'dme elle-méme, en tant que principe de cet acte et
actualisée par lui. :

Le cercle se ferme ainsi, par le retour de la con-
naissance actuelle sur l'objet de la connaissance
habituelle, Les deux connaissances fusionnent,

1. Cf. supra, Premiére partie, v. 11, Q. 11, et infra, Appendiee 1.
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comme acte et puissance vis-a-vis du méme objet,
muées en une seule, 4 savoir la connaissance habi-
tuelle désormais actualisée. Et le processus s’achéve
conformément au caractére de la connaissance habi-
tuelle de fond, qui est d'étre une connaissance
immédiate, une perception expérimentale en puis-
sance, la perception de I'dme par elle-méme.

On le voit, dans cette analyse de la formation de
la connaissance de I’dme par elle-méme, la réflexion
joue le role d’actualisateur de la conscience habi-
tuelle, mais c'est la connaissance habituelle qui
finalement boucle le processus et donne & la cons-
cience actuelle d’atteindre immédiatement, done
expérimentalement, non pas les phénoménes, mais
la substance méme de I'dme. Sans la conscience
habituelle, 'dme rejoindrait sans doute le principe
de ses actes par la réflexion actuelle, mais elle ne
pourrait se saisir directement, s’expérimenter elle-
méme comme étant ce principe et dire : c'est mor
qui pense.

11 a fallu, pour s’orienter, présenter d'abord dans
son ensemble la trajectoire du mouvement qui
aboutit 4 la connaissance expérimentale de l'dme
par elle-m&me. Maintenant nous devons expliquer
chacun de ces facteurs, en justifier I'existence,
déterminer leur role et marquer l'enchainement
organique de leur dynamisme psychologique.

Nous diviserons cette Question en trois articles :

I. — Si 'Ame, par elle-méme, se connait habi-
tuellement elle-méme?

Il. — Si la connaissance actuelle de I'dme par
elle-méme s’opére moyennant un acte de connais=
sance abstractive?
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III. — Sil’dme, au terme de sa réflexion actuelle
sur son acte et sur soi, expérimente sa propre
substance ?

ARTICLE I

Si I'ame, par elle-méme, se connait habituel-
lement elle-méme?

L’article vini® de la Question x* du De Veritate
contient la synthése la plus générale que saint
Thomas nous ait laissée, touchant la connaissance
de l'ame par elle-méme’'. Le sujet annoncé dans le
titre de l'article postulait cette universalité : 'dme
(Mens) se connait-elle elle-méme par son essence ou
par quelque espéce ou idée?

Saint Thomas, pour résoudre la question, dis-
tingue deux sortes de connaissances de l'dme, la
connaissance individuelle et concréte et la connais-
sance scientifique et abstraite.

La premiére est celle que tout individu humain
en se considérant, peut prendre, de son &me indivi-

1. Dans la Somme théologigque, 1%, 0. LXxIVIL, 4. 4, saint Thomas
traite la méme question sous une forme moins augustinienne : il
ne nomme pas explicitement la connaissance habituelle de 'Ame
par e'le méme, Il n’en faudrait pas conclure qu'il 'élimine. Tout
d’abord, dans cet aflicle méme, saint Thomas admet toujours Ia
perception de Pame par l'effet de sa sewle présence. 1l cite le texie de
sainl Augustin : Non velut absenlem se guaerat mens cernere, sed
praesentem curet discernere, qui est un des lextes classiques en fa-
veur de la connaissance habituelle. Enlin, 8'il ne développe pas ex-
plicitement cetle connaissance habituelle, sans doute parce qu'il
veut faire bref et que son objectil n'est pas, comme dans les
Questions disputées, de rechercher les fondements métaphysiques de
la conscience psychologique, mais seulement de manifester qu'elle
s'opére par la réflexwo sur les actes de I'ime et n'a rien d'une
caonnaissance angélique, il n’a pas cessé de I'admetire, comme
suffit & le prouver la mention qu’il en fait dansl'une des Questions
suivantes : et sic patet quod anima semper intelligit et amat se, non
actualiler sed TADITCALITER, 1% Q. XCIl, &, T, ad 4.

STRUCTURE DE L'AME, — IL 7
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duelle, de ce qui se passe en elle, de son existence.
C'est la conscience psychologique.

La seconde, mise ainsi en possession du sujet de
ses recherches, étudie la nature de I'dme et ses
propriétés, comme I'on étudierait la nature de I'dme
des animaux ou des plantes, une fois informé de
leur existence et de leurs phénomeénes par la percep-
tion externe. Cette connaissance abstraite de I'dme
est a deux degrés que recense ici sainf Thomas,
le degré scientifique et le degré philosophique. Je
n'insiste pas, car, & ses deux degrés, cette seconde
sorte de connaissance de I'dme n’est pas de notre
sujet. Saint Thomas résout, en effet, la question
qui la concerne en concédant que la connaissance
scientifique de I'dme s'opére par le moyen d'idées,
comme s'il s'agissait d’un objet quelconque, et que
sa connaissance philosophique s’obtient par un
recours aux ldées éternelles, ce qui, pour lui,
signifie les principes premiers dérivés d’elles,
d'aprés lesquels nous portons sur toutes choses un
jugement définitif ; et donc derechef, cette connais=
sance s'opére par des idées.

Il ressort de cette division que c’est de la seule
connaissance individuelle que, selon saint Thomas,
nous devons attendre la connaissance immédiate
et directe de I'ame, par elle-méme. Nous voici
ainsi & pied d'ceuvre pour aborder le sujet de la
connaissance habituelle.

Car, poursuit saint Thomas, cette connaissance
individuelle, nous la possédons a deux états. « Quant
a la connaissance de l'dme dans ce qu'elle a de
propre et d’individuel (quantum ad id quod est ei
proprium, secundum quod habet esse in tali indi-
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piduo), il faut distinguer si elle est habituelle ou
actuelle!. » Je prie que l'on remarque, dés cetie
simple entrée en matiére, la continuité latente
qu’elle suppose entre la connaissance actuelle et la
connaissance habituelle de I'dime, Ce ne sont pas
deux espéces de connaissance; c'est la méme con-
naissance, dite individuelle, de 1'dme, & deux états
habitié et actd. Ce sont deux moments d’une seule
et méme connaissance. Ainsi du moins les envisage
saint Thomas dans cet énoncé liminaire : et la suite
confirmera cette vue?. « Quant 4 la connaissance
habituelle?, je dis que I'Ame se voit par son essence,
c'est-a-dire que, du fait que son essence lui est
présente, elle a la puissance (es¢ potens) de s'actua-
liser dans l'acte de connaissance de soi-méme : tout
comme quelqu'un; du fait qu'il a Phabitus d'une
science, par la présence méme de cet kabitus, a la
puissance de percevoir tout ce qui releve de cet zabi-
tus : illa quae subsunt illi habitui. » Dans ce court
passage, saint Thomas : 1° fonde I'existence dela con-
naissance habituelle de I'ame sur ce fait que 'dme
est toujours présente a elle-méme; 2° il fait valoir
I'efficacité de ce fondement pour produire une con-
naissance habituelle, par une comparaison emprun-
tée a notre expérience journaliére : la présence inté-
rieure de 'kabitus de science dans 'esprit du savant,
engendrant la connaissance habituelle de I'objet de
cette science.

1. De Veril., ¢. X, a. 8, § Quantum igitur ad primam.

2, A I'appui de cetle continuité, noter ce passage de P'article gui
suit celui-ci : Illud enim facit habitualiter cognosci aliguid, ex quo
aliguis efficitur potens progredi in actum cognilionis ejus rei guae
habitualiter cognosci dicitur. » De Verit., 0. X, 2.9, €.

3, Saint Thomas décrit d’abord la connaissance actuelle, qu’il avait
d’abord énoncée en second. Je ne tiens pas compte de cette inter-
version.
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1° Pour bien entendre le premier point, il faudrait
faire intervenir tout ce que saint Thomas apres
saint Augustin', aprés Proclus?, dit de la structure
de l'esprit pur. Nous avons essayé d’en donner une
idée dans notre Premiére partie®. Répétons briéve-
ment I'essentiel.

Tout esprit, parce que sa substance est & la fois
parfaitement intelligible et parfaitement intelligente,
se trouve originellement comme divisé intérieure-
ment, en sujet et objet d’'intelligence.

Dans l'ange et dans 'dme séparée aucun obstacle
ne s'oppose a ce que s'actualise lintelligence de soi
dont les éléments sont ainsi naturellement préformés.
La puissance intellectuelle est aussi expédite que
lobjet est actuellement intelligible. Idéalement
informée par la substance aulo-intelligible qu'elle
est elle-méme, 1'dme séparée posseéde en soi, a la
maniére d'une espéce ou d'un habitus, de quoi [aire
acte d'intelligence de soi, et elle le fait.

Il n'y a aucune raison pour ne pas poser cette
dichotomie interne dans l'dme unie & un corps,
pourvu que l'on considére celle-ci, non pas précisé-
ment en tant que forme du corps, mais comme
esprit, Mens, comme substance spirituelle, ce qu’elle
ne laisse pas d’'étre lors méme quelle est unie au
corps*.

Mais ici se rencontre un obstacle & la réalisalion

1, De Trintl,, 1, IX 4 XV,

2. Institutio theologica, Paris, Didot, 1855, p. Ly, 0. 13, 46, p. Lxvir,
n. 43, 44, ete... CI Saint FHoM.s, De Causis, spécialement leg. 15 et
7. Banséverino a, brievement mais trés-clairrment, exposé la sen-
tence de Proclus : Omne incorporeum est ad se rediens, Dynamilo-
gia, c. vii, a. 22, p. 865-867.

3. Premiére partie, L. 1, 0. 1v.

4. De Verit., q. x, a. 1. — CI. 8ansevenino, Philosophia christiana

cum antiqua comparala, Dynamilogia, c. vii, a.20, § Sanctus Thomas
multis in Jocis. :

- —
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actuelle de la connaissance amorcée. Cet obstacle ne
provient pas d'un manque d’intelligibilité de 'ame.
A vrai dire, elle est forme du corps, mais n’est pas
pour cela matérialisée, « Bien que 1'dme soit unie a
une matiére comme sa forme, dit saint Thomas,
elle n'est pas cependant soumise a la matiére, au
point de s’en trouver matérialisée, et de ne pas étre
intelligible en acte, de 1’étre seulement en puissance
ot d’avoir besoin d’étre abstraite d’'une matiére’. »

(Vest uniquement du coté de I'dme en tant qu'in-
telligente, du cété du sujet connaissant et non de
l'objet & connaitre, qu'est situé I'obstacle. Dans sa
condition présente, en effet, qui est d'dtre unie & un
corps, — ce qui concerne son essence, et conséquem-
ment ses opérations, —1'dme ne peut faire acte d’in-
telligence sans puiser la matiére de ses intellections
dans les réalités matérielles. Or I'dme intelligible a
laquelle I'ame intelligente est nativement coordon-
née, dans le fond méme de leur substance iden-
tique, n’a rien de matériel. Force est donc a I'dme
intelligente de demeurer en suspens vis-a-vis de cet
objet qui lui est cependant immanent, qu'elle a tout
ce qu'il faut pour connaitre, mais dont elle ne peut
réaliser la connaissance actuelle en raison de sa

1. De Verit., 0. x, &, 8, ad 4*». Saint Thomas semble se contredire,
Summa theol., 1%, Q. LXXxvVI, a. 1: Intellectus in sua essentia consi-
deratus habet virtutem ul intelligat non autem ul intelligatur, nist
secundum id, quod fit aclu... per species a sensibilibus rebus
abstractas. 1l n'y a pas contradiction si 'on pése atlentivement ces
termes : Virlutem ui intelligatur dénomme en effet Pintellect dans
un ©état prisent d’aptitude parfaile (virtus wllimum polentiae), &
étre I'objet d'une iotelligence actuelle de lui-méme, ce qui v’a lieu
que lorsque U'intelligence a été actualisée par son acte, Intelligible
en acte dénomme simplement 'intelligibilité onlologiques-dite ici
en acle, parce que, étant fondée sur une nature spirituellé,. elle
n'est pas intelligible en puissance comme les réalités walérielies.
Cela ne signifle pas cependanl qu'elle soit, & proprement parier, Wi
objet. Cf. t. I, p. 62, sq., 138, 5q., 143, 8q., t. II, p. 4,
- e ok

= %
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constitution organique présente, qui la lie au corps
dans son étre et dans son opération. Cest cet état de
connaissance liée qui est appelé par saint Thomas
du nom de connaissance habituelle.

20 C'est, en effet, de ce nom que nous nommons les
connaissances analogues qui rentrent dans notre
expérience quotidienne. C'est le second point du
passage de saint Thomas. A ceci pres que 'essence
de I'Ame est un objet inné pour I'dme’, tandis que
les objets de notre science sont acquis, I'état d’esprit
d'un savant ressemble a l'état de I'dme que I'ana-
lyse précédente nous a révélé. Le savant, méme en
Pabsence de tout acte de sa science, ne possede-t-il
pas Uhabitus qui le rend capable, en vertu de sa
présence dans son esprit, de percevoir tout ce qui
reléve de cet habitus?? 1l en a donc la connaissance
habituelle.

Aucun exemple ne saurait mieux nous faire
entendre la structure de I'dme, naturellement fécon=
dée par elle-méme dans P'ordre intelligible, comme
l'esprit du savant est fécondé par I'espece impresse
(ou, ce qui revient an méme, par un habitus acquis),
au point d'étre virtuellement prégnante de I'acte de
connaissance de soi. On saisit alors la raison etla
portée de cette mémoire de soi, qui prend une si
grande importance dans la philosophie et la théo-
logie de saint Augustin, de tout le haut Moyen Age,
et enfin de saint Thomas. La connaissance habi-
tuelle de I'dme par clle-méme, trahit la structure
interne méme de notre me?,

4, Essentia sua sibi innata est. De Verit, q. x, a. 8, ad 1%,
2, Ibid., in corp.
3. Cette connaissance habitueile, réelle el pourtanl sitnée dans

_

o
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_ Il est important, pour préparer les voies a la
fusion de la connaissance actuelle de I'dme par elle-
méme avec sa connaissance habituelle, d’insister,
avant de passer a celle-1a, sur le caractére spécial de

_cette connaissance habituelle, et de reconnaitre son

contenu précis,

les lignes de la puissance, nullement actuelle done, est lout ce
quil y a de plus délical a percevoir et 4 se représenter. Aussi a-
t-on cherche parfois 4 la concevoir en Pactualisant quelgque peu.
Toute lalettre de sainl Thomas proteste contre celle exégése. Citons
quelques textes des plus expressifs ; « L'essence de I'ime est innee
i I'Ame... et partant, avant de [aire acte de connaissance abstrac-
tive, elle a d'elle-méme une connaissance habiluelle, par laquelle
elle peut percevoir ce qu'elle est. » Ve Verit, o %, a. 8. ad 1m; Cf.
ad 2=, §n, 6w, — « Il n’est pas nécessaire que toujours soit connu
en acte ce dont la connaissauce liabituelle est en nous par les idées
existantes dans l'inteliect ; ainsi n’est-il pas nécessaire que soit tou-
jours connue actuellemient 'ame (mens), dont la connaissance est en
nous habituellement, du fait que son essence est présente i notre
inlelligence. » Jbid., ad 11, « Le mot d’Augustin : Mens seipsam per
seipsam novit, doit s'entendre en ce sens que dans 'dme méme il
¥ a de quoi pouvoir (unde possit) produire I'acte de connaissance,
par lequel elle se connait elle-méme en percevant qu'elle est :
toul comme par la species recue dans I'dme habituellement (me-
moire, science), il ¥ a dans l'ame ce qu'il faut pour considerer ac-
tucllement la chose dont elle est T'idee. » Ibid., ad 1™ in conirar.
On pourrait citer, i la suite de ces textes, de nombreux textes de
L'article v® de la méme question.

Le passage du Commentaire sur les Sentences, I Sent., Dist. 3,
Q. IV, a, 5, & Sed secundum quod inlelligere, ou saint thomas parle d'une
intelligence (intuiius) confuse d'elle-méme, qui ne quitte jamais
I'ime, n'est pas contraire a cette doctrine, car saint Thomas, y déclare
que cet infuitus cousiste en la simple présence de Pintelligible a
Tintelligence guocumgue modo. Cest reserver le mode de la con-
naissance habituelle, d'ailleurs déja signale dans le texte de saintAu-
gustin qui sert de Sed conira & cet arlicle, sous le nom de mémoire,
el rappelé, 1bid., ¢. v, c. et ad 4™, L'expression anima semper se in-
telligit du méme passage ne signifie rien de plus que I'expression
paraliéle du De Veril, Q. X, a. 8 : sic dico gquod anima per essentiam
suam se videl, aussitot expliquée en ces termes : id est.., est polens
exire in aclum cognitionts sui ipsius. Dans les deux textes, en efiet,
la connaissance de soi par 'ime est rapportée a la méme cause : &x
hoe ipso quod anima per essenliam suam est sibi praesens, ce qui
n'exige rien de plus que la connaissance habituelle.

Un autre passage de saint Thomas ne peut étre interprété dansle sens
d’une connaissance actuelle sise au sein de 1a connaissance habi-
tuelle, que par distraction. Saint Thomas (Sum. Theol., I*, q. xClll, . 7,
ad 3m), en train de parler de la connaissance habituelle guas nahil
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a) La connaissance habituelle de 1'dme par elle-
méme est immédiate, c'est-a-dire quelle ne s'opére
pas par l'intermédiaire d'une espéce ou idée. L'idée
n'est nécessaire que la ou il y a distance de 'objet
intelligible a I'intelligence, ou encore lorsque l'objet,
étant en soi matériel, demande a étre abstrait de sa
matiere pour étre représenté i l'intelligence. L'idée
est alors au dedans le substitut ou vicaire spirituel
de I'objet. Mais I'essence de I'ame est présente par
elle-méme a I'dme intelligente : disons mieux, elle
est cette ame elle-méme; et, d'autre part, elle est
intelligible en acte. Donc, la connaissance habituelle
possede en soi, grace al'dme méme, immédiatement

aliud est, secundum Augustinum, quam habitualis retentio notitine
el amoris, poursuit tout & coup : sed guia, ut ipse dicit, verbum ¢0i
e8se sine cogilatione non polest (cogitamus enim omne quod dicimus
etiam illo inieriort verbo quod ad nullius gentis pertinet linguam).
Un lecteur inattentif, voyant Paffirmation d'un verbe au sein de la
connaissance habituelle, 181, en conclura que la connaissance ha-
bituelle est, tout au moins initialement, formée dans un verbe et
done pour autant, actuelle. Mais ponr s'édifier sur le sens de ce
texte, il suffit de le conironter avec le passage paralléle du De Veri-
tate, 0. x, a. 3, ¢., ol le méme texte estcité 4 propos de la connais-
sance actuelle el ol sainlt Thomascommentel' =i » de saint Augustin,
par ces mots : ibi, scilice! in menle, dans I'Ame en général. Il n'est
plus question de la connaissance habituelle, ni d'y mettre un verbe
intérieur, informe, n'appartenant 4 la langue d’aucun peuple, etc.
D'ailleurs, c’est & la cogitfatio, c'est-d-dire 4 la pensée actuelle, que
saint Angustin attribue ce verbe « qui est toul simplementle verbe men-
tal de la pensée formée, par opposition au verbe de la parole exté-
rieure : « formala quippe coyitatio ab ea re quam scimus, verbum
est quod in corde dicimus quod nee graecum, nee lalinum, nee linguae
alicujus allerius. » De Trindt., .. XV, n. 19; cf. n. 20-21. 8 saint Augus-
tin avance quelque part l'idée d’un verbe inlorme, qui n'est, selon
lui, qu'une simple possibilité de penser, c'est pour lui refuser le nom
et la chose d'un véritable verbe. Ibid., n. 25,

G'est d'apres ces donpées qu'il faut juger affirmation par Pauteur
du De intellectu et infelligibili (opuse. 49, Parme; 53, Rom.), autre-
fois attribué a saint Thomas, d’un Verbe informe et confus qui se
rencontrerait dans 'dime avantla connaissance actuelle, donc dans
la connaissance habiluelle de I'ime par elle-méme. Ce ne saurait
éire, d’aprés saint Augustin, qu'une simple possibilité de penser, en
présence, ajonterait saint Thomas, de son objet intelligible, mais
demeurant a ’élat potentiel. Gf. I Sent., Dist. 3, q. Iv, a, 5. C'est la
eonnaissance habituelle.

LTI ey
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et sans idée intermédiaire, de quoi connaitre 1'Ame;
et, si elle pouvait exercer le pouvoir qu'elle a ainsi
de la connaitre, sa connaissance serait, dans l'ordre
intellectuel, une perception expérimentale. Clest le
cas de I'dme séparée '.

De plus cetle connaissance habituelle est directe.
1l n'y a pas lieu pour elle, comme dans la connais-
sance actuelle issue de la réflexion sur elle-méme,
dont nous parlerons tout a I'heure, de recourir, non
plus & une idée, mais 4 la connaissance d'une autre
chose, — d'un acte ou phénomeéne extérieur de I'dme,
par exemple, — pour revenir ensuite sur sa subs-
tance et la percevoir actuelle et présente par le
moyen de celle autre connaissance. Non, mais I'es-
sence de I'dime est nalurellement, nécessairement et
actuellement présente a elle-méme u# quo et ul quod
intelligitur : le mouvement de I'dme qui par .I'Ame
atteint I'ame, s'il pouvait se déclencher, ne pourrait
étre que direct. Donc la connaissance habituelle qui
porte, résorbée en soi, toute la trajectoire de ce
mouvement, est directe?.

b) L'objet de cette connaissance habituelle de
I'dme n'est pas, comme dans la connaissance scien-
tifique ou philosophique, I'essence del'dme abstraite,
sa nature : c’est sa réalité concréte, sa « substance
pre?niére » telle qu'elle est en fait. Or cette réalité
est non seulement une essence ou nature, mais le
principe profond des actes de I'dme et leur sujet, car
ils sont immanents. En d'autres termes, par la con-
naissance habituelle, I'ame posséde en soi de guoi
connaitre ses actes et de quoi se saisir immédiate-

1. Summa theol,, I, Q. LXXXIX, a. 1, 2. ot
2, BANSEVERINO, Dynamilogia,c. vir,a, 22, éd. Naples; 1863, p. 851862
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ment comme principe de ses actes, Car c'est dans
cet état d’activité, qu'elle vit normalement, et donc
est présente a elle-méme. Tout cela, étant immanent
a I'ame, est, par 1a méme, capable d’étre saisi par
elle, en elle, et donc forme la perspective de sa con-
naissance habituelle 1.

Ce point est des plus importants 4 relever, car
c'est comme principe de ses actes que la réflexion
actuelle retrouvera I'dme. Si la connaissance habi=
tuelle n’avait pas d’avance ce méme objet, la con-
naissance réflexive ne pourrait pas étre regardée
comme son actualisation, lui étre identique, ni, par
suite, bénéficier de la saisie directe et immédiate de
la substance de I'dme dont est capable la connais-
sance habituelle, La conscience pourrait assurer
qu'on pense a la source de ses actes?; 'dme elle-
méme ne pourrait témoigner que ¢’est soi qui pense ?,
ni partant que c’est sa propre substance, son moi,
qu'elle saisit actuellement & la source de sa pensée.
La connaissance psychologique de I'dme demeure-
rait phénoménale.

ARTICLE IF

Si la connaissance actuelle de I'ame par elle-
meéme s'opére moyennant un acte de connais-
sance abstractive?

L’état natif de 'ame spirituelle, & la fois intelligi-

1. Cf, SANSENERINO, Dynani., ¢. vii, a. 22, § Quod ad primum perlis
ety p. 868,

‘2. « 1] I'aud_ra_il. pouvoir dire : Il pense, comme on dit : 11 plent. »
W. :]Ml!‘.s, Précis de psychologie, . xi; trad. E. Baudin et G. Bertier,
Paris, 1909, p. 196. :
E 3. Cf. BANSEVERINO, Op. eil., § Illud prima fronte, p. 869-870; ef.
;,‘Fatmm est, p. 888-889. — « La vraie formule du fait de conscience
est pas : 11 y a des sensations et des pensées; mais je pense el
je sens, » W. Jaxmgs, Ibid.,p. 199,

v
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ble et intelligente, et donc imprégnée de soi (dans
l'ordre intelligible, bien entendu), nous apparait
comme un état virtuel, c'est-d-dire un état de dispo-
sition ultime et prochaine, tout en restant dans les
lignes de la puissance!, & la connaissance de soi-
méme par soi-méme, Tel I'état d'esprit du Savant,
ou, si l'on veut, du grain fécondé, qui attend et
guette les occasions favorables qui déclencheront
sa germination.

La séparation du corps et de I'ame par la mort est,
a ce point de vue, l'occasion idéale, puisqu’elle
permet & I'dme intelligente de ne plus puiser ses
connaissances dans les données sensibles, et par
suite, de réaliser de champ la connaissance habi-
tuelle quelle a d'elle-méme?. Faudrait-il donc
attendre cet état anormal pour le composé humain
que nous sommes? La plus précieuse des connais-
sances de I’homme, aprés celle de Dieu, s’obtiendrait-
elle au prix de la dissolution de son &tre naturel?

Non pas! car le jeu naturel de notre connaissance
intellectuelle humaine, telle qu'elle s'exerce présen-

- tement, va nous permettre de tourner la difficulté.

La connaissance intellectuelle abstractive, qui, natu-
rellement et sans cesse, s'exerce en prenant pour
matiere les réalités sensibles ®, constitue, en effet,
pourla connaissance habituelle de soi et I'inclination
a s'actualiser qui la caractérise, un milien d’éclo-
sion analogue 4 celui qui favorise la germination de
la semence.

« Pour ce qui est de la connaissance actuelle, par

1. Virtus ultimum potentiae. Gf. samxt Tuomas, In 1 Poster. lecl.
87, prince; In 1T Sent., Dist. 23, q. 1, a. 3, g0l 3, ad 27.

2. Summa theol., 1*, Q. LXXXIK, a. 2.

3. Cf. SANSEYERINO, op. cif., 4. 23, pp. 917-919,
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laquelle on se voit avoir actuellement une dme, je
dis que cette connaissance de 1'dme s'opére par ses
actes. Pour percevoir que nous avons une 4me, que
nous vivons, que nous sommes, il faut nous perce-
voir, sentir,connaitre, exercer enfin des action vitales
de cette sorte. C'est ce qu'exprimait ainsi le Philo-
sophe : nous sentons que nous sentons et nous con-
naissons que nous connaissons, et parce que nous
sentons cela, nous connaissons que nous sommes?,
Personne ne percoit que c’est soi qui connait, s'il
n’a pas auparavant fait un acte de connaissance quel-
conque; connaitre quelque chose passe avant con-
naitre que l'on connait. Et donc I'Ame parvient & la
connaissance actuelle de soi et de son existence par
V'intermédiaire d'un acte antérieur d'intelligence ou
de sensation ?, »

Enoncée en ces termes, la nécessité d'un acte de
connaissance abstractive, préludant i la conscience
actuelle de soi, nous parait d'une évidence psycho
logique et logique incontestable 3,

. Elle ne s'impose pas moins au point de vue méta-
physique, comme saint Thomas l'explique ailleurs :
« Rien n'est connaissable, dit-il, s’il n'est en acte :
ce qui est en puissance ne peut éire connu... Op
I'intelligence humaine est, dans I'ordre de I'intellac-
tion, comme un étre uniquement en puissance, tout
comme dans I'ordre des choses sensibles, la matiére
premiére : et c'est pourquoi on l'appelle intellect
possible. Ainsi donc, considérée dans son essence,

4. SAINT ToMAs, In Ethic. Nic., 1. 1%, ¢ 1%, lecl. 113 Comment. De
Anima, 1.1, lect. 1.

2. De Verit, q. x, a. 8, ¢.; cf. Sumin. Theol. 1%, q. LEXEVI, a. 3.

3. CF. SANsEvERINO, Ibid,

T R ———
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elle n'est intelligente qu'en puissance. D’ou il suit
que, d'elle-méme, elle a bien la capacité de com-
prendre (virtutem ut intelligat) mais pas celle d'étre
saisie intellectuellement, sauf quand elle est actua-
lisée... Et comme il est connaturel a notre intelli-
gence, en l'éiat de la vie présente, de se tourner
vers les choses matérielles et sensibles, il résulte

- que notre intelligence se saisit elle-méme, en tant

qu’elle est actualisée par des species absirailes des
choses sensibles par la lumiére de l'intellect agent.
Celui-ci joue le réle d’actualisateur vis-a-vis des
intelligibles eux-mémes, grice auxquels l'intellect
possible fait acte d'intelligence. Ce n’est donc pas
par son essence mais par son acte que se connait
notre intelligence. Et cela de deux fagons : indivi-
duellement d'abord, quand Socrate ou Platon per-
coit qu’il a une dme intelligente, du fait qu’il se
percoit faisant acte d'intelligence : ensuite, en géné-
ral, lorsque nous nous appuyons sur notre acte
d’intelligence pour explorer la nature de l'dme
humaine *, »

Pour quiconque posséde les termes de la philoso-
phie thomiste, cette page est absolument éclairante
et n’a besoin d'aucun commentaire. Un seul mot,
peut-étre, appelle une précision : ¢’estla substitution
en plusieurs endroits de 1'intelligence, qui semble
bien désigner la puissance intellectuelle, a 'dme
elle-méme. Mais-si I'on réfléchit que la puissance
intellectuelle trouve toute sa raison d'dtre dans la
nature de I'ame, laquelle est par soi, primo modo,
radicalement intelligente, étant spirituelle, et d'au-
tre part, que la distinction des puissances et de

1. Summa theol, 1%, Q. Lxxxv1l, a. 1, ¢. Cf. Contra Gentes, r. I,
¢. xuvi; De Anima, v, III, lect. 9; De Verit., q. vim, a. 6.
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'essence, si réelle qu'elle soit, n’a pas a intervenir
pour la connaissance individuelle de I'dmre, qui est
la connaissance non d'un abstrait, mais d'un réel
concret et vivant, englobant donc tout ce qui fait
normalement corps avec 'dme y compris ses puis=
sances, on comprend que saint Thomas ne se soit
pas préoccupé de distinguer ici I'essence et la puis-
sance intelligente !, et qu’il ait employé indifférem-
ment et successivement les expressions qui dési=
gnent I'une et 'autre. 11 reste que pour étre un objet
actuellement saisissable pour elle-méme, I'dme
doit d’abord s'étre actualisée dans des actes 2.

Mais cet état d'actualisation est 1'état normal de
toute 4me vivante. La vie psychologique de tout
ordre, en fermentation autour d’elle, constitue un
excitant perpétuel 4 la réflexion, sur cette vie elle-
méme d’abord et, ensuite, sur son principe intérieur
I'ame. On comprend que l'inclination habituelle o1,

1. Cf. De Verit., q. 1%, a, 1, ad 1=,

2, Tout au moins dans des actes intellectuels, parfaitement imma-
nents 4 1'ime et les seuls dont saint Thomas se sert dans la Somme
théologique, 1%, . Lxxxvi, a. 1. Et cela sutfit pour assurer la con-
naissance actuelle de I'ame par ses acles. Une question plus cu-
rieuse qu'utile, da moins pour le but que nous poursuivons, se
pose néanmoins du fait que, selon certains textes d’Aristote et de
saint Thomas, que l'on a vus, l'acte qui aclualise l'ime et la rend
perceptible a4 la conscience actuelle peut éfre un acte autre que
l'acte de l'intelligence proprement dite. Aristote nomme la sensation
sur laquelle réféchit, & sa maniére, le sens commun; et il parle
méme des actes extérieurs. Cf. Ethic. Nie., L. IX, ¢ IX, le¢. 11.
saint Thomas nomme, outre le sentire, les actions vitales engénéral,
el alia hujusmodi opera vitae exercere, et son commentateur fidéle,
Jean de Saint-Thomas, dans Particle on il reléve les analogies enlre
la conscience psychologique et la connaissance mystique, va jus-
qu*i parler de conscience de l'acte par lequel 'ime anime le corps,
experientia antmalionis, de conscience de ce contact, dit-il, qui
n'est autre que 'information par laquelle 'ame rend le corps vi-
vant (Cursus theol.,, I P., 0. xuur, disp. 17, a. 3. passim, spéciale-
ment n. 13). Pour ne pas eompliquer inutilement cette étude, nous
renvoyons pour la solution de ces questions aux ouvrages de psy-
chologie. Cf. SANSEVERINO, 0P, Cils, v VITy 8 24
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parle fait de sa connaissance habituelle d’elle-méme,
se trouve I"Ame, dans son fond, vis-a-vis de la con-
naissance de soi-méme, en tant que présente a soi-
méme, cherche une issue, dés la vie présente, dans
cette occasion qui s'offre & elle de se rejoindre intel-
lectuellement par le détour de ses actes, et que
naisse de cette rencontre d'un milieu favorable avec
ce germe parfaitement formé qui s’appelle la con-
naissance habituelle de soi, cet acte de réflexion sur
ses actes et sur leur racine profonde qui va achemi-
ner définitivement I’dme vers la conscience actuelle
de sa propre substance.

On m’excusera d'accentuer si fortement l'enchai-
nement dynamique, qui rattache la réflexion actuelle
de la conscience sur les actes de I'dme et sur 'dme
elle-mé&me a la connaissance habituelle de cette méme
Ame, qui n'est autre que sa constitution native. Sans
I'inclination innée & se connaitre dans sa substance,
qui est le fond de lastructure intime de tout esprit et
qui nait de I'information congénitale de sa substance
auto-intelligente par sa substance auto-intelligible,
la réflexion de conscience n’aurait pas dans I'ame sa
cause organique, elle constituerait un ensemble de
phénoménes en l'air, sans rien qui les soude I'un &
Pautre . Une fois posé I'état d'inclination de la con-
naissance habituelle & son actualisation, tout s’en-
chaine et se soude selon 'ordre d'une parfaite conti-
nuité organique et vivante. L’dme se cherche par
la réflexion sur ses actes parce qu'elle est dans
Pétat d'information objective habituelle d’elle-méme

1. Ce réle de l'inclination & se connaitre, qui est le fond de la
connaissance hahituelle, est reconnu et mis en bonne place par
SANSEVERINO, lo¢. cit., ¢. viir, a. 22, p. 867, § Alioquin ad actualem
cognitionem suL.. progredi non possel, qui cite & ce propos un
passage suggestif de saint Augustin, De Trinil., v. IX, c. m, n. 3,
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par elle-méme, qui est le fond de sa structure
méme !,

ARTICLE III

Si I'ame, au terme de sa réflexion actuelle sur
son acte et sur sol, expérimente sa propre
substance ?

L’acte de connaissance abstractive d'une réalité
quelconque, dont nous venons de relever linter-

1. Je substitue partout, dans ce chapitre et le suivant, au mot
tension, que j’ai utilisé dans la premiére publication de cetle ques-
tion (Mélanges thomistes, Le Saulchoir, Kain, 1923}, le mot inelina-
tion. C'est peut-élre moins parlant, comme image, mais c’est plus
exact comme concept de la chose i signifier. Le mot {ension 4 1'in-
convénient de pouvoir s'interpriter dans le sens de conatus, effort
actuel mais empéehé. Or, sainl Thomas dont j'esssie de traduire la
docirine, ne veut pas que dans la connaissance habituelle de I'ime
par soi, il ¥ ait ce qu'il appelle intentio cognoscentis, I Send., Dist. 3,
Q. Iv, a. &, ¢, c'est-a-dire cet effort par lequel la volonté applique la
faculté de connaitre 4 une réalité, dont elle fait par 1A méme un
objet actuel. Cf. SANSEVERINO, Op. ¢ili, €. VI, a. 33, p. 921-922. 1l n’y
a pas de conalfus, sinon au sens ol toule facullé a une propension
& esercer ses actes (cf. SANSEVERINo, ibid., p. 897. Discussion de
P'opinion de Leibniz el de Gioberti sur la conscience habituelle
consistant dans un conatus).. Mais, cetle propension atteint son
maximum dans la puissance perfectionnée par I'habilus, elle devient
alors une véritable inclination, selon la definition de saint Thomas :
habitus est « qualitas quaedam secundum quam inelinatur potenlic
ad actum. » De Verit., o. xx1v, 4. 2, ¢.: « aliquid potenliae superad-
ditum, quo perficitur ad suam operationem ». Ibid., Q. XX, & 5, ¢+
Cf. SaNsEVERINO, thid., a. 22, p. 877-878. Or dans la conscience habi-
tuelle de soi Pintelligence est perlectionuée par I"Ame elle-méme
« qui tient lieu d’habitus ». Sarxt THOMAS, | Sent., Dist. 3, g. v, ad 12,
1’habitus esl sans donle medius inter potentiam el aclum perfectum,
c'est-a-dire un acte premier, Summa Theol., I* P., ¢. LXXXY, 4. 3, .,
mais il se tienl du cOlé de la puissance : « Illud facit habitualiter
cognosci aliquid, ex quo aliquis efficilur poTEXS progredi in actum
ejus rei quae habitualiter cognosct dicitur. » De Verit., ¢. x, a. 9,
¢. Cf. a. 8, ¢.; Cf. SANsEVERINO, op. ¢il., C. VII, a. 22, p. 861. Pour
éviter toute confusion avec le systéme leibnizien, je substitue done
au mot tension, le mot inclination, entendu dans le sens de puis-
sance rendue 4son maximum de préparation potentielle & son acte,
ce qui ne va pas sans une sorte d'appetit nafurel de cet acte. Ceel
soit dit pour I'apaisement des doctes persounes, pace doctissimorum
virorum, qui ont cru voir dans ce mot lension une concession
ay Dynamisme.
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vention, s'offre maintenant & la réflexion de la cons-
cience intellectuelle.

D’une part, en effet, cet acte comme tel est pure-
ment spirituel. Si son objet, le verbe mental, s’en-
léve sur des phantasmes matériels, sa teneur intime
n'en est pas affectée. Le concept formel, abstrait
des réalités sensibles par Iintellect agent, le ter-
mine physiquement en tant qu'il est un acte; or, ce
concept est spirituel. Et partant, c'est tout entier,
dans son terme intérieur le concept, dans son point
de départ l'intelligence, et en lui-méme, que l'acte
de connaissance abstractive est actuellement intel-
ligible.

D’autre part, cet acte est immanent & I'dme. C'est
I'dme elle-méme qui est actualisée par lui, au pro-
rata de ce qu'il représente d’actualité. Ce n’est pas a
vrai dire toute I'dme, I'dme dans tout ce qu’elle est
en soi, qui est ainsi actualisée; c’est1'dme en tant que
principe de son opération intellectuelle; mais c'est
tout de méme l'dme elle-méme, concréte et réelle.

Mais, qu'est-ce que l'ame concréte et réelle, et
donc principe efficient de ses opérations, sinon
P'objet de la connaissance habituelle de I'Ame, cet
objet que nous avons reconnu lui é&tre intime et
susceptible d’¢tre percu directement, immédiate-
ment, par lui-méme, et non par un intermédiaire ?
C’est cet objet qui maintenant s’est actualisé, tout
au moins sous un de ses aspects, dans I'immanence
de I'dme.

L’ame done qui a réfléchi par un acte de connais-
sance sur son acte, et qui finalement se retrouve
elle-méme en tant que principe actualisé de cet acte,
n'est rien d'autre que la conscience habituelle, par-
tiellement réalisée.

STRUCTURE DE L'AME. — II, : 8
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Le sujet de la connaissance réflexe actuelle de
I’dme, se repliant sur le principe de ses actes, est
identique au sujet de la connaissance habituelle :
c'est 'ame elle-méme. Leur objet est également
identique : c'est 1'dme réelle, 'dme telle qu'elle est,
l'ame donc principe de ses opérations actuelles.
L’acte de connaissance abstractive qui a joué le
role d'intermédiaire disparait, sinon du champ de
la conscience, du moins de son premier plan, qu'il
occupait tout d’abord, lorsque I'dme a commencé a
réfléchir sur soi-méme. Il n'y a plus que l'acte de
réflexion de I'Ame sur elle-méme, qui n'est autre
que la connaissance habituelle d’elle-méme arrivée
enfin & se réaliser partiellement, grace au strata-
géme passager de l'intervention de I'acte de connais-
sance abstractive qui I'a actualisée .

Et donc toutes les propriétés de la saisie d’elle-
méme par elle-méme, que nous avons reconnues a
la connaissance habituelle de 1'Ame, font ici retour
et conviennent A la connaissance réflexe parvenant
au terme de sa réflexion, c'est-a-dire a sa saisie
d’elle-méme comme principe de son acte de connais-
sance abstractive.

1° Cet acte de conscience de soi, pas plus que la
connaissance habituelle qu'il actualise partiellement,
ne saurait, dans ce qu'il a de propre, c'est-a-dire en
tant que connaissance pe sor, étre soumis 4 la loi:
non datur intelligere sine phantasmate?®.

1. Mens seipsam novit quic TANDEM i Sui ipsius cognitionem
pervenit, licel per actum suwm. Sumima theol., I8, 0. XXXV, a. 1, ad 1%,

2, Intellectus noster nihilactu potest intelligere antequam a phan -
tasmatibus abstrahat, nec eliam potest habere notitiam habilualem
ALIORUM A SE, QUAE SCILICET IN IPBO NON SUNT, anle absiractionem prae-
dictam... sed essentia sua sibi innala esl, Ul KON EAM NECESSE HABEAT
A PHANTASMATIBUS ACQUIRERE. De Verit., - X, a. 8, ad 1=,

. —
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Sans doute, I'dAme n’est connue actuellement
comme principe de l'acte qu'elle vient d’émetire,
qu'autant qu'un objet extérieur a actualisé cet acte
en devenant sa forme intérieure. Le concept de cet
objet conserve une relation au phantasme dont il est
extrait, et c'est assez pour que nous concédions
que tout ce qui est représentation intellectuelle dans
la conscience de soi, le quelque chose qui pense, est
relatif & un phantasme sensible’. Ce n'est donc
pas sous ce rapport que la conscience de soi est
l'actualisation pure et simple de la connaissance
habituelle de I'dme par elle-méme.

Mais, dans la connaissance de soi, il y a autre
chose que la représentation de I'dame comme prin~
cipe de son acte, et donc d'un quelque chose qui
pense; il y a un fait unique®, qui ne se rencontre
dans la connaissance d’aucune autre réalité, qui est
le formel de la conscience de soi : 'dme est certaine
que c'est ELLE-MEME qui émet cet acte, et partant
qu'elle existe comme son principe *. Or, la repré-
sentation d'elle-méme, qu'elle acquiert par sa

“réflexion sur son acte, en fonction d’'un phantasme

sensible, ne saurait lui donner cette certitude, car
toute représentation, comme telle, est intentionnelle
et distante de la réalité qu'elle dénonce.

Pour rendre compte de cette certitude singuliére
dont le cas, je le répéte, est unique, il faut sup-

1. Anima non cognoscilur per aliquam speciem absiractam a se,
sed per speciem objecti sui guae fit forma ejus secundum quod intel-
ligit actu. De Veril., 0. X, a. 8, ad 57, in contrar. Cf, Summa theol.,
I*, @. LxxxvIL, a. 1, ad 3%,

2, CI. Bavmiy, Psychologie, 1.1, . 1, § 2.

3. « Il semble que le fait psychologique élémentlaire n'est ni la
pensée, ni cetle pensée-ci, ni cette pensée-la, mais bien ma pensée,
chaque pensée élant une propriété personnelle Inaliénable. » W.
JaMgs, op. cil., p. 198, =



116 STRUCTURE DE LA C—ONNAIISSA-.\‘GE MYSTIQUE.

poser qu'au dedans de soi, 'Ame pensante s'est
rejointe et saisie immédiatement, Cest le résultat
de son immanence en soi-méme, dira-t-on. Cela est
fort vrai, mais énoncé en gros. L'immanence comme
telle est d’ordre ontologique, c’est un état de I'étre
qui se concilie fort bien avee I'ignorance mutuelle
des réalités immanentes I'une 4 I'autre : tel Dieu,
par son immensité immanent a toute créature, et
inconnu de la plupart. Ce quiil faut, c'est I'imma-
nence de I'dme réalité intelligible dans I'dme réa-
lité intelligente, c'est une conjonction objective de
Pordre de la connaissance, clest lu présence de
tame & soi-méme, comme le répéte sans cesse saint
Thomas, présence immédiate emportant en droit,
au moins virtuellement, la saisie directe de la réa-
lité de I'dme-objet par I'dme-sujet. Or c’est ce que
saint Thomas nomme la connaissance habituelle.

Il faut donc gu'au terme 1 de la réflexion de I'Ame
sur son acte, ceuvre de l'intelligence intentionnelle
et représentalive, la connaissance habituelle de
I'dme entre en activité — non pour s'actualiser dans
la vision de la substance de 'dme, a laquelle elle
est cependant en puissance, vision réservée pour
I'état de séparation, — mais pour fournir & l'acte
de conscience cette conjonction immédiate, de
Pordre intelligible, entre 1'dme sujet intelligent et
I'dme intelligible, que nulle représentation pure ne
comporte.

1. Cum mens intelligit seipsam, mens 1pss non est forma meniis, sed
se habet per modum formae. in guanium ap sE sua actio TERMINATUR.
De Verit., q. x, a. 8%, ad 16=. Cf. le texte de la Somme théologique,
1% Q. Lxxxvil, a. 4, ad. 1™, déja cité. Cf. SANSEVERINO, {0C. cil., ¢. vII,
8. 32 p. 869 : Conscientia actualis es! COMPLEMENTUM conscienline
habitualis, quippe quod anima. conscientia actuali, actit cognoseit
ILLUD IPSUM ad cujus actualem cognitionem assequendam NATCRALITER
habilis erat,
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De la fusion de la connaissance de I'Ame par son
acte avec l'actualisation, toute relative qu’elle soit,
de la connaissance habituelle de I'dme par I'Ame.
résultera la perception actuelle et immédiate de
l'dme par I'dme, la véritable conscience de soi. La
raison fonciére de la conscience de soi, comme telle,
est au-dedans : c'est une question de structure de
Idme en tant qu'esprit, Mens : ello est d'ordre
métaphysique.

2°1ln'y a donc rien d'intentionnel dans I'acte
terminal de la conscience psychologique, par laquelle
'dme se-connait individuellement, secundum quod
habet esse in tali individuo !, particulariter?, et se
saisit elle-méme, comme principe existant de ses
acles et de sa vie. Un acte intentionnel est un acte
immanent, mais dont le terme intérieur, le concept,
intenlio, représente une réalité extérieure & laquelle
il s'élend, moyennant cette valeur représentative 2.
Le caractére intentionnel n’a de raison d'dtre que si
la réalité connue est extérieure au sujet connaissant,
incapable donc d’entrer dans la connaissance autre-
ment que par sa représentation. Or I"Ame est innée
a elle-méme, et ori ginellement saisie par elle-méme,
virtuellement et en droit, grice & sa connaissance
habituelle d'elle-méme,

Sans donc qu'intervienne précisément une idée
représentative, par l'sffet de sa présence & soi-
méme, directement et immédiatement, 1'ime est
saisie par elle-méme, confusément, dans sa réalits
substantielle, concréte, existante, au terme de l=

4. De Verit,, 0. X; 0. 5. 2. 8, ¢.
2. Summa theol., I%, q. Lxxxvil, a. 1, ¢.
3. Samma theol., 12, 0. xIv, a. 2; 0. XVIIL. 2. 3. ad (>, etc.

-
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réflexion de conscience, exactement comme elle
I'était virtuellement par la connaissance habituelle
de soi, toutes différences étant faites touchant /o
maniére dont s'obtient cette conscience actuelle, &
savoir par le détour des actes de l'dme, ainsi que
sur le caraclére partiel de lactualisation de la
connaissance habituelle qu'elle comporte.

11 suit de la que la réflexion intellectuelle de
I'dme sur elle-méme, ne comporte méme pas cet
effort, intentio cognoscentis* qu'il faut bien distin-
guer avec saint Thomas, de l'intention représenta-
tive 2, la premiére appartenant en propre au sujet,
l'autre plutét a P'objet. C'est sur place, en soi-
méme, dans son fond, sans se distendre, que I'dme,
une fois actualisée par ses actes, trouve, comme
dans sa connaissance habituelle d’elle-méme, de
quoi se connaitre actuellement par sa réflexion, et
que, effectivement, elle s’assimile et se déglutit, pour
ainsi dire, elle-méme par I'expérience qui termine
cette réflexion.

3° Une telle connaissance n'a, en effet, quun
nom : cest une perception expérimentale *. Encore
ne faudrait-il pas l'imaginer sur le modéle de la
perception expérimentale sensible, qui, si elle se
reporte toute & 1'objet sensible lui-méme, immédia-

1. 1 Sent., Dist. 3, 0. 1y, a. B. Ad cognitionem (scientificam) de
anima « non sufficit praesentia rei quolibet modo, sed... exigitur
intentio cognoscentis. Sed secundwmn quod intelligere nihil dicit
aliud quam intuitum... sic anima semper intelligit se. » ;

9. Gf. De Verit., 0. %, a. 8, fin. « Commentator dicit quod intel-
lectus intelligit se per infenlionem in eg... »

3. Perceptio experimenialem quamdam notitiam s:‘gniﬁcar._ I,
Q. XLHI, a. 5, ad 2=, — Illa qua: sunt per essentiam sui in anima
cognoscuntur experimentali experientia, in quantum homo expe-
rifyr per actus principia intrinseca. Summa theol.. 12 11", 0. cxil,
a. B, ad 1™,

v
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tement présent et configu, sans aucun verbe inter-
médiaire, ne laisse pas de s'opérer par l'espice
impresse que le choc de I'objet extérieur a suscitée
dans le sens'. Il n’y a pas, nous l'avons dit, de
species intentionnelle dans cette pergeption actuelle
que I'dme a d’elle-méme : il n'y a que le contact de
l'ame avec l'dme. Sous cet aspect précis de sa
valeur expérimentale, la conscience de soi est pure
éclosion de la connaissance habituelle : la réflexion
sur les actes de l'dme est la condition de cette
expérience. mais sa raison formelle est la présence
immédiate de I'dme a l'Ame. Sufficit ipsa mentis
praesentia quae est principium actus, ex quo (actu)
mens percipit seipsam*.

Saint Thomas a nerveusement exprimé et résumeé.
toute cette genése de I'expérience de l'dme par
I'dme dans ce laconique passage : « Pour que I'dme
(qu'il vient de laisser en l'état de la connaissance
habituelle d’elle-méme) percoive3 (actuellement)
qu'elle existe, et remarque ce qui se passe en elle,
un habitus (c’est-a-dire une species intentionnelle*)
n’est pas nécessaire : il suffit pour cela de la seule

1. ZIGLIARA, Sumina philos., Psychologia, L. III, c. m, a. & 35
n° 6, § Species sensibiles intentionales. Cf. JEAN DE SAINT-THOMAS, Phy-
sica, De animd, 0. vi,a. 2, 3, 4.

2, Summa theol., 1%, @. LXXXVIL a. 1, C.

3. Il faut noter l'insistance avec laquelle saint Thomsas. poms
signifier la conscience de 1'dme par elle-méme se sert partos
compris dans la SBomme, des termes percipit et experitur. 1l emplois
quelquefois le terme ntelligit, ce qui est normal puisgesl <2z
d’'une perception ou expérience intellectuelle. mais c'est pimtit rare.
Or ce sont la les termes spécifiquement caractéristigues de ks con-
naissance directe el immédiate.

4. L’habitus c'esl 'idée recue et passée a I'état didée babitmelle
d'énergie généralrice d'idées, de mémoire intellectnelle - lss Rotatus
intellectuels ne sont eux-mémes que l'organisation de ces idees,
« harum ordinatio » passée & I'élat d’aptitude vitale 3 reproduire
les connaissances ordonnées qu'elles amorcent. Summa fhesl 1511
Q. LIV, 2. 4 et surtout De Veril., 0. X, 8. 2, c. fin, qui est ici rormel.
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essence de I'dme, qui est présente & I'dme (menti) :
c'est en effet de I'essence de I'dme que sortent les
actes dans lesquels la méme 4me est percue actuel-
lement’, » Equivalemment, il disait déja dans le
Commentaire sur le Maitre des Sentences : « Quand,
par I'dame, est connu quelque chose qui est en elle?,
non par sa ressemblance (similitudo, species), mais
par son essence, l'essence de la chose connue elle-
méme tient lieu d’habitus : Est loco habitus. Et
donc, je dis que l'essence méme de I'dme, en tant
que connue par elle-méme, a valeur d'Aabitus (habet
rationem habitus). »

CONCLUSION

C'est donc bien la substance de I'dme, non pas sa
substance abstiraite, sa nature, mais sa substance
réelle, existante, concréte et vivante qui est finale-
ment expérimentée au terme de l'observation de
conscience. L'dme, par elle-méme, se saisit elle-
méme, non tout entiére, mais elle-méme. Elle se
percoit directement & la source de ses actes-intellec-
tuels, les seuls sur lesquels nous avons voulu porter
notre démonstration, uniquement parce que celle-
ci est plus rigoureuse et plus facile puisquelle se
tient ainsi dans les lignes pures de I'dme spirituelle.
L’4me peut donc édicter dans toute sa vigueur
réaliste son verdict : Je percois expérimentalement
que c’est moi qui pense, moi, c'est-a-dire, I'étre, la
substance concrete et réelle que je suis®,

1, De Veril,, Q. X, a. 8, § ad hoc quod pereipiat.

8. I Sent., Dist. 3, q. 1v, a. B, ad 4=, Il s'agil de Ja trinité psycholo-
glque d’Augustin, mens, notitia, amor, qui parlage inlérieurement
le mena. CI. De Trinit., L. IX, n. 1-4,

3. Cette expdrience fournit ainsi [e sujef méme dont traite la .

j
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Et ce verdict n’a pas seulement la valeur d'une
évidence de fait. L’analyse ontologique des substruc-
tions organiques de I'dme nous a révélé son bien-
fondé, sa légitimité de droit, sa valeur absolue et
non plus seulement phénoménale!, en méme temps
que l'examen attentif des diverses phases de la
conscience psychologique manifestait 'enchaine-
ment continu qui relie & la structure méme de I'dme
le verdict réaliste de celte conscience, et nous appre-
nait comment peut se réaliser la perception expéri-
mentale de I'dme par elle-méme,

psychologie, comme la seusation fournit 4 lintelligence l'ens mobile,
sujet de la physique. (’est pourquoi, dans le premier chapitre du
premier livre De Anima, saint Thomas en fail état pour se donner
le sujet de son élude. Haec autem scienlia cst cerla : hoc enim qui-
libet experilur in seipso, quod scilicel animam habeat, ot quod
antine vivificet, Inutile de disserter sur un sujet chimérique. 11 fant
un donné. Ce donné, c'est I'expérience psychologique individuelle
qui le découvre et lelivre ensuite & la psychologie scientifique. —
« En ce sens » (c'est-i-dire en se placant au poinL de voe des « cons-
ciences personnelles », des esprits concrets et individualisés), « c’est
bien le moi, et non la pensée, qui mérite d’étre considéré comme
la premiere et immédiate donnde de la psychologie, » W. Juurs,
op. cil., thidem. |
1. Cf. BANSEVERINO, Dymam., ¢. Vi, a. 24.



TRANSITION AUX QUATRE QUESTIONS SUIVANTES

Dans la Question que l'on vient de traiter on a
constateé que, selon saint Thomas, la connatssance
expérimentale, ou perceplion actuelle de I'dme par
elle-méme, s’effectuait en passant par trois phases.

Il y a d’abord connaissance habituelle, directe et
immédiate, de I'dme, toujours présente a elle-méme,
par elle-méme.

Intervient ensuite, actualisant Udme, un acte de
connaissance intentionnelle, c'est-a-dire portant
sur un objet extérieur ¢ U'dme, par le moyen d’une
idée representative (inlentio).

L’dme ainsi devenue par son acte un objet actuel
de connaissance pour elle-méme, réflechit sur
soi, La connaissance habituelle qu'elle a d'elle-
méme se trouve partiellement actualisée par cette
réflexion et I'dme prend d'elle-méme, en tant que
principe de ses acles intentionnels, une connais-
sance asses confuse encore, mais direcle et immé-
diate, elle se percoit expérimentalement elle-
méme, en elle-méme et par elle-méme.

Nous ne faisons que résumer ces resultats : nous
repiendrons sur leur teneur et les expliguerons,
au fur et a mesure que nous comparerons & ces
irois moments de la connaissance psychologique
les trois moments de la connaissance mystigue.

Car, parallélement a ces trois phases, il nous

o
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semble voir passer par trois phases la connais-
sance surnaturelle du Dieu présent en nous par la
grdce, pour s'élablir finalement en perception

.« quast expérimentale » de ce Dieu intérieur.

La premiére phase est conslituée par la connais=
sance habituelle, immédiate et directe du Dieu,
substantiellement présent (grdce & son opération
dans Uessence de Udme, par U'dme sanctifiée par
la grdce. .

La seconde est remplie par Pactipité de Udme
correspondant aux vertus théologales el aux
Dons du Saint-Esprit, Uinfluence des Dons gravi-
tant, comme autour de son axe, autour de cetle
connaissance intentionnelle de Dieu qui a nom la
foi vive.

La troisiéme phase consiste dans le repli de
Pdme, éclairée parla foi vive et les dons intellec-
tuels, sur le principe en acte de cetle vie spirituelle
intentionnelle, et s’élancant, sous lUinfluence de
linspiration du Saint-Esprit, Esprit de Sagesse
(sans quitter la sphere de la foi), jusqu'a une con-
naissance expérimentale el une perception, que
nous définirons finalement comme negative, du
Dieu substantiellement présent dans l'dme juste.

Jean de Saint-Thomas a avancé que nul esemple
ne peut projeter plus de lumiere sur la siructure
de la connaissance surnaturelle et mystigue gue
Texemple de rotre dme, en tant que, par elle-méme,
elle est objectivement connue a elle-méme *.

Ne serait-ce pas plus et mieux qu'un exemple’
N’y aurait-il pas, entre les phases de la conscience

1. JEAX DE SAINT-TuoMAs, Cursus theol., [ P., ¢. Ximl. disp. 15, 2. 3
n. 15.
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peychologique et les phases de I connaissanee surs
naturelle et mystique, une analogie si profonde
gwelle reposerait sur une identité de structure? Ne
serait-ce pas la loi du déploiement du sujet de la
vie psychologigue naturelle qui se transposerait

dans le déploiement de la pie surnaturelle elle-

méme, en conformité avec ladage : omne receplum
ad modum recipientis? £¢ la cause de tout cet ajus-
lement ne serait-elle pas une identité de structure
entre Udme naturelle et I'dme Justifice?

C'est ce que nous espérons rendre manifeste dans
les Questions suivantes, dont la premiére mettra
en évidence cette identité de structure fonciére

- 115 la seconde relevera les colncidences entre la
seconde phase de Uexercice de la conscience psycho-
logique et la vie surnaturelle des vertus et des
dons, Q. 111; la troisieme et la quatriéme enfin rap-
prochkeront de Uexpérience du moi, par la cons-
tience psychologique, Uexpeéricnce mystigue du
Dieu immanent en Udme, q. 1v et o, v,

QUESTION II

LA CONNAISSANCE HABITUELLE DU DIEU INTERIEUR

Cette Question est divisée en cing articles :

I. — Si les esprits ont une structure?

II. — Si la structure de 'Ame en état de grice
imite la structure des esprits ?

HI. — Les perspectives sur l'objet divin offertes,
dans son fond, & I'ame sainte,

IV. — 8l existe une connaissance et un amour
habituels du Dieu intérieur?

V. — SiI'dme sanctifiée par la grice est, dans
son fond, inclinée vers la connaissance actuelle du
Dieu substantiellement présent en elle?

ARTICLE I
Si les esprits ont une structure?

Cest le propre de I'esprit pur, dans I'indivisibilite
absolue de son étre substantiel, de comporier une
dualité interne, toute de l'ordre intelligible, eatre
I'esprit considéré comme objet connaturel et inné de
sa connaissance, et par suite de son amour, e
Pesprit considéré comme un sujet capable de s
connaitre et de s'aimer. Celte dualité interne est 1
condition de la vie propre des esprits *.

D e

{ TI.

4. Cet article est un rappel de ce qui ful exposé Premiére partic.
E. 10, 0. 1y, L1, p. 131 et Quatriéme partie, q. I, a. 1, p. %. 4s ==
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Ce qui fait obslacle & l'intelligibilité d'un étre,
¢'est sa matiére. Un éire n'est intelligible que dans
la mesure on il est en acte. Or la matitre est
puissance. On congoit ainsi que, plus un étre est
dépouillé de matiére, plus il est intelligible. A la
limite de I'immatérialité, qua nd I'étre est totalement
immatériel, c'est l'intelligibilité parfaite, Tel est
I'esprit pur.

Il y a sans doute des degrés dans cette auto-intel-
ligibilité : il y a d’abord ce que l'on serait tenté
d’appeler l'absolu du genre, Dieu, caractérisé par
I'identité de son essence et de son existence, — ce
qui, en réalité, le met au-dessus du genre, du genre
des intelligibles comme des étres, sans cependant
rompre toute attache avec eux, puisquils lui
demeurent analogues : c'est l'intelligibilité actuelle
parfaite. 11 y a ensuite l'esprit pur créé, l'ange,
caractérisé par la distinction réelle de son essence
et de son existence, et, par contre-coup, de son
essence ¢t de ses puissances intellectuelles, avec
leurs actes : c'est l'intelligibilité toujours actuelle,
mais non nécessairement, puisqu'elle peut s'allier,
en droit, avec 'absence d'intelligence actuelle. En
fait, ceite intelligence ne manque jamais. Il y a
'auto-intelligibilité de I'dme humaine séparée du
corps, qui, en tant que telle, et non en tant que
forme aspirant & reconstituer son corps, est, & son
rang, comparable 4 I'esprit pur. Il y a, enfin, l'intel-
ligibilité de 'dme humaine unie & un corps, qui,
sans doute, comme forme de ce corps et principe
des opérations du composé humain, n'est pas
actuellement intelligible, mais conserve cette pro-

ment précis d’utiliser ces données, nous croyons utile de les résu-
mer. pour que cetle Question offre une synthése compléte.

|
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priété dans sa partie supérieure, Mens, principe de
lopération proprement intellectuelle et volontaire
dans laquelle le corps n’entre pour rien, jentends
comme co-principe d’opération et non comme con-
dition objective et extrinséque de l'exercice de ceite
opération '. L'auto-intelligibilité est donc le carac-
tére universel de la substance des esprits, y compris
de nos dmes.

Pareillement, I'auto-intelligence, — comme saint
Thomas I'a fort bien démontré en particulier dans
Particle premier de la Question de la Science divine,
qu'il suffit ici de relire ®. L'dme humaine, dans sa
substance méme, est auto-intelligente, c’est-a-dire
quelle a, radicalement s'entend, la faculté de faire
acte d'intelligence, aussitét mise en présence d'un
objet actuellement intelligible, de son ordre d’intel-
ligibilité bien entendu, c'est-a-dire ne dépassant pas
la mesure de sa capacité, comme seraient l'ange
et Dieu ®.

Or, comme l'avait déja noté avec profondeur
saint Augustin, l'essence auto-intelligible de I'ame,
Mens, est pour elle-méme, en tant qu'auto-intelli-
gente, 'objet connaturel par excellence, 'objet tout
a fait A sa taille : « L’ame, quand elle se connait
elle-méme, ne se dépasse pas par sa connaissance -
car c'est elle-méme qui connait, elle-méme qui est
connue. Quand donc elle se connait toute, et aves
soi rien d’autre, sa connaissance l'égale : car sa

1. Par la présentation des images sensibles, nécessaires & motrs
intellection présente.

3, Summa Theol., I8, 0. x1v, a. 1.

3. De Trinit., L. 1%, n. 4. 8i la connaissance porte sorsm o&g<
plus grand qu’elle, et qui ne puisse étre entiérement conna par =0
(Dieu), perfecta non est; 8i, sur un objet inférieur a efle (an corps .

il en est de méme, mais & un autre titre, celui de I'insulSsance de
cet cbjet pour parfaire la capacité inlellectuelle,
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connaissance n'est pas faile d'une autre nature
qu'elle-méme, lorsqu'elle se connait elle-méme,
Quand donc elle se connait toute et rien d’autre, elle
n’est ni plus grande ni plus petite (que son objet) ', »
Cest dire que 'dme aunto-intelligible est, pour I'Ame
auto-intelligente, l'objet parfait de la connaissance
psychologique parfaite 2,

Mais, cet objet parfaitement et actuellement intel-
ligible est toujours naturellement présent a I'dme
intelligente, puisqu'il est cette dme elle-méme, 11 en
résulte une relation, d'ordre constitulif et structural,
au sein de la substance de I'ime, enire 'dme auto-
intelligente et I'dime auto-intelligible, relation vitale
puisqu’elle lie un sujet et un objet toujours en pré-
sence, par le lien de lintelligibilité ct de I'intelli-
gence, dont 'embrassement constitue la plus haute
des vies, la vie intellectuelle.

Mais ici, il faut émetire une réserve.

En Dieu, la relation, si 'on peut dire, qui lie son
ttreintelligible a son étre intelligent, est nécessaire-
ment a l'état actuel. Comme Dieu est au sommet de

1. Ibid,

2, C’est un fait que, simplement, nous constatons. Autre chose sera
de savoir par quel moyen ge réalise actnellement celte connaissance
de l'dme par elle-méme, point sur lequel pourront différer saint
Augustin et saint Thomas, en harmonie avec leurs conceptions par-
ticuliéres du ecomposé humain.

En soulignant le mot psychologigue, j'entends délimiler la porlée
de la connaissance dont il s'agit, et réserver le droit majeur de I'étre,
seul objet adéguat de lintelligence comme telle. L'Ame n'est pas le
wrimum cognitum de la connaissance intellectuelle, le primum no-
tum et principium cognoscendi alia. Contra Gentes, v. I, e. XLyvL.
Elle est simplement parmi les étres, car afijectum intellectus est ens,
un objet privilégié pour la connaissance inellectuelle, Ce privilege
qu'elie doit a son intériorilé vis-i-vis d’elle-méme, lui donoe de se
connaitre seipsamt per seipsam dans l'expérience psychologigue,
tandis qu'elle doit connaitre les aulres choses par IIntermédiaire
de concepts,

——— e
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I'étre, il est au sommet de la connaissance actuelle,
i summo cognitionis. Dans I'ange, cette méme
relation, sans étre nécessairement en activité, I'est
t{-)ujours en fait, car aucun obstacle ne s’y oppose,
ni d'un cdté, ni de I'autre : et de méme, dans I'dme
séparée.

Dans I'dme humaine, si aucun obstacle ne se
présente du coté de son intelligibilité, car dans sa
partie supérieure elle émerge totalement et n’est
nullement matérialisée par sa fonction de t"orme‘,
il n'en est pas de méme du eoté de son intelligence.
Celle-ci ne peut émettre un acte que comme acte du
composé humain, le corps faisant partie de I'essence
de I'homme et I'opération étant conséquente non i
une partie isolée de I'dtre, mais a I'étre subsistant
dans son essence totale. |1 ¥y a donc un obstacle a 'ac-
tualisation du rapport constitutif entre 'dme auto-

intelligible et 'dme ‘auto-intelligente. L’aAme spiri-
tuelle demeure ainsi dans un état d’intelligibilité, non
purement potentiel, mais habituel, informée qu'elle
est par elle-méme dans I'ordre intelligible, et donc,
a ce point de vue, capable de faire I'acte de connais-
sance de sa propre substance, comme Vesprit da
savant est capable de faire acte de science ot le grain
fécondé de germer, mais sans pouvoir de champ
réaliser cette capacité. Cest ce que saint Thomas
nomme sa connaissance habituelle.

Fai dit, dans la Question précédente, par guel
moyen I'dme tourne cette difficulté, et comment elle
parv:ient. a actualiser partiellement la relation qui
I'anit 4 elle-méme dans son.fond, et, sans violer l=
loi de la connaissance humaine, 2 se connatire

L CL De Veril., q. x, 2. 8, ad 4 ; ¢f, Supra, o 1, pp. 100, =q.
STRUCTURE DE LAME. — 11, 9
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actuellement elle-méme, grace & ses actes, par la
conscience psychologique. Mais ceci ne fait pas
partie du présent article consacré & la connaissance
habituelle. J'y reviendrai & I'article I1I.

Pour l'instant, contentons-nous de recueillir le
fruit des réflexions qui précédent, en constatant la
dualité interne qui, au point de vue intellectuel,
partage le Mens en deux réalité corrélatives et com-
plémentaires, — je dis réalités et non pas aspects,
puisque c’est d’elles que nait, et c’est entre elles que
s'exercera la vie propre de I'dme, laquelle est des
plus réelles.

Cette dualité, constitutive de la connaissance
habituelle del'ame par elle-m&me, va nous permettre
de concevoir, sur son modéle, le rapport qui unit
le Dieu intimement présent dans le fond de I'dme

et I'Ame elle-méme divinisée par la gréce.

ARTICLE 11

Si Ia structure de 'ame en état de grace
imite la structure des esprits!?

C'est une vérité communément admise par les
philosophes scolastiques et les théologiens que Dieu,
par son opération créatrice et conservatrice de I'étre
des choses, est intérieur a toute créature non seule-
ment par sa présence et sa puissance, mais meéme
quant & son essence. Clest la conséquence de la
nature propre de 'action divine qui, ne comportant
aucun intermédiaire quand il sagit de la production
de I'étre, exige que la cause de I'étre comme tel soit,

1. Cet article IT résume Ia ¢. 1 de la Troisiéme pariie. Sa doctrine
est rappelée iei pour servir de base a la connaissance habituelle du

Dieu inlérieur.
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qua.ni.'. a sa substance méme, immediatione sui sup-
positi?, au plus profond de Détre qu'elle crée {:t
conserve. Tout étre créé posséde donc en soi, d'une
maniere perdurable, la cause divine de son étx:e ;il Ia;
posséde dans toute sa réalité substantielle co;nme
da:ns son énergie productrice, en sorte qu'en lui
Dieu se rencontre tout entier secundum Seipsum *.
I y existe comme le foyer de toutes les irradiations
creatrices ou motrices qui perfectionnent I'étre créé
ou stimulent son agir, et cela en tout ordre de
f:hose.s, naturel ou surnaturel, en tout ordre d’actions
illuminatrices aussi bien que simplement motrices 2
Les eSprit's,' et spécialement 1'dme humaine dont
nqus a}rons lci & nous occuper, sont soumis a ceite
101' universelle. Substantiellement donc, Dieu est
present au fond de 'dme humaine, comme son créa-
teur, le conservateur de son étre, le producteur de
tc:-u.s les perfectionnements nouveaux quil Iui plait
d ajouter a cet étre, y compris la grace et toutes les
:erttus :nfulsles, le propulseur de toutes ses activités
ant naturelles que su r
ens et omnes dgfer‘er:z‘?;: ‘Z‘;:cl;; “S .’ s
Cette pénétration intime de la substance de Dieu
dan's la. substance méme de I'Ame, comme cause et
racine mt-érieure de tout I'dtre et de toute l'activité
de celle-ci, nous invite & considérer Dieu, en quelque
sorte, comme 'dme de notre 4me et la vie de notre
4. CueTAN, in Swmmam theol. P omment., B
aéﬁéﬁ;:;‘];(:’lﬁfd?umm Genles, t‘. IJ]]I“,’UTJI.;;'.I s SRR,
3. « Sic est Deus per cun : 3
:::eztb::ﬁ:;?”frm%;f ji%%;}ﬁ?;ﬁﬁb;?::;er; jl:fi Ia‘g‘.’“z-i-:
Hens mundume..... 0co, i J Slud
;?;d:%ﬁ?:?k. Liber de Praesentia ,’l)sezm‘{]ii:;hui\?:?j:;‘""—‘

4. SusT TuoMas, De Poteniid
i \ 1 ty O« U 3. 16, ad 4=. CI. sarvr Apcosy
De Genesi ad litt., 1, IV, c. XL, M. 33,3.{‘8’,"1*9 enim fa .:g-.:-:rr-:.‘ =
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vie, et cela, peut-on dire, a un degré d'intimité et
defficacité que n'atteint pas I'dme elle-méme vis-a-
vis de notre 8tre total !. Sans doute I'dme est forme
substantielle et immédiate du corps, mais I'étre
qu'elle donne n'est que I'étre spécifique, ce n'est pas
I'étre total, absolument profond et intérieur que
donne Dieu.

De tout cela, il résulte quele fond de nos ames
est pour ainsi dire double : il y a, en ce fond, la
substance de l'Ame, et, plus profondément, la
substance de Dieu, de laquelle émane sans cesse, par
causalité, la substance de I'Ame et tout ce qui peut
échoir a celle-ci dans l'ordre de la nature et du sur-
naturel, de I'étre et de I'opération.

Gardons-nous de voir dans cette immanence intime
de Dieu dans nos 4mes, méme divinisées par la grace,
autre chose que la présence d'immensité. La relation
transcendantale qui reporte toute I'ame vers le Dieu
qui lui est ainsi intime, ne laisse pas d’'étre unique=
ment la relation de l'effet & sa cause premiére et
transcendante : elle ne vise la substance divine que
dans sa causalité. Néanmoins cette substance divine
tout entiére est bien au dedans de 'ame avec tout
ce qui la constilue dans la réalité, avec sa causalité
sans doute, mais aussi avec tous les attributs divins,
toute la vie intime des divines personnes. Tout cela
est caché, scellé, inconnu au fond de I'dme, mais
n'y est pas moins intime et intérieur. La présence

1. « Considerandum est quod Deus, ratione immensitatis et con=
{actus quo intime langit omnes effectus et dai illis esse, se habet ut
radix omnis ecreaturae, el uf vitis influens in palmites, non per
modum formae informantis, sicul anima nostra adest nobis, sed
sicul agens a quo dalur et influit totum esse in creaturas ul al wini-
versali prineipio el radice omaiuit... » JEAN DE SaINT-TroMAS, Cursus
theol., 1%, 0. xu, disp. 17, a. 3, n. 11
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de Dieu per essentiam en toute créature I'exige

Les choses en restent 13, lorsqu’il n'est quest":ar;
que des créatures ordinaires et de I'dme elle-méme
dans sa consistance et dans son éire ontologique
tant naturel que surnaturel!. La substance de Dieu
demeure alors dans I'dme méme, comme isolée
par‘quée, présente matériellement, si I'on peut dire?
mais dans une indifférence parfaite du c6té de celui
qui la posséde.

Tout change sil'on considére cette divine présence
non plus seulement dans, mais comme en face
de l’fir-ne sanctifiée parla grace. La grice sanctifiante
p‘artlclpation de la nature divine elle-méme renci
V'dme capable d’opérer les actes divins et l‘o;donne
initialement, dés cette vie, 4 la vision de Dieu. Pour
entendre cela, il faut ne plus considérer la.gréce
comme effet de Dieu, mais dans la relation intime
et efficace a Dieu, objet de connaissance et d'amour
qu’elle dépose au fond de I'Ame humaine, — /'on:r
aquae salientis in vitam aeternam?, : ‘

D;efl, présent au fond de I'dme, est en soi parfaite-
ment intelligible puisqu'il est pur esprit et 1'objet de
sa propre contemplation éternelle. L'ame, naturelle-

_ ment, n'est pas capable de saisir cette substanes

1.1l peut y avoir une connaijss !
0 ance habiluelle natureils 3
dsm; ‘eti par son image qui est 'ime, comme nous I'aw;u f: t?
rap.co u’naii:s;; 2q. Une tei]: connaissance n’est, en effet, rien &'2nre ;-:r‘
nee, parldme, de Pame qui lui est identi jon
- 171 - n ‘e-'
::;:v; :jtrg, i image de Dieu. C'est une connaissance dg né—'-:t::‘a::
- 2 : sil n'ya Aucune connaissance habitueils nafureils 23 Dias
senl par son immensité au fond de I'ime, ecar il fazdra -:a:
moate_ connaissance fat directe. Or Dien, dans sa substapee le:;‘s‘;
d&mﬂzﬁi‘:;:essus de la nature finie de 'ime ne peot #tre .i“'b-e'
1l nce naturelle directe, si initi ‘on Ia ppen- se
crL. ﬁomém{ partie, Prologue, p. 1.’ Qi 3
2. Ci. Deuzxiéme parlie, . u, p. 371, 8q.
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intelligible qui est au dedans d’elle, parce qu'elle
dépasse infiniment sa capacité. Mais que, par la
grice, 'dme soit divinisée et rendue participante,
d’une maniére finie mais réelle, de la connaissance et
de Pamour infinis de Dieu, aussitét1'objet divin, sou-
verainement intelligible et bon qu'est son Dieu, la
concerne et lui parle.

De méme donc que I'ame, parce qu'elle est con-
| substantielle 4 soi-méme, se présente, en tant qu'in~
telligible, comme un objet saisissablea I'ame en tant
qu'intelligente, au sein de sa substance identique;
de méme la substance divine, parce qu'elle estintime
a Iame et en soi intelligible, s'offre, comme un objet
accessible de connaissance et d’'amour, a I'dme divi-
nisée par la grace. Dans les deux cas, & des titres
bien différents, mais tout de méme semblables au
point de vue de Iintériorité, laracine divine del'étre,
ici de 1'étre humain, 12 de I'Ame sainte, s’oppose a
I'dme comme un objet saisissable, ici par I'dme, la
par 'dme divinisée. Le méme dessin structural se
reproduit et se transpose, aux deux plans de I'ime,
ici de 'Ame en relation avec la substance de 'dme,
1a de I'Ame en relation avec le Dieu qui lui est intime.
Dans les deux cas, le cas de la connaissance de
Pame par soi, et le cas de la connaissance du Dieu
immanent & I'dme, par 'dme sanctifiée, une relation
nouvelle est née, — bien distincte de la relation de
consubstantialité physique de I'dme avec 'dme ou de
la relation de I'Ame, en tant qu'effet, & sa cause
divine, — relation qui relie I'’dme naturelle a elle-
méme et 'Ame divinisée a son Hote divin, comme &
des objets proportionnés et habituellement accessi-
bles, de connaissance et d'amour.
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ARTICLE III

Les perspectives sur I'objet divin offertes, dans
son fond, & I'éme sainte.

C’est comme objet, et non plus comme cause, que
Dieu est entré par la grice en relation avec I'ime
sanctifiée. Cette vérité est centrale dans la question
de I'habitation de Dieu dans I'Ame juste. Tout doit s’y
entendre dans le sens d’'une habitation objective. Ce
n’est pas fait pour diminuer Pintimité de cette habi-
tation. Sans doute la demeure dans une créature
d’une cause universelle, de laquelle elle recoit, comme
d'une source intérieure, tout ce qu'elle posséde de
plus intime et de plus constitutif, est vraiment pro-
fonde : telle I'union des sarments et de la vigne qui
les porte et les vivifie. Mais I'union objective est
d'un ordre supérieur, dépassant, dit saint Thomas,
I'union de la matiére et de la forme, qui pourtant déja
spécifie I'étre. Car, l'objet aussi spécifie, et il spéci-
fie non pas en formant avec I'étre qu'il spécifie un
composé de deux parties qui se compénétrent, mais
en attirant totalement et soudant 4 soi, dans l'unité
d’une seule vie intellectuelle, la puissance qui le con-
cerne directement, et qui n’'a d’autre raison d'étre
que de se conformer & lui. Telle est I'union de Ia
vision béatifique ou la grice atteint son apogée : et
telle est déja 'union du Dieu intime avec I'ime sanc-
tifiée, en cet état présent « olt n’a pas encore appara
CE que Nous Serons ».

La substance du Dieu intime est, dans le fond de
I'dme sainte, cet objet. Essayons de déerire les
perspectives qui s’entr’ouvrent devant cette ime.

Cet objet est la substance divine dans ce qu'elle 2
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de propre et d'incommunicable, Dieu sous la raison
de Déité, et non plus, comme pour sa participation
physique par la grice, Dieu envisagé en tant que
nature, c’est-a-dire comme principe de sa propre vie
de connaissance et d’amour. Dieu, en tant que Dieu,
ne saurait s'unir & la substance de I'dme, pour la
qualifier dans son é&tre ontologique, en la maniére
qu’il la qualifie par la grace : 'dme serait Dieu. Mais
Dieu en tant que Dieu peut la qualifier objective-
ment, car la relation objective, si intimement qu’elle
unisse I'dme a Dieu, la transformant en Lui, n’a rien
d'une fusion de deux étres, dans leurs éléments
constituants. Dieu reste ce qu'il est, et 'Ame demeure
I'dme. Mais 1'dme sanctifiée trouve dans la Déité
P'objet qui est la raison d'étre totale de sa vie et,
d’une maniére finie, se voit spécifiée et rendue déi-
forme, dans I'ordre intelligible et non plus ontolo-
gique, par la Déité méme ',

La vie divine, la vie trinitaire, au méme titre que
la Dé¢ité, dont elle est la réalité effective, entre aussi
dans T'horizon objectif de I'dme sanctifiée par la
grace. Sila Trinité, lorsqu'elle produit un effet, doit
opérer comme un principe unique, et ne se révéler
dans cette manifestation d’elle~-méme que d'une ma-
niére indistincte, par des vestiges, ou encore par des
analogies lointaines qui sont le fondement de I'ap-
propriation aux divines personnes de certains effets,
il n’en est pas de méme de sa manifestation objective.
Aucun effet ne peut représenter ce qu'il y a de plus
intime en Dieu ; mais rien n’empéche la vie trinitaire
de se manifester 4 une intelligence divinisée. Elle
demeure ce qu'elle est en devenant un objet d'intel-

1. CL. Premiére partie, v, Il1, 0, nr et Seconde partie; . 1.
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ligence et d’amour : c'est I'intelligence divinisée qui
est rapportée a elle, et qui s'imprégne objectivement
et intelligiblement d’clle, d'une maniére finie, comme
elle le peut; mais tout de méme de telle maniére
qu'elle est spécifiée par elle dans 'ordre intelligible
et n'a pas d'autre raison, ou forme de son activité,
que ce divin objet. C’est ainsi que la Trinité, la dis-
tinction des divines personnes, les relations intra-
trinitaires, la génération donc du Verbe ef la proces-
sion du Saint-Esprit, dans toute leur réalité gran-
diose, se proposent habituellement 4 I'dme sainte.
dans son fond méme.

Mais ce n'est pas tout. Nous avons vu que c’est
comme principe vivifiant I'étre humain, et dans l'acte
méme par lequel elle le vivifie, que I'ame est pour
elle-méme un objet d'intelligence !. Pareillement,
c¢'est comme principe de la vie de 1'dme et dans 'acte
méme de cette action vivifiante, que la Trinité Sainte
et chacune des divines personnes s'offrent, dans
le fond de I'dme, & 1'dme déifiée. Comprenons bien
en quel sens. C'est toujours comme objet de connais-
sance et d’amour. Car, si nous envisagions l'action
vivificatrice de la Sainte Trinité comme cause de ces
effets qui s’appellent la grice, les grices actuelles,
les illuminations et poussées du Saint-Esprit, ce qui
leur correspondrait dans ’Ame sanctifiée ce serait,
comme nous l'avons vu, la relation au Dieun cause,
c'est-a-dire a la Trinité agissant comme un principe
unique : nous resterions dans la présence divine
d’'immensité. Mais si nous regardons cette action
vivificatrice de Dieu sur l'dme, non plas en tant
qu’elle cause en nous ses effets, mais en tant qu’slle

1. Supra, ¢. 1, a. 4, p. 105-106.
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se révele 4 ’ame comme un objet a connaitre et &
aimer, comme manifestant 1'intérieur méme de Dien
dans ce qu'il est pour nous, ce qui correspond a
une telle apparition, ce n'est plus une relation d'effet
a cause, c'est la relation d'une intelligence et d'une
volonté réagissant sousla lumiére objective du Bien
Souverain. Tout se passe dans I'ordre intelligible et
n'en est que plus vivant. C'est un échange qui s'opére
entre les initiatives bienveillantes de notre Dieu, en
tant qu'elles nous sont manifestées, et les correspon-
dances de I'dme sanctifiée, sous I'emprise de cette
manifestation.

C’est a cet ordre de manifestation objective qu’ap-
partiennent ce que dans la théologie on appelle les
missions des divines personnes, mission du Verbe,
mission du Saint-Esprit *. Aucune difficulté a ce
qu'un rapport objectif s'établisse entre I'une des per-
sonnes divines en particulier et 'dme sanctifiée : en
effet, le rapport dont il s’agit n'est pas fondé sur la
causalité divine, qui est toujours une et ne peut étre
attribuée & une personne en particulier que par
appropriation; il consiste tout entier dans la mani-
festation objective des personnes divines, du Verbe
prolongeant vers nous sa génération éternelle par
Pincarnation et par l'illumination des dmes, du
Saint-Esprit prolongeant vers nous son éternelle
procession @b utrogue par sa descente visible et
ses sanclifications invisibles, du Pére, en tant qu’en-
voyant son Verbe, du Pére et du Fils envoyant le
Saint-Esprit, tout cela dominé par la manifestation
du trop grand amour, nimia charitas, par lequel les
Trois nous aiment.

1. Summa theol., 1* P,; Q. xuuna. 3; a. 3, ad 2=; a, 6; ad 2=, 39,
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Tel est I'horizon de I'ame sainte, capable de réagir
sous cette manifestation par des actes d’amour et
de connaissance, qui ne sont pas seulement en
rapport d’appropriation avec les divines personnes,
mais les visent en elles-mémes, chacune sel?n sa
manifestation objective propre, et qui constituent
ainsi une sorte de commerce intime et comme fami-
lial avec elles.

On le voit, I'état de l'dme sainte est pour la
substance des choses comparable a I'état des bien-
heureux dans le ciel. A la lettre: gratia Deti vita
aeterna.

ARTICLE IV

S'il existe une connaissance et un amour
phabituels du Dieu intérieur?

Pour la commodité de I'exposition, imitant en cel_a
Jean de Saint-Thomas, nous venons de décrire la vie
intérieure de 'ime avec son Dieu comme si elle é?alt
déja réalisée, alors que I'dme, dans son état
présent, en est seulement capable’. 11 nous faut
donc préciser nos conclusions et en marquer la
limite.

De méme que I'dme, présente a elle-méme de par
sa structure, ne peut, dans son état présent, e{_i'ec.tuer
directement son raccordement avec cet objet ml:mer.
qu'elle a cependant tout ce qu'il faut pour conpaitre”.
de méme, dans son état actuel, 'dme safnbe ne
peut se rendre compte directement et effeciivement

=1z

de la présence intime du Dieu qui s'offre & sa connais-

\. Cf. Troisiéme pariie. 0. W1, P- 82.
3, cf. Supra, ¢ 1, 2. 1, p- 97, 5q.
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sance et a son amour et qu’elle a tout ce qu'il faut pour
connaitre et aimer.

L’unique raison pour laguelle I'dme ne se peut
connaitre directement et par elle-méme est lanéces-
sité ot elle est de passer par les réalités sensibles
pour toutes ses connaissances. Ce motif vaut aussi,
pour I'dme sanctifiée, vis-a-vis de Dieu, qui, commé
I'dme, est esprit. Pour étre sanctifiée par la grace,
en effet, I'Ame humaine n'en reste pas moins dme
humai_ne, unie a un corps et partant obligée pour sa
connaissance spirituelle de passer par les sens.
Quomodo audient sine praedicante, guomodo prae-
dicabunt nisi mittantur ... Fides ex auditu, audi-
tus autem perverbum Christi', Normalement, 'ensei-
gnement extérieur des formules de la foi renseignant
sur Dieu est destiné a faire sortir I'dime de son état
virtuel vis-a-vis de son intime objet. Les formules
de la foiseront donc pourl'ime sanctifiée ce que sont
les idées issues des phantasmes de l'imagination,
représentatrices des étres matériels, pour la connais-
sance naturelle, Nous y reviendrons. En attendant,
dans son fond, I'dme sainte, par l'effet de la loi
d’exercice de 'dme humaine, demeure enfermée
avec son Dieu inexorablement caché, dans un état
qui rappelle la connaissance habituelle de I'Ame par
elle-méme.

Mais, il y a une seconde raison a son impuis-
sance.

Pour I'actualisation de la connaissanee habituelle
de I'dme par elle-méme il est une issue naturelle :
c'est la mort, qui, en séparant le corps de I'dime,
rend a celle-ci la puissance expédite de se saisir.

1. Rom., x, 14, 15, 17,
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Pareillement pour l'dme sanctifiée il y a une issue,
c'est I'accomplissement intégral de sa destinée sur
terre. La vision de Dieu dans la lumiére est le terme
de 'état de grice. Mais tant que 'heure n'en est pas
sonnée, 'Ame sanctifiée est un voyageur en rouie
vers un but qu'il ne voit pas, qu'il peut tout au plas
entrevoir d'une facon confuse, a I'horizon, par I'obs-
cure foi. Puisque notre état présent est essentielle~
ment Iétat de voyage, status viae, état d'épreuve
et de mérite, le rapport intime qui unit, dans son
fond, 'Ame sanctifiée avec son Dieu ne doit pas se
réaliser effectivement :  moins que, pour des motifs
trés-spéeiaux, Dieu ne juge & propos de le faire pour
quelques dmes, qui seront alors, pour un instant,
dégagées des liens des sens, et ravies en Dieut; a
moins encore quil ne s'agisse de Celui qui, étant
Dieu lui-méme incarné, a recu d'une maniére perma-
nente, et sans aliénation des sens, la vision intuitive
du Pére en qui il était et qui était en lui.

Enfin, une troisieme raison qui rend impossible
la jonction actuelle del'ame sanctifiée avec son Dieu
intérieur, c'est la disproportion qui existe entre son
énergie intellectuelle, méme divinisée comme elle
peut l'étre sur terre, et Tobjet divin qu'il s'agit
d’embrasser. La grice présente n’est qu'une semence,
semen Dei - elle n’est qu'une amorce de la vie éter-
nelle, inchoatio vitae aeternac. Suffisante pour nous
ordonner efficacement & I'héritage, si filii et hae-
redes, elle est incapable, de soi, de poser dés mazin-
tenant un proportionnement adéquat entre T'excés
intelligible de T'objet divin et nos capacités. Ce
sera le role de la lumiére de gloire. Force est done

1. Ci. Summa theol., 11* 11**, @. CLXXY.
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de demeurer dans 'attente, en face de ce Dieu caché
tant il est lumineux, ayant tout ce qu'il faut pour le
connaitre un jour face a face et 'aimer & proportion,
sans prétendre, dés maintenant, le saisir.

Ces trois raisons convergent toutes trois vers
la méme idée, I'idée de la connaissance habituelle,
dont I'ime naturelle, dans sa substance, nous a
fourni le modeéle. On peut done résumer tout ce qui
a été dit de cette premiére phase de la connaissance
surnaturelle en ces mots : La connaissance du Dieu
intime, qu’apporte avec soi la grice, est une connais-
sance habituelle.

ARTICLE V

Sil’dme sanctifiée par la grace est, dans son
fond, inclinée vers la connaissance actuelle du
Dieu substantiellement présent en elle?

Cette connaissance habituelle de Dieu ne va pas
cependant sans une inclination connaturelle a sa
réalisation actuelle, et, partant, a la réalisation de la
conjonction effective de 'ime avec le Dien dont la
substance l'informe objectivement. Comme l'esprit
du savant est dans une sorte de tension sous la
frappe intime et silencieuse des objets de sa science,
si bien qu'au premier choc l'excitant & penser, tout
se déclenche ; comme le grain fécondé aspire secré~
tement a germer, si bien qu’a la premiére excitation
du milieu favorable, il entre en fermentation; ainsi
en va-t-il de I'dime rendue capable par la grice
d'étreindre spirituellement le Dieu qui lui est inti-
mement présent. Cette inclination lui est innée, pour
autant que la présence substantielle de Dieu et le
pouvoir de le saisir constituent les ¢léments natifs

CONNAISSANCE HABITUELLE DU DIEU INTERIEUR. 15

de la structure de 'dme en état de grice. Clest un
état de propension virtuelle', caractérisé par une
sensibilité extréme au moindre choc de I'objet divin.
Que cet objet, sous une forme ou sous une auire,
fasse irruption dans la sphére de la vie humaine,
I'dme résonnera a 'unisson. C'est ce qui se produit
déja du fait de 'enseignement extérieur de la foi. Et
c'est, nous le verrons, ce qui se produit avee unc
intensité majeure, et d'une tout autre fagon, dansles
états mystiques.

Il importait de marquer ici cette relation enire
I'entrée de la parole de la foi dans le cercle de notre
vie surnaturelle consciente, et cette propension
innée 4 rencontrer intellectuellement Dieu, qui est
au fond de 'ame sanctifiée sous I'emprise de la pré-
sence de son Dieu. La foi n’est jamais due a l'in-
trusion violente d’'une parole extérieure; c'est spon-
tanément que 1'dme, travaillée par la grice, adhére
alaparole de Dieu. Mais, combien plus spontanément
la foi vive jaillit-elle de I'dme juste en qui habite
son Dieu, et qui, silencieusement, est inclinée par la
connaigsance habituelle de Dieu qui constitue son
fond, a reconnaitre et comme a saluer la révéla-
tion extérieure qu'll daignera lui faire de Lui-
méme ? -

L'inclination innée de 'dme juste vers le Diea
qui se donne secrétement a elle dans son fond,
comme un objet & connaitre et 4 aimer, nous apparai
ainsi comme un organe de liaison, soudant I'ctst
fondamental, habituel, de 'Ame avec ses développe-
ments dans la vie intentionnelle de la foi vive, et les

1. Cf. Qualritme pariie, p, 112, note. Cet élat \'im:s_l o'esl pas wes
tension dans le sens d’effort conatus, mais une inclination @SS a0

inée qu'il est possible, se maintenant dans les ligmes r;e_ b
sance, uilimum polentiae. CI. Sum. th,, II* II*%, ¢ 10w, 2. 5.2




iii. STRUCTURE DE LA CONNAISSANCE MYSTIQUE.

états mystiques. Clest cette inclination qui sera le
ressort profond de tout le dynamisme organique de
notre vie surnaturelle.

Sous le bénéfice de cette constatation, dans I'dme
surpaturalisée par la grice, d'une inclination innée
qui tend a la faire passer de la connaissance habi-
tuelle & une connaissance actuelle de Dieu, nous
abordons la vie intentionnelle de la foi vive, que nous
allons voir jouer, dans I'établissement final de Pexpé-
rience mystique, un role analogue a celui des actes
del'dme dans1'établissement dela perception actuelle
de I'dme par I'dme *.

1. Cf. Quatriéme partie, o, 1, a. 8, p. 106, sq.

QUESTION III
LACTIVITE INT ENTIONNELLE DE LA For VIVE

Nous poursuivons notre paralléle entre les phases
de la gen¢se de la conscience psychologique et les
degrés par lesquels s’établira 'expérience mystique.

Cest en réfléchissant sur ses actes de connais-
sance intentionnelle que l'ame arrive a prendre
connaissance de soi, en tant que principe de ces
actes. C'est également, aprés avoir véou de la vie
intentionnelle de la foi vive, que I'dme sainte, témoin
de ce jaillissement divin, se sent invitée par lui a
rentrer dans son fond, pour ¥ trouver le Dieu quiy
habite, et qui, de ce cenire, met en branle toute
cette vie surnaturelle.

Cette Question a donc pour but de préparer les
voies, par le spectacle de sa vie spirituelle, au retour
de I'dime juste sur son Dieu intérienr,

Néanmoins elle ne laissera pas de trahir une
préoccupation, en soi secondaire, mais tout de
méme importante pour le parallélisme que nous nous
proposons de mettre en évidence, celle de hien
manifester, dans la vie de la foi vive, ce caractéire
intentionnel, qui lapparente & ces actes imten-
tionnels de connaissance qui sont I'objet premis-
rement offert & la réflexion de conscience et par
lesquels celle-ci s’achemine vers I'expérience da
Mot qui pense.

STRUCTURE DE L'AME. — 18 io
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Si ces préoccupations semblent apparaitre au
premier plan, le lecteur averti n'oubliera pas que,
sous ce mode imposé par le point de vue de la
méthode adoptée, c’est la majeure partie de la vie
chrétienne, et pratiquement la plus importante,
qui est décrite en ces pages, et, tout en vérifiant la
valeur probante spéciale de nos démonstrations, il
voudra bien faire son profit personnel de cette des-
cription.

Nous divisons cette Question en six articles.

I. — Si l'activité de la foi vive est intentionnelle?

11. — Si ’activité ressortissant aux dons du Saint-
Esprit, qui sont au service de la foi vive, est, elle
aussi, intentionnelle?

III. — Si la contemplation surnaturelle simple
reléve de 'activité intentionnelle de la foi vive?

[V. — Si la contemplation mystique est inten-
tionnelle? :

V. — Si les oraisons dites semi-passives sont,

elles aussi, d’ordre intentionnel?
VI. — Si la réflexion de ’Ame sur la vie inten-

tionnelle de sa foi vive, la conduit & la connaissance
du Dieu intérieur, qui est la racine de cette vie,
comme la réflexion de la conscience sur les actes
intentionnels de la vie psychologique conduit & la
connaissance de I'dme qui est son principe ?

ARTICLE 1
Si ractivité de la foi vive est intentionnelle?
De la substance de I'Ame spirituelle émanent des

puissances qui lui permettent, dés son état présent,
de faire acte d'intelligence et de volonté, dans les

L’ACTIVITE DE LA FoOI VIVE. 14

conditions que lui impose son union avec le corps.
Ces conditions sont de recevoir son objet des choses
sensibles, préalablement mises a portée de I'intel-
ligence par les images qui les représentent. L'intel-
lect agent abstrait de celles-ci des idées représen-
tatives de la nature des choses. Moyennant ces
idées représentatives de l'extérieur a l'intérienr de
I'ame, celle-ci connait avec vérité les choses
sensibles, et, par leur intermédiaire, peut s’élever a
la connaissance de Dieu.

Cette sorte de connaissance est dite intentionnelle,
parce qu'elle s'opére, non pas au contact immédiat
de la réalité extérieure, mais par des concepis
représentatifs, qui sont essentiellement en tendance
vers les réalités (intentiones). La représentation ne
s'exerce, en eflet, que si ce qui représenie un autre
étre est concu comme ne restant pas en soi-méme,
mais comme essentiellement relatif a cet étre, et
donc tendant vers lui, comme I'image tend vers son
modéle. Le concept ou idée est donc essentiellement
intentionnel; la connaissance qui s’en sert est aussi
légitimement nommée intentionnelle; le mouvement
de volonté qui suit cette connaissance, et par elle
vise la réalité méme, sera marqué du méme carac-
tere. Il sera amour de complaisance ou de désir.
non de possession et de jouissance.

Il était nécessaire de rappeler briévement ces
notions pour faire comprendre le caractére de I'acti-
vité, pendant la vie présente, de 'ime sanctifice par
la gréce, et son contraste tant avec l'activité de I'2me
bienheureuse, en union immédiate avee I'étre divin
qu'avec la connaissance expérimentale du Dien
substantiellement présent dans le fond de'dme. dont
nous parlerons plus loin.
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De méme, en effet, que l'intelligence et la volonté
sout les puissances par lesquelles la substance de
I"dme se met en relation avec les réalités extérieures
par la connaissance et I'amour intentionnels, — de
méme les vertus théologales sont les puissances’
par lesquelles la substance de 'ame divinisée par la
grdce entre en relation, dés la vie présente, avec le
Dieu qui lui est présenté du dehors par 1'enseigne-
ment révélé2, '

Les vertus théologales, puissances de ’ame natu-

~ralisée divine par la grice sanctifiante, recoivent
de celle-ci un ordre direct & Dieu tel qu'il est en lui-
méme, tout comme les puissances de I'ame intellec-
“tuelle recoivent de celle-ci un ordre direct au réel
total.

Mais, de méme que, dans I'état présent, les puis-
sances naturelles de 'ame ne peuvent s'aboucher
avec le réel que par le moyen d’idées, abstraites des
choses sensibies; de méme, dans leur état présent,
los vertus théologales, et spécialement la foi qui
alimente d'objets I'espérance et la charité, ne peu-

1. Les vertus théologales sont des fiabitus et non des puissaneces;
mais, comme elles nous introduisent dans un ordre d'objets totale-
ment inédit, divin, auquel leurs sujets, les puissances naturelles de
I'dme, ne sauraient, par soi, 8’élever, elles ont valeur de puissances.

2. Sans doute, en raison de leur essence, formellement de Uordre
divin, ces vertus sont directement infusées par Dieu, avec la grice,
par lacte justificateur; mais elles Ie sont en dépendance de la
griee, qui joue vis-a-vis d’elles le role de l'essence de l'dime vis-a-vis
de ses puissances : elles ne sont pas créées, ni concréées, mais
eduiles, tirées, par une sorte d’émanation, de la grice, et méme
peut-on dire, de 'ime sainte, si I'on ne considére dans 'ame que sa
puissance passive obédientielle, et que I'on réserve la causalité pro-
prement produectrice des vertus théologales a la grice sanctifiante.
Aussi saint Thomas regarde tounjours les vertus théologales comme
¢émanant formellement de la grice, qui est leur racine propre et
formelle. Summa theol., [*11%, q. cx, a. 3, ¢., ad 3™; a. 4, ¢., ad 1",
4= I P, Q. LXtr, 8 2, c.,ad 4m; De FPeril., . %xvi, a. 24 I Senl.,
Dist. 26, a. 4, ¢. fin et ad 5=; a. G, c. fin; I Sent., Dist. 1, 0. 1, 2. 4,

q* 5

L’ACTIVITE DE LA FOI VIVE,

vent prendre contact avec Dieu que par le moyen des
idées que fournit I'enseignement extérieur et sen-
sible de la révélation?.

LEs VERITES DE FOI, INCARNEES DANS LES FORMULES
DU DOGME, SONT, POUR NOTRE CONNAISSANCE ACTUELLE
oE DIev TEL QU'IL BST EN 501, L’ANALOGUE DE CE QUE
SONT LES IDEES EXTRAITES DES CHOSES SENSIBLES POUR
NOTRE CONNAISSANCE DE L'ETRE 2.

La connaissance de la foi, et par sunite I'amour
d'espérance et l'amour de charité, n'entrant que
par la foi en relation avec Dieu 2, ont donc un carac-
tére strictement intentionnel. La vie surnaturelle
tout entiére s'opére présentement par le moyen
d'idées représentatrices de la réalité divine qu’elles
visent.

On objectera que ce qui caractérise les vertas
théologales c'est leur ordination immédiate a Dieu
tel qu'il est en lui-méme. Nous n'entendons pas le
nier. Mais il [aut prendre garde & ce que signiiie
ici ce mot immédiat, ce & quoi il s’'oppose.

Or, il s'oppose, d'abord, & la connaissance spécu-
laire que nous pouvons prendre de Dieu, comme
cause, par ses eflets, et dans ses effets, L'intermé-
diaire est ici une chose en soi, la création, et il en

1. Summa theol., 11* 1I%°, g. 1, a. 2: . CLXXX, a. 3, ad 2=,

2. Ista doctrina habet pro principiis primis articulss fidei gui
per lumen [idei infuswm, per se noti sunt habenti fidem. sicws o
principia naturaliter nobis insita per lumen infellectus ggex.
I Sent., Prologus, o.1, a. 3, sol. nui, ad 2=.

3 L'amour vise sans doute la réalité méme de P'étre aime = =1
vise en elie-:_némc, ut res, el non en tant qu'elle s'objective dans o
concepts qui la représentent. Cf. Summa theol.. 1* 11 b ny o
2. 4. Mais comme il ne peut entrer en relation avee ia rhliu‘qar: par
Pintermédiaire de |a connaissance, il est conditionné par celleci. 1
est essentiellement tendance tenue i distance, amour de com ;i:u:
sance on de désir, charifas viae. Il West pas fruition. Cf. Semms
theol., I* II*¢, @. xxviu, a. 1; II* I**, g. xxIv, a. 4.
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résulte que ce que nous connaissons est moins Dieu
en lui-méme, que la résultance de sa causalité dans
ses effets, ou, ce qui revient au méme, ces effets eux-
mémes, en tant qu'ils exigent Dieu*.

11 s'oppose ensuite, puisque aussi bien nous
sommes, avec les vertus théologales, sur le terrain
des vertus, a la relation des vertus morales
infuses a Dieu tel quil est en lui-méme, relation
qui n'est pas immédiate mais, méme pour la vertu
de religion?, g'établit grice a un intermédiaire
réel, & savoir la matiére humaine qu’organisent les
vertus morales. Dieu est la fin extrinséque des
actes surnaturels de religion : il n'est pas leur objet.
Cet objet, clest la valeur cultuelle introduite par
la raison surnaturalisée dans les actes humains,
de telle sorte qu'ils tendent vers Dieu, tel qu'il est
en soi, comme vers leur fin effective.

Dans ces deux cas l'objet intermédiaire est ulte-
rieurement référible a Dieu: sa connaissance 0u
son utilisation conduit a Dieu, mais par la réalité
intermédiaire qu'il constitue, tandis que la vertu
théologale n’a que Dien, tel qu'il est en soi, pour
objetspécificateur : 'ordination estimmédiate, parce
quelle ne comporte pas l'intervention d'un objet
spécificateur entre nous et Dieu, mais seulement
d’une idée.

Or, une idée, étant essentiellement représentative,
n'est pas, comme telle, un objet spécificateur : elle
est un moyen, elle est « quo, non quod ®. » Son
atre unique c'est de conduire le regard jusqu’a I'étre

1. Cf. Summa theol., 1#, 0. xcIv, & 1, ad 3=.

5. Summa theol., I1* 11*%, Q- LXXxI, 2.5, C. et ad 2.

3. Summa theol., 1%, Q. LXXXY, 2. 9. — « Puto nobis concedi oporiere

ut Scholae verbis utamur si quando Minus occurrunt » gallica. Cano,
De Loeis theol., L. X1, . 11l § Tertius modus.
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représentsé, tel qu'il est, autant du moins qu'il peut
8tre représenté en elle et par elle. L'idée n'est pas
an écran : c'est un transparent ou mieux un foyer
virtuel qui, 2 Vintérieur du sujet, n'existe que par
Pafflux de la réalité extérieure et reporte a elle le
regard !. L'ordination au réel de la connaissance
qui s'opére par l'idée demeure donc immédiate,
autant que directe. :

Si on lui refuse quelquefois cette qualification,
cest qu'on la compare soit & la perception expéri-
mentale, qui s’opére directement au contact de la
réalité méme, connaissance des sens, connaissance
par l'ange de sa propre essence, connaissance de
soi par I’dme séparée, soit a la connaissance des
bienheureux et 4 I'amour de fruition qui la suit. Mais
ce n'est pas & cette sorte de connaissance et d’amour
que les théologiens opposent les vertus théologales,
quand ils parlent de leur ordre immédiat & Dieu tel
quil est en lui-méme. Ils reconnaissent, tout au
contraire, que cette sorte de connaissance et d'amour
immédiats de Dieu est réservée a la vie éternelle
du ciel, et qu'ici-bas, voyageurs que nous SOMmES.
en route pour cette vie, nous ne pouvons enirer en
relation avec Dieu, tel qu'il est en soi, que par le
moyen des idées de la révélation, déficientes et obs-
cures dans leur expression, tout en demeurant vraies
dans ce quelles énoncent touchant lear obj
Jamais la nécessité de passer par les idées reve
n’a été invoquée pour refuser aux vertus théologales
leur ordre immédiat au Dieu « glorieux ».

1. Cf. Revue thomiste, premidre année, décembre $858, 4 GazzT .
Les Cours de philosophie en France en 1892-93.p. 518538 — L § =
TaN, Réflexions sur Uintelligence el sur sa vie propre, et ke Compi=
rendu de ce livre par F. A. BLANCHE, dans le Bullefin thomasis de oo
vembre 1925.




152 STRUCTURE DE LA CONNAISSANCE MYSTIQUE.

ARTICLE II

Si l'activité des dons du Saint-Esprit, au ser-
vice de la foi vive, est, elle aussi, intention-
nelle?

On objectera peut-é&tre, tout a 'opposé de la pre-
miére objection, que, dans 'dme juste, les opérations
émises par I'dme, gréce aux dons intellectuels du
Saint-Esprit, échappent au mode intentionnel de la
foi, méme formée par la charité, et sont, selon les
aveux des mystiques, capables de donner & l'Ame
une expérience immédiate de Dieu et une jouissance
expérimentale du bien divin, qui ne semblent rien
avoir d'intentionnel.

Quoi qu'il en soit de la possibilité, sous certaines
conditions, d'un usage supra-intentionnei des dons,
ou du moins de I'un des dons du Saint-Esprit, le
don de Sagesse, — question que nous réservons
pour plus tard, — nous répondons que l'activité de
I'dme ressortissant aux dons, alors méme qu'elle
comporte une certaine expérience et jouissance de
Dieu, ne dépasse pas la sphére de V'intentionnel.

On pourrait I'affirmer & priori, en considérant la
cause finale des dons. Leur nécessité et leur raison
d’dtre, ici-bas du moins, viennent en effet tout
entidres des défaillances des vertus, défaillances dont
la cause principale est 'obscurité fatale de la foi :
c'est comme reméde a ces défaillances que les dons
apparaissent nécessaires : les vertus exigent les
dons, d'une exigence qui s’appuie sur lordre de
la Providence, laquelle ne peut moins pourvoir &
l'organisation de notre dynamisme surnaturel qu'a
Porganisation de notre dynamisme moral naturel.

-

.
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Que l'on relise sur ce point l'article décisii de
saint Thomas !. Les dons sont originellement des
aides divins, concédés aux vertus, non pour faire
une ceuvre qui leur serait propre, mais pour per-
mettre aux vertus qu'ils secourent de faire & fond
la leur. L'axe de la collaboration des dons est donc
I'activité des vertus telles qu'elles sont, telles qu'il
nous est permis de les avoir. Ce sont les vertus qui
fournissent le corps de toute l'activité surnaturelle :
elles en demeurent toujours le principe radical 2.
Le réle des dons se trouve ainsi conditionné par le
caractére intentionnel de cette activité. Le don de
science ou d'intelligence subviendra, selon son
mode, aux obscurités de la foi, mais en demeurant
dans la sphére de la foi : et pareillement le don de
sagesse ne saurait faire sortir la charité de sa spé-
cification actuelle de charité guidée par la foi,
charitas viae. Et donc les dons ne peuvent enlever a
la vie de la foi vive le caractére fondamental qui lui
échoit, du fait qu’elle ne communique avec la réalité
divine que par les vérités de foi, son caractere
intentionnel.

« Mais, insiste-t-on, ce rdle régulateur de la loi
intentionnelle ne cesserait-il pas, une fois établie
I'upion de I'ame avec Dieu parla charité ? La connais-
sance n'est jamais qu'une condition de la mise en
rapport de la volonté avec son bien *. Quani & ce
rapport, il est immédiat, et c’est & la réalité méme

1. Summa theol., I* 1132, g. LXVII, a. 2.

2. « Virlutes theologicae... sicul radices quasdcm domsrwm.
Dona... sicut quaedim derivationes praediclarum wirfufsm _ ..
Summa theol., 1* II**, Q. Lxvil, a. 4, ad 3=,

3. Cf, Commentarium Cajelani in Summam theol., PP II**. g1, 2. 1.
n. 9 et 40
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de notre bien, non a son concept, que s’adresse le
mouvement de la charité. C’est donc le Dieu réel
que vise la charité et c'est avec le Dieu réel, sans
intermédiaire, qu'elle unit la volonté du juste.

« On comprend, du reste, quune fois établie,
cette passivité immédiate premiére de I'amour de
charité vis-a-vis de son objet s'enrichisse par le
simple entretien et commerce de 'amour. Ce n’est
plus sur le Dieu ¢rai de la foi que se portera I'amour,
mais sur un Dieu déja aimé, déja uni immédiatement
a l'dme par l'effet de l'acte antérieur de charité,
déja plus étroitement notre bien. Dans cet état
d’union, chaque acte de charité recharge, pour ainsi
dire, d’amabilités 1'étre aimé, qu'il tient comme
embrassé et incorporé a soi, contractum et invisce-
ratum sibi ',

« On peut imaginer ce qu'un tel surcroit d’union
procure de passivité et de dépendance immédiates
de la volonté vis-a-vis du Dieu réel qui est son
objet. C’est un merveilleux terrain pour I'éclosion
des dons du Saint-Esprit, qui ne sont pas autre chose
que des passivités engendrées par 'amour de cha-
rité. L'Esprit divinn’aura qu'a prendre a son compte
ces passivités, a les adopter comme siennes, en les
infusant en 1'dme et les distribuant en ces sept
disponibilités primordiales des dons dont parle la
Tradition catholique, et, sur I’dme rendue ainsi
divinement toute passive, a faire passer le souffle
de ses inspirations correspondantes, qui seules, par
leur caractére d’efficience, rendent efficaces et victo-
rieux les attraits que I'dme ressent pour son Dieu.

« Or l'activité de 'dme sous l'influence de I'Esprit

JEAN DE SamNT-TmoMAS, Cursus theol., 1T* 11°%, g. Lxx, disp. 18,
a. 4, n. 11.
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divin, ainsi appelée et évoquée par les dons, sal-
firme doublement autonome. Elle I'est de par la
passivité immédiate de 'dme vis-a-vis de son Dien,
qu’assure son union immédiate avec la réalité divine
par la charité : elle 'est du c6lé de l'action régula-
trice du Saint-Esprit, laquelle, étant une action
divine, ne dépend que de soi. L’influence, nécessaire
au début, de la foi intentionnelle s'est donc effacée :
il n’y a plus qu'une 4me sous l'influence immédiate
tant de sa régle divine objective, le bien dipin réel,
que deson moteur divin subjectif, le Saint-Esprit.Dans
une telle activité, il n’y a plus rien d'intentionnel. »

Cette belle instance que nous faisons d’autant
plus délibérément nétre que nous ne I'avons trouvée
nulle part’, a un trés-grand mérite : celui de situer
les dons au centre méme de la psychologie de
l'amour. Sans doute les dons sont des Zabitus infus,
mais, §'ils ne D'étaient pas, ils existeraient quand
méme d’une certaine fagon, comme répondant a la
complaisance passive qu'éprouve I'dme qui aime son
Dieu vis-a-vis des attraits de cet objet divin. Cela
est certes plus instructif que de voir dans les dons
comme des sortes d’aérolithes surnaturels, résultant
de décrets, motu proprio, du Saint-Esprif, sans
attaches avec la psychologie vécue de la charite.

Aussi bien cette psychologie s'accorde avec Iz
conception organique des dons que se fait saint Tho-
mas, lorsqu'il assure que les dons sont des « déri-
vations » de I'union avec Dieu opérée par les verias
théologales, et qu'ils ont en celles-ci lear racine.

1. Elle résulte cependant des réflexions que m’ont inspir=ss ceria-
nes observations de M. Maritain sur la premiére rédaction, dams =
Rerue thomisie, de cet article.
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Leur réle, dit-il ailleurs, vis-i-vis de lintention
surnaturelle que déclenchent les vertus théologales,
est analogue & celui que jouent, sur leur sommet,
les vertus morales naturelles, vis-a-vis de l'intention
de la volonté, consécutive au jugement de la syndé-
rése'. Celles-ci, en effet, résumées toutes et syn-
thétisées dans leur chef, la prudence, se présentent,
avant de devenir actives, comme passives et dépen-
dantes de cette union affective avec le Bien et la Fin,
présentés a la volonté par la syndérése, que nous
nommons I'intention de ce bien et de cette fin. Elles
procedent, dit saint Thomas, d’un appétit déja
rectifié par la volonté des fins. Au lieu d'appétit
rectifié, mettons volonté unie par la charité au Dieu
présenté par la foi, cette syndérése surnaturelle, et
nous aurons situé les dons. Et nous comprendrons,
de plus, le sens profond de cette parole de saint Tho-
mas, que tous les dons sont nécessairement connexes
dans la Charité.

Cependant, a la regarder de prés, il y a une
faille a la base de cette séduisante synthése. L’union
sans doute, c’est chose entendue, est 1’effet premier
et propre de 'amour, quand elle n’est pas 'amour
méme. Mais saint Thomas, et la vérité méme des
faits, nous apprennent que cette union d’amour peut
exister en deux états : l'union réelle, quand 1'étre
aimé est substantiellement présent & celui quil'aime,
de telle sorte que l'on puisse dire que celui-ci le
posséde; I'union de l'affection, I'union du cceur, qui
peut exister alors méme que la présence substan-
tielle et la possession font défaut. L'union réelle est
genératrice de jouissance pleine et consommée, de

1. Summa theol., 1* II**, q. x1vi1, a, 1, ad 19; a. 4 6,
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fruition; I'union simplement affectucuse est sans
doute délectable, mais elle consiste essentiellement
dans une complaisance amie, qui, loin d’établir une
unité absolument effective entre I'aimant et son
bien, comporte le désir de cette parfaite unité de
P'union réelle, et y tend de toutes ses forces, — ce
qui suppose a distance le terme de son effort *.

Or, il n'est pas douteux que la toute premiére
union de charité entre Dieu et I'dme, cette sorte de
punctum saliens de ce qui sera I'union mystique de
la terre, ne soit une union simplement affectueuse,
et non pas une union réelle et de possession. Pour-
quoi? Précisément parce que c'estla foi qui a mis et
conserve en contact la charité avec la Réalité divine
qui est son objet, et que la foi, par son intention-
nalité, & laquelle s'ajoute son obscurité, tient le réel
divin & distance. Fides attingit Deum secundum
quamdam distantiam ab Ipso, dit justement Jean de
Saint-Thomas?. Le Réel divin, en effet, est un réel
spirituel, souverainement spirituel, qui ne saurait
élre touché premiérement que par I'intelligence.
C’est pourquoi dans la vision béatifique, ot la foi a
disparu, l'union de la charité est réelle, immédiate
et totalement fruitive. C'est pourquoi, au ciel, les
dons qui n'auront pas cessé dlexister dans lenr
leneur essentielle, donneront lieu 4 une connais-
sance immédiate de Dieu dont la valeur expérimen-
fale sera distincte de la vision intuitive du Dien
vrai, encore que lui étant consécutive®,

1. CI. Summe theol., I* I, g. xxvoi, a. 1: ef. ibid. o oo,
a. 4, c. ce mot topique : MOTUS Aumanae mentiz ad freition
diving boni est proprius actus charitatis.

2. €L p. 194,

3. Summa theol., I* II**, q. Lxvil, @, 6. — JOANSES 4 S The,
disp. 18, a. 3, n. 63; a. 8, n. 2.
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Ici-bas, cest par la foi, qui tient doublement Dieu
4 distance, que s'opére I'union premiere de la cha-
rité. Celle-ci ne saurait donc étre que complaisance
et délectation, accompagnée de désir. Or clest ce
premier chainon, fait d’amour de complaisance, qui
établit le contact de la charité avec la réalité divine;
c'est & lui que toute la chaine des amours subsé-
quents est suspendue. 11 est fort vrai que I'amour est
réaliste, mais cela ne signifie pas toujours qu'il
possdde la réalité qu'il aime: cela peut simplement
signifier que c'est avec la réalité qu'’il entre en sym-
pathie affectueuse, que c'est elle qu’il désire, dans
la mesure ot le lui permet la préhension de la réalité
qu'il peut avoir. Entendons saint Thomas : Quae
quidem unio (secundum affectun) consideranda est
ex apprehensione praecedente; nam motus appeti-
tivae virtutis sequitur apprehensionem’.Or 'appré-
hension par la foi est intentionnelle et obscure.

11 est fort vrai, comme poursuit l'objection, que
'exercice de 'amour, amoncelant sur I'dtre qui est
aimé comme des recharges d’amabilités, 'amour
que nous lui portons passe de plus en plus dans
objet, transit in conditionem objecti, ce qui fait
dire a ceux qui aimenf : je I'aime parce que je
I'aime, ou encore, de I'étre qu'ils aiment : c'est mon
amour. Mais la qualité de ces recharges, etde I'inti-
mité de I'union qui en est la suite, vaut ce que vaut
Pamour qui les a premiérement causées, en vertu
du principe : Omne prius in posteriori salvatur. Bt
si c'est un amour de complaisance ou de désir qui
est ala téte de tout I'ébranlement, comme dans le
cas de'amour de charité terrestre, jamais cet amour

1. Summa theol.. 12 1", ¢ XxvI0, 0. 4.
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ne pourra servir d’amorce & une union réelle et a la
fruition parfaite. Le transfert de notre amour dans
'objet, sous forme d’amabilités, d’attraits, d’'amorce
pour une nouvelle reprise, n’est que le transfert
d’un amour de complaisance qui ne saurait produire
une union réelle qu’il n’a pas. L'intimité, I'incorpo-
ration, « l'inviscération », comme parle Jean de
Saint-Thomas, du Dieu trés-aimé en notre dme, ne
sont qu'une intimité affectueuse, une incorporation
par sympathie, une inviscération du genre de celle
quexprimait un jour le P. Lacordaire, lorsquil
écrivait 2 un ami en deuil ce mot typique : « Mes
entrailles s'émeuvent. »

La passivité de plus en plus totale qui s'établit
vis-a-vis du Réel divin n’étant, dés lors, que la
passivité d'une complaisance grandissante, dun
désir croissant sous la croissance des attraits, I'in-
tervention du Saint-E sprit, adoptant cette passivité
amoureuse et en faisant le pointd’appui divinement
infusé de ses inspirations, ne saurait étre que la prise
de possession par Dieu de la passivité que com-
porte un amour de complaisance et de désir, — et ces
inspirations, que la mise en branle des goits divins
et de toutes les délectations surnaturelles que peut
engendrer une union qui, originellement et dans
son fond, est une union affectueuse, et non pas une
union réelle. Modicum fermentum totam massam:
corrupit.

On dira : Mais ¢’est un fait! Les saints nous disent
qu’ils ont cette perception immédiate de Diem, ot
que leur jouissance est expérimentale. Nous repon-
drons : 11y a expérience et expérience, jouissance et
jouissance. Le savant qui a unc longue habitade des
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dédales de sa science, en retire une sorte d’instinct,
de tact qui lui donne I'impression d'expérimenter
les réalités qu'il considére; ce n’est la cependant

qu'une accumulation de vérifications scientifiques,

passées a I'état d'énergie subjective, c'est de I'inten-
tionnel intégré et, par I'habitude, devenu si familier
quiil semble intérieur. De méme, il y a une jouis-
sance quasi expérimentale dans la considération fré-
quente de chers souvenirs, auxquels on est affec-
tionné parce qu'ils nous mettent comme en présence
d’étres aimés. Clest l'expérience imparlaite, la
Jouissance imparfaite, qui laisse l'intentionnel qui
la cause en I'état, mais n'en tient pas compte,
sachant qu'au dela de I'idée, certainement pose la
réalité et se trouve l'objet aimé : — ainsi de ces expé-
riences, de ces jouissances de I'objet divin que cause
la contemplation de la foi vive, dont la certitude,
en dépit de la distance, équivaut pratiquement & une
présence réelle !,

Equivaut, dis-je, et non procure. Car, de deux
choses I'une : ou la foi cesse d'étre notre régulateur,
et alors nous ne sommes plus assurés, au bout de
nos impressions d'expérience ou de jouissance, de
rencontrer leur objet; ou elle demeure, et alors nous
sommes certains, mnis non plus a portée d'expéri-
menter vraiment cet objet, ni d'en jouir en toute
vérité 2.

Concluons donc que les dons du Saint-Esprit
eux-mémes, quelle que soit la pénétration qu'ils
mettent au service de la foi et de la charité, ne

1. Summa theol,, 11* 11%, g. cLXXX, a. 7, ad 3=,

2. Tota certitudo intellcelus vel scientiae, secundum quod suni
dona, procedit & certitudine fidei ; sicut certitudo cognitionis conclu-
sionum procédit ex certitudine principiortm. S8ast TonoMas, Summa
theol., 11 11%¢, q. 1v, 2. 8, ad 37 ; ¢f. ¢.
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peuvent faire tomber le mur qui nous sépare de
Dieu, encore qu'ils nous donnent un vif sentimeat de
la présence de Celui qui se tient en quelgue sorte 2
Vaboutissement de la foi, derritre le mar de I i,
quasi stans post parietem *.

Non! rien ne peut prévaloir contre la loi qui exige
que notre vie spirituelle soit une vie intentionnelle -
peregrinamur a Domino . Si nous avons, par la
foi vive et les dons, une quasi-expérience et jomis-
sance du Seigneur, il s'agit de I'expérience et de l=
Jjouissance imparfaites qui nous sont permises ici-bas
et que saint Paul a caractérisées, dans ce mot qui
serait un paradoxe s'il ne dénoncait la plus récon-
fortante des réalités : spe gaudentes ®. Or, disait le
méme saint Paul : Quod videt quis, quid sperat * >
On n’espere plus, quand on voit !

ARTICLE II1

Si la contemplation surnaturelle simple’ re-
léve de Pactivité intentionnelle de la foi vive?

" L'dme surnaturalisée, instruite par les certitudes
de la foi des amabilités du Bien divin, devenu notre

4. Cant., 11, 9.

2. 11 Cor., v, 6.

3. Bom., xu, 12.

4. Bom., vui, 2.

S Je me suis arrété, en ce qui concerne les divisions de Is Cos-
femplation surnaturelle, aprés plusieurs lentatives qui ne me satis-
faisaient pas pleinement, au vocabulaire suivant, qui me sembie
deBnitit.lappelle :1° Conlemplation surnaturelle simple, Fexercicede
I2 foi vive sous la pression, tant subjective quiobjective, de Ia yertn d=
charite, abstraction faite de Pinspiration du Saint-Esprit par les doss.
= Contemplation mystique (cujus causa est occulla, S. Thomas' Pacte
de la foi vive illustrée par les dons intellectuels. 3° Expérience mysti-
gue proprement dite, 'acte émis par 'dme sous l'inspiration &= I
Sagesse, sans coopérationactive de la foi, tout en demesmract dans
=4 sphere. —Comme on le verra, les deux premiéres sortes de con-
templation s'exercent par le moyen des concepts de la foi, et sont
&= Fendre inlentionnel. L'expérience mystlique, au contraire, s'opére

STRUCTURE DE L'AME. — 1L i1
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bien propre, se prend 4 'aimer par 'amour d'espé-
rance et de charité. Ces vertus sont des vertus
actives, non pas sans doute au méme titre que les
vertus morales infuses, purement pratiques, mais en
ce sens qu’elles sont causes de I'acte d’amour. Il reste
que I'espérance et la charité sont d'abord & I'état de
complaisance passive vis-d-vis du bien divin révélé
par la foi, et qu'aprés s'étre réalisées, chacune 4 sa
maniere, dans la volonté active de ce bien, elles
redeviennent passives dans la fraition ou jouissance,
imparfaite il est vrai, que provoquent les certitu-
des de l'espérance et de la bonté infinic du Dieu quj
veul bien étre notre ami.

Dans cet état d’amour pour le Bien divin, qui est
son bien, 14me sanctiliée ne connait rien de plus
cher que de penser a lui, que de le connattre davan-
lage; et, comme la foi seule lui découvre ses amabi-
lités, elle fait agir de nouveau sa foi, qui avec les
Suintes Ecritures, les dogmes du Credo, etc., ali-
mente son désir. Il en résulte une nouvelle sorte de
connaissance de Dieu, qui n’est plus le simple con-
sentement de la foi, méme inclinée par l'amour de
charité, sa forme, mais une connaissance de (oi toute
cordiale, toute sous la pression du cceur surnatura-
lisé, propter amorem rei visac. Les mystiques
aiment a rendre cette vue nouvelle des yeux du ceeur
par ce mot du psaume : Gustale et videte. Goltez par

Tamour d'abotd, puis sous la pression de ce sentiment,

revenez par la foi vers I'objet divin pour le regarder
avec un regard imprégné a sa racine d’amour,

sans coneepl; elle est immédiate. 8i don¢ on entend par contempler
voir quelyue chose de distinct, cetle expérience n’est plus une ¢on-
templation, mais plutot sa lmite superivure (reductive pertinet ad
eoniemplationem). C'est un sens inteilectuel confus de P'objet divin,
snalogue an sens du goit ou da ltoncher.
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A sa racine seulement? Non pas! L'objet divin
lui-méme, disions-nous, bénéficie, par contre-coup,
de I'amour de complaisance que lui porte I'ime
sainte. Cette complaisance émigre pour ainsi dire du
sujet, et, par la simple fréquentation du commerce
habituel de I'amour, devient comme une gualité d=
I'objet. Et n'y a-t-il pas dans tout amour, méme
humain, un semblable transferi? La raison. je motif
de cette nouvelle phase de l'amour, cest qguun
objet déja aimé nous devient cher et familier. 11
s'est nimbé, pour ainsi dire, de I'amour quon lui
a porté, et quia renforcé son attrait. On se complait
en lui. Et cette sympathie inspirée par I'objet, sans
avoir par soi de valeur pour l'esprit, ne laisse pas
d’inténsifier sa valeur d'intelligibilité. On entre plus
a fond, méme par lintelligence, dans les modalités
intimes d’'un objet qui nous est sympathique. Ce
n'est plus seulement sous la pression subjective de
Pamour de la chose vue que I'on aime, c'est aussi
sous la pression objective de notre propre amour
dont notre objet s'est comme enchantéd, qu'on voit
celui-ci, qu'on le pénétre et qu'on 'aime & nouvean.
Ainsi en est-il de I'objet divin, devenu un objet
familier, si I'on ose dire, pour I'Ame sainte. Les
lois sont les mémes : les lois universelles de
Iamour ‘.

Ce regard cordial de la foi, sous la pression, tant

i+ Gf. JEAX DE SAST-THOMAS, Cursus theol., I* I1*+, q. 1xx, disp. #8.2 1.
B.9.— A. LEMONNYER, Trad. de la Bomme theologique, La Vis husmaias
appendice 11, p. 341-542. Au fond, cette doctrine u'est qu'une aspi-
cation a la contempiation surnaturelle du grand priocipe - Talis
wnRusquisque est lalis finis videtur ei. Selon nos dispositiossssbjec-
tives, I'objel nous apparail tel ou tel. CL A. GsroEn, La Craditeliz
& PApologétique, 1. 11, c. 11, Les supplé de la Craditslite. = edi-
Hen. p. 130444,
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a sa racine qu'a son aboutissant, de I'amour de
charité, mérite, a notre avis, le nom de contempla-
tion surnaturelle, D’aucuns le dénomment contem-
plation acquise, en raison des actes successifs et
accumulés de foi et d’amour qui en sont la cause '.
Quoi qu'il en soit de cette épithéte, due a ce que la
contemplation en question est I'effet de la répétition
d’actes voulus de foi et de charité et, a ce point de
vue, ressemble & nos habitudes naturelles acquises,
il n'en reste pas moins que cet exercice de pensée
et d’amour, jaillissant d’kabitus infus et substan-
tiellement surnaturels, sous l'influence de la gréace
de Dieu, est vraiment surnaturel, ainsi que son
effet.

Cet effet, d’ailleurs, est bien une contemplation.
Ce quelque chose d'agité et comme d’anxieux a
certains moments, cogitatio, qui demeure dans la foi
sous l'empire de la volonté, et méme sous l'empire
de la charité, n'est sans doute pas totalement sup-
primé, mais il est amoindri : le regard est plus
ferme et se concentre dans une intuition simple,
immobile, analogue a celle que I'évidence produit
dans l'esprit par sa force propre, lorsqu'elle met’
celui-ci dans I’état de contemplation naturelle.

Ce n'est pas cependant encore la contemplation
proprement mystigue, car il n’y a dans l'exercice
de cette contemplation, si surnaturels que soient
tous ses facteurs, rien qui dépasse ce que nos actes
normaux de foi et de charité, en s’actionnant mu-
tuellement, peuvent produire par soi, avec la grice
ordinaire de Dieu. C'est une foi vive qui donne son

1. Jé ne parle parle pas ici de la contemplation acquise, au sens
d'actus aoguisitus o theologia scolastica; CI. Jos. pu SAINT-ESPRIT,
op. cil.
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pleia de foi vive. La contemplation gu'elle procure
n'a rien de spécialement occulte dans ses camses ni
dans son objet, quand on les compare aux causes i
aux objets de la simple vie chrétienne. Clest mne
contemplation 4 forme humaine, puisque ¢ esi nous-
mémes, a tout prendre, qui gardons la 2= de noire
mouvement et en réglons l'allure. Nous ne sommes
nullement envahis par le Mystére divin. opérant ez
nous par lui-méme, objectivement et subjectivement.
d’une maniére occulte et selon les lois propres, qui
ne sont nullement nétres, de son agir, ce qui consti-
tue proprement 'activité mystique '.

C’est pourquoi nous donnons & cette contempla-
tion le nom de Contemplation surnaturelle simple,

Cependant, d’ordinaire, si 'on est fidéle a cette
grice, les choses ne s'arrétent pas 14, car la foi vive,
si elle suffit 3 assurer la contemplation surnaturelle,
est aidée normalement dans son ceuvre par les dons
intellectuels du Saint-Esprit.

Sans doute, les dons du Saint-Esprit n'inter-
viennent pas forcément dans tout acte de foi vive:
ce sont, comme nous 'avons dit, des secours conire
les défaillances de la foi des 4mes saintes. parfois
des aides pour aborder des ceuvres plus difficiles ou
plus hautes. Mais précisément, la foi vive, sous
I'impulsion de 'amour, aspire & 'ceuvre la plus hante

‘et la plus difficile qui soit, connaitre Dien davantage

-

pour l'aimer davantage. Concevrait-on qu'au moment
oit Pame, par la foi vive donnant son plein, sen-

4. Saint Thomas, comme dit le P. LEMONNYER, 0p. &f loc. cif., Notes
explicatives (40), p. 316, n'utilise pas couramment le termse mysfigue.
I I'a cependant défini briévement, In l. Beati Dyonisii, De Divinie
seminibus, Prologus. CI. #nfra, p. 167, nole 3.
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flamme, comme dit saint Thomas, citant saint Gpé-
goire, pour voir de plus prés la divine beauté, inar-
descit ad ejus pulchritudinem conspiciendam’, elle
ne fasse pas état de tous ses moyens et n'utilise
pas la ressource que les dons du Saint-Esprit, d’'une
maniére habituelle, mettent 4 son entiére disposi-
tion?

« L’oraison en foi », telle que la déerit Bossuet,
est unexemple trés-réussi de la maniére donts’opére
graduellement, et comme imperceptiblement, la
transition. Au début, c'est une simple contempla-~
tion surnaturelle et active de foi : mais peu & peu,
la passivité se lait jour, grandit, devient I'élément
prépondérant, et, sous l'action des dons du Saint-
Esprit, P'oraison en foi s’achéve dans une contem-
plation proprement mystique.

ARTICLE 1V

8i la contemplation mystique est intention-
nelle?

I’Ame done, utilisant les dons, se met en acte de
disponibilité aux inspirations qui peuvent laider
dans son ceuvre présente, elle se rend actuellement
impressionnable sous l'action de 1'Esprit de science,
d'intelligence et de sagesse, et Celui-ci, qui, du
fait de la charité, ne fait qu'un avec elle, « Qui
adhaeret Domino unus spiritus est? », agit sur
elle en conséquence,

Cette action de I'Esprit divin n’opére pas une
ceuvre totalement neuve. Les dons sont faits pour
secourir les vertus. Les dons intellectuels affectent
donc une ame en état de foi vive, en acte d’adhésion

1. Summa theol., II* I** q. cixxx, a. 1.
. 1 Cor., w1, 17,
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cordiale A l'enseignement révélé. Saint Grégoire 2
excellemment résumé leur rdle a tous, lorsquiil a
dit, parlant du don d’intelligence : De auditis men-~
tem illusirat'. Les dons intellectuels éclairent
I'Ame touchant les vérités que lui a fait connaitre
« T'entendre de la foi », auditus fidei. L'acte qui
émane de cette foi éclairée par les dons, fides illus-
trata donis, est proprement l'acte de contemplation
mystique. '

Cette contemplation différe des simples assenti-
ments de la foi vive, en ce qu'elle n'est plus unique-
ment active, mais aussi passive sous l'action de
I'Esprit, et qu'elle ressortit ainsi directement au
mystere divin, tant au point de vue de sa cause
prineipale qui est I'Esprit-Saint lui-méme, qu'au
point de vue de son objet qui est Dieu, pénétré a un
degré qu'il n'appartient qu'a Dien de connaitre et
de communiguer; car, dit 'Apétre : ¢ Qui donc
parmi les hommes sait ce qui est de ’homme, sinon
Pesprit de 'homme qui est en lui-méme? ainsi
personne ne connaft bien ce qui est de Dieu, sinon
I'Esprit de Dieu? Or nous, ce n’est pas l'esprit du
monde que nous avons regu, mais I'Esprit qui est
de Dieu, afin que nous sachions les choses qui nous
ont été données par Dieu 2 » En raison de eeiic
appartenance de la contemplation qui reléve des
dons du Saint-Esprit au mystére divin qui est s=
cause et son objet propre, en raison aussi du mods
éminemment mystérieux, puisque divin, gqui e
pésulte, on lui réserve le nom de contemplation
mystique °.

1. Moralium; ¢. xv.

2 1 Cor., 11, 11-12,
& Pour saint Thomas, la connaissance mystique esi zinsi nommes,
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Le théologien de la connaissance mystique qui a
le mieux mis en lumiére cette convergence des deux
actions, la divine et I'humaine, pour produire 'acte
simple de la contemplation mystique, me semble
étre le carme Joseph du Saint-Esprit. Il a condensé
sa doctrine dans cette phrase lapidaire : La foi
éclairée par les dons, illustrata donis, est V'habitus
immédiatement producteur, prozime eliciens, de la
contemplation divine !. Et il en a expliqué le sens,
établi le bien-fondé, défendu les divers aspects avec
une clarté, une vigueur de dialectique, un luxe de
textes parlants et faisant autorité, vraiment admi-
rables.

Sa thése est que la vertu de foi, perfectionnée
par les dons, perfecia dono, comme dit saint Tho-
mas *, constitue le principe prochain formellement
un de l'acte essentiellement simple qu'est la divine
contemplation, simplex intuitus dipinae veritatis®.
La vertu de foi, comme telle, fournit le corps de cet
acte, les dons son mode surhumain.

L’acte de foi, ainsi surélevé par les dons, n'est
cependant pas l'acte principal et formel de la foi, le
croire. Le croire, en effet, est un jugement défini-
tivement arrédté, tant du c6té de son motif, la vérité
premiere révélante, que du coté de son objet, la

en raison du caractére occulte de son objet, & savoir hoc ipsum
quod Deus est, lequel excéde tout ce que nous en pouvons connaitre
par les' créatures, el n’est connu par nous que négativement. De
Divinis nominibus, prologus, § sed quia omnis similitudo; Cf. leg. 1,
§ secundo inducit praedictae. — Jean de Saint-Thomas la définit par
son caractére affectif et inspiré : « Quod affectivum et spiralivum est
vocatur mysticum, ad differentiam cognitionis philosophicae, et guae
studio... acquiritur. » Cursus theol., 12 1%, . Lxx, disp. 18,a. 3, n. 46.

1. JOSEPHUS A SPIRITU SaNeTo, O. C., Cursus theologiae mystica-sco-
lasticae, Disp. 13, 0. 1, § m, 2% En réimpression.

2. In Isaiam, c. x1 et passim.

3. Summa theol,. 11* T1=e, q. CLXXYX, . 3, ad 1=; a. 4.
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verité révélée. Rien de plus achevé qu'un assenti-
ment donné sous I'emprise de Dieu lni-méme. C'est
un absolu dans son ordre. Le Saint-Esprit lui-méme
ne saurait perfectionner ce que Dieu opére ainsi.
Cet acte ne peut donc étre sujet a une modification
quelconque. Mais, selon Cajetan, dont l‘aut.eur
adopte la doctrine, d’ailleurs si solidemenf; établie
la foi, outre le credere, a des actes conséquents et
secondaires, qui, précisément parce que situés
dans les au dela du credere émis sous le témoignage
divin, sont susceptibles d'étre modifiés et perfection-
nés. Ce sont des jugements et des sortes de percep-
tions touchant la vérité révélée, qui, d’aprés les
exemples que donne Cajetan, semblent pouvoir éfre
identifiés avec ces jugements qu’habilite, selon saint
Thomas, le don d'intelligence, et qui portent sur
des dépendances de la vérité révélée, quaedam alia
ad fidem ordinata, ou méme sur la vérité révélée
elle-méme, mais d'une maniére extrinséque et néga-
tive selon laquelle « cognoscitur quod ea quae exte-
rius apparent, veritati(fidei) non contrariantur®.
Peut-étre pourrait-on aussi identifier ces actes
secondaires de Cajetan avec ces jugements et ces
perceptions touchant son objet, qui conviennent
la foi, non en tant que foi, mais en vertu de la con-
naturalité qui s’établit entre 1'objet de tout habirzs
et cet Aabitus lui-méme. L’informité de la foi, gue
suppose Cajetan dans ses exemples, n'est pas un
obstacle a cetie identification, car la foi informe ==
laisse pas d'étre un Aabitus bon, vera fides. et
d’avoir droit, d'une maniére diminuée, an jugement

1. CUETAN, In Summam theol., II* 1I*=, . xiv, a. 1. CQ:R:H'. B
CL. A. LEWONNYER, op. cil., p. 538, § a, b, ¢; of. p. 243348
2. Summa theol., TI* TI*+, . vim1, a. 2,
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par connaturalité. En tout cas, ces actes secon-
daires ne sont pas regardés par Cajetan eomme
solidaires de la foi informe : ils se retrouvent dans
la foi vive. Or, saint Thomas dit de ce jugement de
foi par connaturalité : £t foc modo (scilicet per
rectum judicium ex habitu virtutis) per lumen fidei,
divinitus infusum homini, homo assentit his quae
sunt fidei, non autem contrariis'; il dit de sa per-
ception par connaturalité : Lumen fidei facit videre
eaquae creduntur,.. sicut per alios habitus virtutum
homo videt illud quod est sibi conveniens secundum
habitum illum 2.

Ces deux exégeses dailleurs se complétent plutot
qu'elles ne s'opposent. La seconde aurait I'avantage
que, — l'acte fourni parla foi & la contemplation,
visant déja 'objet divin par mode de connaturalité,
et, précisément, les dons communiquant & la foi une
connaturalité supérieure, celle qui dérive de I'union
a Dieu par la charité, —la fusion des deux influences
serait plus compléte et lenr résultante plus harmo-
nieuse. Quoi qu'il en soit, je tiens pour trés-assuré,
avec Joseph du Saint-Esprit, que la foi fournit le
corps de la contemplation mystique, non par le
credere qui ne saurait étre modifié, mais par ses
actes subséquents, percipere, judicare.

Quant aux dons du Saint-Esprit, leur réle est
d'?llustrer la foi, de maniére 4 modifier ces actes
secondaires, qui constituent, ainsi modifiés, I'acte
simple de la contemplation mystique®.

Aucune opinion ne peut davantage corroborer

. & Su_mm theol., . u, a. 3, ad am,
g. Ibid., .1, a. &, ad 3.
. JOSEPHUS A SPIRITO SANCTO, loc. eit, 0. %, Qualiter Spiri ]
R o Cily, Qs Spiritus San
dona concurrant ad contemplationem § 1.;|. 66, sq., & i
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ma thése, puisque le corps de la contemplation
mystique y apparait constitué par un acte de linten-
tionnelle foi, et que les dons ne concourent a cet
acte que pour lui donner son caractére proprement
mystique, de connaissance des vérités de la foi selon
le mode divin qui résulte tant de Paction directe
du Saint-Esprit que de la connaturalité achevée éta-
blie en 1'Ame par cette divine intervention. Un mode
en effet ne saurait faire sortir de son essence I'éire
quil affecte. Or, il est de I'essence de la foi de con-
naitre Dieu avec des concepts & forme humaine,
d’étre intentionnelle. Done il en est de méme pour
la fides illustrata donis’,

Il me reste cependant un point obscur dans la
formule de Joseph du Saint-Esprit, point sur lequel,
malgré une lecture répétée et des plus attentives.
je n'ai trouvé chez lui que des éclaircissements
fragmentaires. Notre auteur trouve toute simple et
claire l'expression fides illustrata donis. Javoue
que, sans émettre le moindre doute sur un terme
quinous vient de saint Grégoire, ou presque?, et gui
s'autorise certainement du mot plusieurs fois répete
de saint Thomas : virtus (fidei) perfecta dono, cetic
expression, loin d’étre une solution, pose pour moi
un probleme?.

Je me demande comment peut s'opérer la pénc-

4. ©f. A. LEMONNYER, 0p. ¢if., appendice 11, D, p. 543, 385, speiiis
ment cette conclusion : « La connaissance par les dons s= deve cone
done, quoique Jde facon différente, sur le plan de la commgéssance
intentionnetle ou cunceptuelie qui est celui de la fol. »

3. Saint Grégoire dit: donum intelleclus de auditis mesies 0w
tral : il ne dit pas fidem.

3. Il en est de méme de Vexpression de saint Thomas - Virtutss
guibus dona adjunguntur, secundum quod unus hobilus EX isoe-
TIOSE ALTERIUS ADJCVATUR, IIT Sent., Dist. 34, 0. I, 2. &, €.
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tration des dons intellectuels dans la vertu de foi,
pour constituer ce principe formellement un de
l'acte essenticllement simple de la contemplation
mystique, qui se nomme la fides illustrata donis.

Cajetan semble dire que la fusion entre les deux
lumiéres s'opére dans l'acte final, et non dans
Vhabitus de foi. « Les dons du Saint-Esprit, dit-il,
ne se distinguent pas des vertus théologales au
point d’engendrer des actes disparates : ils ache-
vent le commencement de bonté que les actes, non
pas premiers, mais secondaires des verfus théolo-
gales tiennent de ces vertus... Ces actes (secon-
daires de la foi) sont les mémes que ceux des dons
de sagesse, de science et de conseil, mais, quand
ils sont émis par la foi, ils n’ont pas une perfection
telle qu'ils n'aient pas besoin de la perfection des
dons. Et quand ils sont émis par les dons, ce ne
sont cependant pas d’autres actes, ce sont les mémes
mais émis d'une autre maniére, non alii sed alio
modo, car ils sont émis comme s'originant a l'ins-
tinct du Saint-Esprit . » On remarquera que Cajetan
attribue 1’émission, en la seconde maniére, des
actes secondaires de la foi directement aux dons
du Saint-Esprit, ce qui semble supposer une
influence paralléle de la foi et des dons, et impli-
quer que la fusion de ces deux influences n’aurait
lieu que dans ces actes. Que deviennent la eirtus
perfecta dono et la fides illustraia donis?

De méme, le P. Garrigou-Lagrange qui, dans
la premiére édition de son ouvrage : Perfection
chrétienne et contemplation, avait affirmé simple-
ment « qu'il n’y a pas deux actes simultanés, mais

1. Summa theol., 1% 1I*¢, ¢. X1y, a. 1; Comment., n, 3,
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que la contemplation infuse est un acte qui prqcéde
quant a sa substance de la foi infuse, et quant & son
mode surhumain du don de sagesse », — ce qui
semble se rapprocher de la formule, d’ailleurs .irnro-
quée par lui en note, de Joseph du Saint-Esprit, —
fait précéder cette méme formule, dans sa secor}de
édition ', de cette explication : « La contemplation
infuse est un acte qui procéde du don de sagesse
ou de celui d'intelligence comme de son principe
élicitif formel et prochain, tout enprocédant, concon-
mitanter, de la vertu infuse de foi comme de son
principe radical. » Et cela ne rend pas absolument
le méme son que la formule premiére, ni surtou.t
que la formule de Joseph du Saint-Esprit : lfa 1‘01’,
illustrée par les dons, est I'habitus qui émet imme-
diatement (proxime eliciens) l'acte de la d.w'm.e
contemplation®. 11 y a donc ici une obscurité a
éclaircir.

Reprenons la formule de Joseph du Salnt-Esp.ril.
qui, en l'occurrence, a le double mérite de s'abriter
sous les formules de Cajetan et de patronner celle
du P. Garrigou-Lagrange. Quel genre d'informa-
tion ou de qualification peut bien représenter I'ex-
pression illustrata donis appliquée a la foi?

Dans son dernier paragraphe consacré a ]a‘der-
niére instance, 1a ou les scolastiques aiment a livrer
leur pensée de fond, Joseph du Saint—Espr'it semble
se prononcer pour une modification directe de
I'habitus de foi par les habitus des dons : « .Pa?
leur nature méme, dit-il, ces habitus sont destinés a
modifier Ihabitus de la foi en Iéclairant, de telle

1. T. I, p. 41 dans les deux editions.
2, Texle cité supra, p. 168.
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sorte qu'il puisse émetire l'acte de contemplation. »
Et, cette modification a tout l'air d'une infor-
mation : « Les dons n’affectent pas immédiatement
la puissance, mais par lintermédiaire de la foi
formée, media fide infusa formata. » lls affectent
done, c'est-A-dire informent directement, en la qua-
lifiant, la foi, et celle-ci une fois qualifiée ainsi,
affecte, qualifie & son tour son sujet, c'est-a-dire la
puissance. L'expression fides illustrata dono indi-
querait donc une modification intrinséque aceciden-
telle de I'étre méme de la foi. :
Or cela me paraft difficile & admeitre pour deux
raisons. La premiére, ex communibus, est qu'un
habitus ne saurait perlectionner et qualifier de cette
maniére un autre habitus. Un accident matériel, la
couleur par exemple, peut informer et qualifier
I'élendue, produirel'é¢tendue colorée, et ainsi, media
quantitate, affecter la substance. Un Aabitus, lui,
est une perfection achevée dans sa ligne spécifique,
ultimum potentiae, fermée donc entitativement a
tout perfectionnement ultérieur, lequel, survenant
apreés que I'étre est parfait, ne saurait étre que dispa-
rate. -~ La seconde, ex propriis, c'est que les dons
du Saint-Esprit, comme Aabitus, ne sont pas direc-
tement opératils : ce sont des dispositions rendant
I'dme passive sous l'inspiration directe du Saint-
Esprit lequel, d’ailleurs, normalement agit sur
I'dme, mentem', en conformité avec le genre de
passivité qu'ils étalent, passivité sous CEsprit de
1. On ne saurait trop remarquer gue dans toute la question des
Dons, saint Thomas nomme le Mens ou méme I'homme, non les
vertus, comme le sujet sur lequel directement tombent les inspira-
lions du Saint-Esprit. 1l s'agit évidemment ici du Mens, en tant
qu'il comprend non seulement l'essence de l'ame mais ses puis-

sances: dona proprie sunt gquaedam perfecliones polentiarum
animae. Summa theol., 11 P., o. v1I, 2. B, ¢, ol ad 1=,

-
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sagesse, de conseil, de force, etc. On ne voit pas un
habitus aciif comme la foi, qualifié et perfectionné
directement, dans son entité spécifique, par une
qualité dont V'effet formel est de rendre passil. Ce
sont, de nouveau, des perfections disparates.

11 faut donc trouver autre chose. Ce ne sera pas
trop difficile, et Joseph du Saint-Esprit lui-méme
nous fournira de bonnes indications*.

Nous avons affaire & des habitus, et des habitus
sont en relation avec des actes, soit pour les émet-
tre, habitus opératils, soit pour les subir, habitus
passifs. Or les actes peuvent se perfectionner les uns
Jes autres, non par maniére d'information ontologi-
que, imagination « absurde » au dire de Joseph du
Saint-Esprit?, mais par voie de motion d'un acte
sur un autre acte. Saint Thomas nous apprend que
la motion de la volonté, par exemple, exerce une
influence formelle, et done qualificatrice, sur l'acte
extérieur®, et, d’'une maniére générale, que l'acte
d'intention d’une fin, en agissant sur des actes qui
ont déja leur spécification propre, leur apporte une
qualification nouvelle, en les ordonnant 4 cette fin *.
Les habitus opératifs, n’étant autre chose que de
Pactivité intégrée, se comporteront de méme. lls
qualifieront, s'ils sont détenteurs d'une forme p}us
haute, les habitus déja formés par une spécification
mineure. Et cest ainsi, exemple illustre, que la
charité est la forme de toutes les vertus, de la foi

A Op. cit., Disp. 13, 0. uf; n. 76-78. 2 g :
2, Op. cil,, ibid., n. 72 : sans doufe pour la méme ram,c_m. eta for
tiori, que nous avons dunnée en premier lieu, coentre Pinformation
ofitolugique d’un habitus par un habitus.
8. Summia theol., 1* 117, g, xvul, 4. 7.

4. Ihid., a. 8.
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en particulier, par le branle qu’elle est capable de
leur communiquer vers la fin ultime. C’est une infor-
mation extrinséque, — non quidem essentialiter,
sed effective'. A ce genre d'information dynamique
un Aabitus ne répugne pas; il ne lui est pas impé-
nétrable, comme a linformation ontologique. Ne
serait-ce pas d'une maniére analogue que les dons
modifieraient la vertu de foi?

Il y a, a cela, des difficultés. Les dons, en tant
qu'kabitus, ne sont pas moteurs comme la charité.
Ce sont des habitus passifs. Comme habitus, ils
n'ont donc rien de ce qu'il faut pour informer par
maniere d'efficience.

Ensuite les dons, toujours comme Aabitus, sont
postérieurs a la foi. IIs n'existent que dans une
dme déja unie & Dieu par les vertus théologales,
qui sont leur « racine » et dont ils sont des « déri-
vations » — comme parle saint Thomas. Les dons
intellectuels, en particulier, constituent pour les
vertus théologales, un service : ce sont des habitus
dont I'dme déja unie 4 Dieu se sert & volonté pour
s'exposer aux inspirations du Saint-Esprit.

Il semble donc bien que les dons, n’étant pas des
habitus opératifs, mais des passivités, et d’ailleurs
étant postérieurs & la foi, ne puissent pas, comme
habitus, exercer sur la foi I'influence modificatrice
qu’il faudrait.

Ne désespérons pas, cependant, de trouver une
solution.

Aussi bien, la charité, elle aussi, est en un cer-

1. Summa .rhea:‘og_., II* 1I2e, . xx1v, a. 8. — Cf. le trés-intéressant
passage sur la maniére dont la charité informe Ia foi :SuINT THOMAS,
II Sernt., Dist. 26, a. &, ad 5m.
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tain sens postérieure & la foi, puisqu'on ne peut
aimer Dieu que si on le connait, et qu'on ne le con-
nait comme il est en soi, comme objet donc de cha-
rité, que par la foi; mais, quand la charité est engen-
drée, tout cela se retourne, et, dans l'ordre de
causalité, la charité ordonnée directement a la
fin ultime prend pour autant empire sur la foi, ce
qui ne modifie pas I'espéce de celle-ci, assurément,
mais lui ajoute intrinsequement ce mode excellent
qui en fait la foi vive. Ne pourrions-nous espérer un
retournement analogue pour les dons du Saint-
Esprit?

Cela est non seulement possible, mais c'est un
fait. Il n’y a, pour le reconnaitre, qua ne pas
regarder dans les dons leur qualité d’Aabitus, mais
les inspirations du Saint-Esprit, auxquelles ils don-
nent droit, d'ailleurs, d'une maniére habituelle.

Cette fois, nous abordons, si je ne me trompe, a
quelque chose de tout a fait compréhensible et de
tout 4 fait satisfaisant, que nous cachait la maniére
abrégée de parler des scolastiques, habitués & sous-
entendre les facteurs concrets des relations qu'ils
établissent, pour porter toute leur attention sur les
termes formels entre lesquels finalement jouent
ces relations. Fides illustrata donis, ce raccourci
signifie, 4 parler concrétement, que I'dme juste qui
a la foi vive, et par ailleurs dispose des habitus
passifs des dons intellectuels, lorsqu’elle utilise
ceux-ci, attire sur soi les inspirations du Saint-Es-
prit auxquelles les kabitus des dons utilisés corres-
pondent. En sorte que 'dme juste, foujours avec
sa fot vive, se trouve finalement sous la lumiere
irradiée par 'Esprit d’intelligence, de science et de
sagesse. Ce ne sont pas les Aabitus des dons qui

STRUCTURE DE L'AME. — IL 12
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directement modifient la foi et I'illustrent : ce sont
les inspirations du Sain'-Esprit, agissant par mode
d’efficience illuminatrice, tout comme, dans son
ordre, et selon son mode, la charité agit sur les
vertus pour les informer.

Les habitus des dons donnent cependant leur note
a ces inspirations, en ce que, par leur permanence
d'Ahabitus dans 'dme qui est leur sujet, ils font de
ces inspirations quelque chose de permanent dans
I'dme juste; de plus ils déterminent, en vertu d’'une
corrélation divinement établie entre la passivité
spéciale a chacun des dons et les inspirations du
Saint-Esprit, le caractére de I'illumination divine &
recevoir. Selon que le juste étale ou expose son don
de science, d'intelligence ou de sagesse, il déclen-
che, si l'on ose ainsi parler (et on doit I'oser si tant
est que Pexpression uti Spiritu Sancto soit classi-
que, appliquée au juste), une illumination correspon-
dante 1.

L’Esprit de science stimule sa foi de maniére &
ce qu'elle saisisse, dans le néant de la création, le
« tout » du Créateur et que, découvrant a fond que
la valeur des eréatures vient entiérement de leur

relation a Dieu, elle les néglige définitivement, avec .

un exclusivisme désormais sans repentance, pour
se porter vers la source de leur bonté. L'Esprit
d'intelligence approfondit les vues de cette foi, les
rendant pénétrantes et scrutatrices méme des pro-
fondeurs de Dieu, substituant a l'agitation de la
cogitatio® une foi qui s'attache avec la fixité d’un
regard, une foi, si assurée, si fixée que nous serions

4. @f. A. GanpEi, Les dons du Saint-Espril dans les saints domi-
nicgins, Introduction, p. 32-33.
2, Summa theol., 1* 1199, o, cLxxx, a. 8, ad 3=,
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tentés de dire qu'elle vojt. Enfin, s’emparant de I'acte
de foi & sa racine, de la « pieuse affection », pla
a/jectio, de la volonté pour les biens divins, déja per-
fectionnée par la charité, I'Esprit de sagesse hausse
cet actede foi ala hauteur de I’ Absolu divin, le distend
pour ainsi dire & la mesure des exigences de I'amour
de Dieu par-dessus tout, jusqu'a le dilater dans un
sentiment intense qui est a sa maniére un acte d'in-
telligence, et qui, tout en faisant corps avec les
consentements de la foi, qui demeurent son principe
radical, se perd devant I'exces de I'dtre de Dieu, le
proclamant, par cette attitude, infiniment supérieur
atoutes les représentations de lafoi, méme éclairées
par I'Esprit de science et d'intelligence.

La voila la vraie contemplation mystique issue
directement, zmmediate elicita, de la foi du croyant,
elle-méme modifiée intérieurement par P'action élé-
vatrice et illuminatrice du Saint-Esprit!

Les habitus des dons ont une influence décisive
dans cette modification puisque ce sont eux qui, en
mettant habituellement par leur passivité les inter-
ventions du Saint-Esprit 4 la disposition du juste,
assurent la permanence de I'illumination divine qui
sans cela serait transitoire; puisque ce sont eux qui
déterminent la « coloration » de ces illuminations,
selon que le juste use de son don de science, d'in-
telligence ou de sagesse. A ce point de vue I'ex-
pression fides illustrata donis, la foi éclairée par
les habitus des dons, demeure vraie.

I n’en reste pas moins que ce qui modifie Ia foi
directement, ce ne sont pas les Aabitus des dons,
mais les illuminations du Saint-Esprit déclenchées
par les dons. A ce point de vue, la foi illustrée par
les dons, ou micux le juste qui croit sous l'influence

’
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de cette illumination divine est comma un insteument
du Saint-Esprit, organum pulsatum a Spiritu
Sankto, dit saint Grégoire de Nazianze'. Ce n’est
pas sans doule un instrument inanimé, un méca-
nisme, simplement traversé par l'impulsion que lui
donne l'artiste, c'est un instrument vivant, qui,
comme tel, ne cesse pas d’opérer ab intrinseco, en
vertu d'un principe intérieur qui fournit la substance
de son acte . A de tels instruments la motion princi-
pale ne peut communiquer qu'un mode supérieur de
leur action. C’est cetie hausse que produisent dans
la foi les illuminations du Saint-Esprit correspon-
dant aux dons intellectuels. Les choses qui dépas-
sent la raison sont le domaine de la foi, qui est la
vue des réalités divines dans un miroir et une
énigme; mais la saisie de ces réalités spirituelles
dans leur vérité nue, nudd verilate, dépasse le mode
humain : supra humanum modum est. Les péné-
trer ainsi, ce sera l’ccuvre du don d'intelligence, en
tant qu'il éclaire les choses entendues par la foi,
comme dit Grégoire *.

Nous conclurons donc que le concept de la foi
illustrée par les dons est des plus cohérents pourvu
que I'on sache l'entendre, que I'on n'imagine pas un
perfectionnement direct de I'’Aabitus de la foi par
U'habitus du don; que l'on restitue toute la filiére
qui, — de I'2abitus du don, dont se sert le juste, —
remonte vers les inspirations du Saint-Esprit, —
pour, de la, descendre vers le croyant et modifier sa
foi, en lui donnant de tendre vers les parfaites

1. Oratio XLII, P. G. Migne, t. 36, col. 585, — CI. Dict, de théol.
cath., mot : Done du Saint-Egprit, col. 1739 at 1739,
: Summa theol,, 1% II°Y, . LxVIill, 2. 3, ad 2*.
3. SAIST Tremas, 11 Ssnt., Dist. 34, 0.1, a. 2, ¢.
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évidences de la vision bienheuareuse, ot habite I'Es-
prit qui linspire, par l'évidence mystique de la
contemplation divine, — de la méme fagon que la
charité modifie elle aussi la foi, mais selon un mode
humanisé, pour la faire tendre vers la fin ultime '

Et nous conclurons enfin, de tout cela, en pleine
connaissance de cause, que la contemplation mys-
tique, émise immédiatement par la foi illustrée par
les dons, c'est-a-dire par une foi gardant son
essence et simplement modifice par l'influence du
Saint-Esprit, ne dépasse pas la portée intentionnelle
de la foi.

ARTICLE V

Si les oraisons dites semi-passives sont, elles
aussi, d’ordre intentionnel?

Il semble que l'on doit faire rentrer dans cette
contemplation intentionnelle ce que les théologiens
mystiques appellent 'oraison incomplétement pas-
sive, avec ses phases : le recueillement, la quiétude,
le sommeil des puissances. Ces oraisons, en effet,

1. 11 y aurait beaucoup de recherches a faire touchant la synergie
profonde qui régne entre l'action informante de la charité et I'ac-
tion surélevante du Saint-Esprit par les dons. 8i l'on se rappelle
gue les dons ne sont pas autre chose que les passivités qui s'éveil-
lent au cours de la vie d’amour de Dieu, consolidées ou habilitées
par le Saint-Esprit, ne pourrait-on regarder I'action des dons comme
ajoatant normalement son mode & l'information des vertus par la
charité 7 En sorte que linformation de la foi parla charité améne-
rait avec soi les inspirations du Saint-Esprit, correspondant sux
dons intellectuels, et que la foi serait dite vive non seulement de
par la motion de la charité qui pour cela est essentielle, mais aussi.
proprié concommitanter, de par les inspirations intellectuelles du
Saint-Esprit.
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ne semblent pas étre autre chose que les formes
concretes de la contemplation mystique.

I est vrai que les mystiques les plus autorisés

. considérent ces oraisons comme des étapes achemi-
nant vers l'oraison d'union complétement passive,
qui se consomme dans le fond de I'dme, et, dés lors,
les réservent a la pure contemplation de Dieu lui~
méme, présent en I'ame. La contemplation inten-
tionnelle s’exerce, an conlraire, & propos de tous
les objets de la foi, pour autant qu'ils nous mettent
en rapport avec Dieu; elle a particulierement pour
objet Notre-Seigneur Jésus-Christ, considéré dans
son étre total de Verbe incarné, donc dans son
humanité, avec tous les mystéres de sa vie.

Cetie difficulté doit-elle nous arréter ? Remarquons
d’abord que, d’'aprés les mystiques eux-mémes, il
peut y avoir des oraisons de recueillement, de
quictude, d'union simple méme, en dehors du senti-
ment de la présence de Dieu dans l'intérieur de I'dme!’,

Il semble bien dur, d'ailleurs, et bien peu conforme
aux faits d'exclure de ces oraisons la contemplation
de Notre-Seigneur, dans sa réalité totale de Verbe
incarns, spécialement au Saint Sacrement de 'autel,
ou encore dans le tabernacle d’un instant qu'est le
corps du communiant, et cependant, en fous ces
états, Nolre-Seigneur est lorcément, quant & la
substance de son humanité, hors de notre 4me. Car
on ne saurait admettre une demeure du Verbe
incarné en notre dme, semblable 2 la présencesubs-
tantielle de la Sainte Trinilé 2,

4. M, I'abbé Saudreau cite un certain nombre de témoignages qui
me paraissent faire la lumidre compléte sur ce point. Cf. A. Sau-
DREAD, L’état mystigue, ¢. Ix, n. 79-86, édition 1921, p. 84 sq. —
Cf. saint Frangotis o SBaies, De UAmour de Diew, . VI, ¢. viL.

2. Gf. sAIxT AucusTIN, Epist, 187, alias 57 (bened. 6), Liber de Prae-
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De méme, Dieu, ses attributs, la Sainte Trinité,
considérés aussi bien en dehors de nous qu'en nous,
comme simplement faisant face & notre acte de foi
vive, semblent bien pouvoir 8tre I'objet des oraisons
de recneillement mystique et de quiétude.

Pour ces raisons et d’autres analogues, nous
sommes portés  regarder ces états d’oraison comme
appartenant, par droit de premiére mainmise, a la
simple vie de la foi vive aidée des dons, a ne pas
les resireindre & la présence intime de Dieu dans
I’Ame, du moins tant que ces oraisons demeurent
incomplétement passives.

Et la raison fonciere de cette opinion c¢’est, préci-
sément, que ces oraisons sont incompletement pas-
sives, parce quil y a encore « travail », ecomme
dit sainte Térése, c'est-a-dire, exercice personnel
des vertus actives, et donc de l'activite intention-
nelle de la foi. y .

Or qui dit intentionnel, dit rapport & une réalité
par le moyen d'idées, done exclut le contact immé-
diat et suppose la réalité visée a distance, Cette
distance ne s'oppose pas, d'ailleurs, lorsque la
réalité est certainement présente, comme Dieu et
Notre-Seigneur le sont 4 la foi, se donnant & nous
comme un ami se donne & son ami, a ce qu'il y ait
upe expérience et une fruition imparfaites dans la
contemplation, ainsi qu'il a été dit plas haut,

Jestime donc que l'on peut parler, comme les
saints 'ont fait, d’'oraison de recueillement, de quié-
tude, et méme de sommeil des puigsances a propos

sentia Dei : « Secundum hane formam (bumanam) non est putandus
ubique diffusus », 0 10. Comme Verbe, au contraire, il‘ est partout :
« Christum... ubigue totum praeseniem esse non dubites lanquam
Deum... », n. 4.
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de la personne de Notre-Seigneur, de la visite au
Saint-Sacrement, de la communion, enfin de la
Sainte Trinité, de la vie trinitaire, de Dieu et de ses
attributs, contemplés comme simples objets de foi,
indépendamment de leur demeure dans I'Ame.

Nous pouvons done enrichir la vie intentionnelle
de la foi vive aidée par les dons, de toute la vie
d’oraison, l'expérience immédiate de la Divinité
étant, une fois de plus, réservée. Et ainsi nous pos-
sédons, pour inviter notre réflexion i remonter vers
la source divine de tout ce jaillissement, un ensemble
de phénomenes véritablement imposant.

Tout est préparé pour revenir &4 notre intention
initiale qui est de relever le parallélisme entre la
connaissance psychologique de 'ime par elle-méme
et la connaissance mystique de Dien.

ARTICLE VI

Si la réflexion de I'dme sur la vie intention-
nelle de sa foi vive conduit & la connaissance
du Dieu interieur qui est la racine de cette vie,
comme la réflexion de Ia conscience surlesactes
intentionnels de la vie psychologique conduit &
la connaissance de I'dime qui esi son principe ?

A la fin de la Question précédente, nous laissions
I'dme juste dans un état d’inclination vitale vis-a-
vis de la réalisation de sa connaissance habituelle du
Dieu qui lui est intérieur. ;

Cet état est analogue a I'état qui caractérise la
connaissance habituelle de 'dme naturelle présente
a soi et capable de se connaitre, et l'incline 4 réali-
ser actuellement cette connaissance. :

Or, en ce qui concerne cette derniére réalisation,
nous avons vu que la réflexion actuelle de 1'Ame na-
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turelle sur les actes qui l'actualisent permettait a
cette Ame de se rejoindre, en tant qu‘_elle es‘t leur
principe efficient, et de s’acheminer ainsi vers 1'expé-
rience actuelle de sa propre substance . _

Pourquoi I'dme juste, que la connaissance heltba—
tuelle de Dieu met dans le méme état de propension,
ne réfléchirait-elle pas, elle aussi, sur cette vie mt'en-
tionnelle de la foi vive que nous venons de dé:crn-.e,
et, la voyant jaillir de son propre fond, n’essalerait-
elle pas de prendre une connaisse.mce ac-l.uelle de ce
fond, et peut-étre d'y saisir le Dieu qui, d}l centre
d’elle-méme, suscite et dirige toute sa Vvie spiri-
tuelle? e

Saisit-on la question? Si elle était résolue par
Iaffirmative, ce serait un parallélisme patent entre
les procédés et la structure dela cc_m_science psycholo-
gique etle mode offert & la vie spirituelle pour entrer
en contact avec son principe divin. Ce _serait
Yamorce d'une nouvelle phase de vie spirituelle,
succédant 4 la vie intentionnelle directe et commune
ds 1a foi vive, aidée des dons du Saint-Esprit.

Il y a, pour dire yrai, 4 ce parallélisme une diffi-
culté. )

Lorsque, par la connaissance psychologique,
Pame réfléchit sur I'acte qu'elle vient d’émettre, elle
saisit cet acte tout entier, — dans son terme, le
concept, dans son mouvement ou intention de con-
naissance?, dans son principe efficient, I'ame elle-
méme, pour autant qu'elle estactualisée par son acte,
__ car tout cela est en soi intelligible actuellement.

1. Cf, p. 106 5q. ; = S ;
9. Intentio cognoscentis, I Sent., Dist. 3, Q. I¥; & 5. Cl. Supra, Qua

trigme partie, p- 412 8q.
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_Au contraire, dans la vie intentionnelle de la foi
vive, geuls sont actuellement saisissables l'objet de
celte vie, constitué par les vérités de la foi, repré-
sente}tr}ces de la réalité divine, et l'activité n;émff de
la foi vive. Le principe de cette activité échappe
surtout son principe profond. L'Ame juste ne sauraii
percevolr sa grdce sanctifiante, nia plus forte rai-
son. le Dieu intime, qui, de ce fond de l'ame ou il
hgbne, fait sourdre d'elle toute la vie de la foi vive
D1’e|1. ne se trahit pas ouvertement au regard de la.
foi v_i‘\rc, réfléchissant sur sa propre vie, t?e la méme
;‘g:;lleri ql.;e liﬁme apparait a la source de nos actes

ectuels, lorsque y 1
iy péﬂexignfl nous les prenons comme objet

I1 esi vrai que par la foi nous sommes assurés que
1? centre d\.x jaillissement de toute la vie spirituelle
c'est le Saint-Esprit, ¢'est-a-dire la Trinité enti:‘arf;
defneurant dans I'dme du juste. L'amour de Dieu
qui résume et concentre toute la vie surnaturelle’
¢st répandu dans nos ceeurs par le Saint-Esprit u'i
nous est donné, dit I'Apétre. Et Notré~Seigneu3 ;
En celui qui aime et garde ma parole, nous vien;
drons et établirons notre demeure. Nous :savons donc
par la foi, que Dieu est, au fond de I'Ame surnatura:

lisée, le_foyer d’ou g’irradie cette vie intentionnelle
de la fc'u; que le fond de notre 4me est, comme le
veut saint Paul, le temple du Saint—Espr’it.

Oui, mais il n'est nullement de foi que nous soyons
ce_ttg dme juste en qui Dieu habite, Et parlaﬁt la
foi ne nous autorise pas & nous replier, dy Specta’cle
;1; notre vie surnaturelle, vers son centre divin Lé.

1 ne peut nous r i -

o au{)re Lnoue endre ce service. Il faut done trou-
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Saint Thomas va nous le donner.

Saint Thomas professe, en effet, que si nous ne
pouvons avoir la certitude absolue, scientifique de
notre état de grice’, nous pouvons en avoir, indivi-
duellement, une assurance « conjecturale », c'est-a-
dire fondée sur des signes *.

Et la base objective de cette certitude, c'est pré-
cisément le spectacle de notre vie spirituelle.

La vie spirituelle du juste est caractérisée, selon
saint Thomas, par trois signes distinctifs®. Le pre-
mier, c'est de n'avoir conscience d'aucun péché
mortel, ce qui est encore négatif bien qu'indispen-
sable*; le second, c'est de se constater méprisant le
monde, ce qui est déja plus positif, car une telle
disposition ne peut procéder que d'un amour de
Dieu intense; le troisieme, enfin, c’est d'éprouver
que l'on se délecte en Dieu seul, et cette fois, c'est
bien la vie méme de la foi vive que nous venons de

décrive, considérée surtout dans cetie perlection
d’oraison qui constitue son apogée *. :
Nous sommes donc autorisés, selon saint Thomas,
a remonter, de la vie intentionnelle de la foi vive, &
la grice et au Dieu qui en est la source, présent au

fond de notre dme.

1. Spécialement De Veriliq. X, a. 10

2. Le mot conjeciural n'a pas dans la logique aristotélicienne le
sens défavorable qu'a le mol conjecture en francais. Bi les signes
sont probants, la conjecture qu'ils engendrent peut équivaloir &
une certilude morale.

3. Ailleurs, IV Sent., Dist. 9, ¢. I, 2. 3, sol. 2, saint Thomas donne
quatre signes d'apres saint Bern ard.

4 Nolons cependant l'assurance positive que donne a cetle cons-
cience la bonne réception du Sacrement de pénitence. Elle contient
deja, a elle seule, une certitude morale de l'état de grice, puis-
qu'elle suffit pour que I'on puisse, en toute sécurité, recevoir les
sacrements dits « des vivanis .

5. Summa theol., 1* TI*°, 0. X1, a. &,
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Mais ‘ce n'est pas encore, dans toute sa vigueur,
la pensée de saint Thomas. II ajoute : « Clest a
cette maniére (de se reconnaitre en état de grace par
des signes) que 'on peut rattacher le texte de I'Apo-
calypse : Au victorieux Je donnerai la manne
cachée, que nul ne connait, sauf celui qui la recoit,
ce qui veut dire que celui qui reoit (cette manne),
le sait par une certaine expérience de douceur que
n’éprouve pas celui qui ne la recoit pas’. »

Ce n’est donc pas la seule constatation, par la cons-
cience, des signes de la vie de la grace, qui engen-
dre la certitude dont il s'agit : il ¥ a dans les justes,
pour achever Ieffet de cette constatation, et les
affermir dans la certitude qu'elle cause, une inter-
vention divine, qui se traduit par une certitude
expérimentale, individuelle, de la présence du Dieu
caché en celui & qui Dieu se donne,

Cest 1a une doctrine avérée de saint Jean et de
saint Paul. Qu'il nous suffise de citer saint Paul,

“disant dans un cas analogue : « Si vous mortifiez
la chair par I'Esprit vous vivrez, car ceux qui sont
conduits par I'Esprit, ceux-la sont enfants de Dieu.
Or vous n’avez pas recu I'esprit de servitude et de
crainte, mais vous avez recu l'esprit de I'adoption
des enfants, dans lequel vous criez : « Pére! » Cest
la, bien reconnaissable, la constatation de la vie
spirituelle en nous, jusqu’a son aboutissant, le mot
de Poraison parfaite : Pére! Mais saint Paul ne s'en
tient pasla; il ajoute : « Or, IEsprit lui-méme rend
témoignage avec notre esprit que nous sommes
enfants de Dieu®. » Cette fois nous tenons le com-
plément de cette constatation, « I'expérience de dou-

1. Summa theol., ibid.
2 Rom., vi, 13-16.

L'ACTIVITE DE LA FOI VIVE. 189

ceur », comme parle saint Thomas, que Dieu met
dans notre esprit, pour nous faire connaitre la pré-
sence de la « manne cachée ».

Qui sait si saint Thomas ne va pas plus loin encore
dans le sens de notre thése principale? Pour fau:e
entendre 'espece de certitude que nous pouvons avoir
de la présence de Dieu en nous, il évoque exp'h-
citement, dans une objection il est vrai, la} connais-
sance expérimentale qui nous fait con.naltre « les
choses qui, de par leur essence, exls'le.‘-nt dans
I'dme, lorsque par nos actes nous expérimentons
leurs principes intérieurs' ». :

Le fait qu'il a mentionné, a propos dela cer_tltude
de notre état de grice, la certitude de la conscience,
encore qu'il n’y ait pas insisté d'ans, sa_réponse,
montre que le saint Docteur voyait Ianaloglfs. des
situations, et qu'’il avait dans 'esprit ce paral'Ie].lslme
que nous cherchons & faire valoir entre la réflexion
psychologique qui atteint I'dme par ses ,alctes !?f.. la
connaissance, par la réflexion sur l'activité intention-
nelle de la foi vive, de la présence de Dieu en nous.

Sans doute le critére décisif différe : dans l'intros-
pection psychologique, 'dme est naturellement et
avec évidence perceptible & la source de Bes actes_.
ainsi que saint Thomas 'explique ici méme? : dans
la connaissance expérimentale que nous avons de la

présence de Dieu en nous, par la vie 1ntentfoﬁnc:11-.c-
de la foi vive, la grice n’étant aucunemen?; _vefrmanw
en elle-méme, quelle que soit la probabilité d‘e ses
signes?, il faut, pour achever la preuve, un témoi-

1. Ibid. Cf. Summa theol., 1* [1*%, q. cxi1, a. 5, obj. 1.
2. Ibéd.,ad 1=,
3. CL.De Yerit,, 0. x, 2. 8.
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gnage intime de Dieu, qui ne vaut que pour celui
qui le recoit.

Quoi qu'il en soit, le procédé est identique ; c’est
par son activité que le principe qui est dans l'intime
de I'dme se manifeste dans les deux cas; ef il aboutit
aussi, dans les deux cas, & une expérience, abso-
lument personnelle et incommunicable, La seule
différence est dans les cau-es de la certitude pro-
duite, ici I'évidence, la Pinfluence, occulte et subie,
de I'Esprit de Dieu, et, par suite, dans le genre de
certitude, ici toute naturelle et spontanée, la passive
et d’ordre divin.

CONCLUSION

S'il en est ainsi, le juste est autorisé, pour son
compte personnel, a remonter, du spectacle de sa
vie spirituelle, vers Celui que des signes morale-
ment certains et, parfois, le Saint-Esprit lui-méme,
témoignent en étre la source profonde, cachée dans
le fond de son dme, tout com e 'dme ost amendée, par
la réflexion qu'elle exerce sur ses actes, a prendre
la yue expérimentale d'elle-méme & la source pro-
fonde de ces actes. Et ainsi se trouve justifiée la
conduite des saints et I'exhortaion des mystiques a
ne pas demeurer dans la vie infen ionnelle directe
de la foi, mais & remonter vers sa source et a rentrer
dans notre fond pour y expérimenter Dieu. Ainsi
trouvent leur place légitime ces oraisons de choix,
qui, malgré que nous ne sachions pas, de science, si
nous sommes dignes d'amour ou de haine, quittent
momentanément la considération ds I'humanité du
Christ, ou de Dieu connu dans les formules de la foi,
s'attachent exclusivement i la présence de la pure
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Déité dans le fond de I'Ame, et la recherchent la
uniquement', — guaerere Drum, si forte attrectent
eum?®. Les Saints en ont le droit, puisque, tant par
des signes non équivoques que par la communication
de la science de I'Esprit divin, ils savent, d'une
certitude individuelle et incommunicable, mais pour
eux pratiquement indiscutable, que Dieu est en
enx, au plus profond de leur Ame, Ce n’est ni démon-
tré, ni de foi, mais ils ont mieux, 'expérience suave,
portant sa preuve en soi, que leur communique « la
manne cachée » elle-méme, expérience que per-
sonne n’éprouve, sinon celui & qui cette manne
est donnée.

Comment maintenant se développera cette expé-

~ rience? Nous allons essayer de le dire dans les

pages qui vont suivre.

1. Cf. p. 268-266. ;
2. Actl. Apost., xvir, 27.
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QUESTION IV

LES PRELUDES DE L'EXPERIENCE MYSTI QUE
PROLOGUE

Assuré donc, par le témoignage « que I'Esprit
divin rend conjointement avec notre esprit », qu'il
est enfant de Dieu, et, par suite, que son Dieu est
substantiellement présent au fond de son dme, s'of-
frant & lui comme un objet 4 connaitre et & aimer, —
stimulé par l'exhortation des Saints, qui, d’expé-
rience, affirment que nulle part Dieu n’est plus
proche de lui que dans « son fond », — le Juste a
délibérément orienté vers ce « lieu ou son Dieu se
tient caché' » sa vie de connaissance et d’amour.

Il procéde a ce mouvement d’intériorisation par
deux démarches successives.

La premiére, magnifijue prélude, consiste a
concentrer sur cet objet, qui est la Divinité pré-
sente « en son fond », ces mémes énergies surnatu-
relles, vertus théologales et dons intellectuels du
Saint-Esprit, qui étaient déja le ressort de sa vie
intentionnelle de foi vive 2.

La seconde, en laquelle se consomme ce mouve-
ment, est la perception directe, immédiate, expéri-

1. Cf. saInr JEAN DE LA Crors, Canbigue [spivituel, sir. 1 et suiv.,
€dit, HoorsAERT, Paris-Broxelles, 1923, t. 4, pp. 24-38.
2. Cf. <A1NT JEAN DE LA CROIX, Lanhque, sir. 1, pp. 26 el suivamtes.
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mentale par le don de sagesse’, du Dieu substan-

tiellement présent en I'dme, ou il se livre i ses

énergies assimilatrices du Divin.

. La phase d'approche, nous allons le constater,
comprend les Nuits de I'dme et les Oraisons semi-
passives. ' :

- La phase d’achévement sera caractérisée par

Y Oraison, entiérement passive, d’ Union.

- Dans cette Question IV®, il ne s'agit que de la

premiere de ces phases,

*
E

Le Juste va d’abord au Dieu présent en son ame,
wee les procédés habituels dela contemplation mys-
que. Il le cherche uniquement en soi-méme, au lien
de le chercher, comme tout & ’heure, soit 4 I'abou-
ant de son acte de foi, soit dans sa présence
enerale d'immensité, ou encore, 8il s’agit du Dicu
fait homme, au ciel « & la droite du Pére », comme
int Paul, au tabernacle, dans I'union eucharistique
la communion. Le Juste n'utilise a cet instant,
viser ainsi le Dieu présent au dedans de lui-
, que les moyens de sa foi, éclairée par les
igmes, de son espérance et de sa charité, guidées
r les lumiéres de la foi, enfin les inspirations de
eroit, que I'Esprit de science, d'intelligence et de
szesse met au service des vertus théologales.

‘Dans cette premiére phase done, Tactivité de
2me sainte est bien de l'ordre intentionnel : cest
vers les idées de la foi qu'elle fixe le Dien si

'oche, dont la présence en soi I'attire.

s Ioed., str. 22, 5q., p. 138 el suivantes.
STRUCTURE DE L’AME. — II. 13
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Il est clair cependant que, sous la pression du
désir inspiré qui pousse 'dme a rejoindre son Dieu
intérieur, la vie de sa foi vive doit progresser, En
quoi peut consister ce progrés?

Ce n’est pas dans la disparition du caractére inten-
tionnel de la foi vive ou de I'action des dons qui sont
a son service. La foi vive, avec la révélation divine
qui I'alimente, demeure I'axe indispensable de son
activité. S'en passer, ou simplement la dépasser
serait un saut dans I'inconnu, saut mortel pour notre
vie divine. « Celui qui s’approche de Dieu doi croire
qu'll est et récompense ceux qui le cherchent », dit
sainl Paul’ au cours de ce superbe éloge de la foi
qui n'a d'égal que son éloge de la charité2, Et saint
Pierre marque en ces termes la raison de cette néces-
sité : c'est que la révélation « est la lumiére qui luit
dans ce lieu ténébreux, tant que le jour n’est pas
venu et que I'étoile du matin ne s’est pas levée dans
nos ceeurs® ». Les idées de la foi sont le seul chemin
en ceite vie pour aller & Dieu, fiit=il immanent a
notre dme, et comme ces idées ne nous le font con=
naitre, étant représentatives, qu'en le supposant a
distance?, toute notre contemplation demeure & 1'état
de tendance, & 'état intentionnel,

Mais il n'y a pas que le caractére intentionnel de
la foi pour nous tenir i distance de Dieu. Il y a ces
imperfections de notre foi et, par suite, de notre
amour, tels qu'ils sont dans la réalité concréte, aux=
quelles les dons intellectuels sont faits pour porter

1. Hebr., X1, 6,
9. 1 Cor., ¢. xn1.
3. I Pety., 1, 19.

4. « Secundum quamdam distantiam ab 7
P80, » JEAN DE SAINT-
Taouas, I* I, q. Lxvin, disp. 18, a. 4, n. 14.
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reméde. Ces imperfections tiennent a trois causes.

La premiére est que 'objet de la foi est complexe :
ce n'est pas seulement Dieu, ce sont aussi les créa-
tures : il y a donc lieu, sous ce rapport, 4 une puri-
fication du regard de la foi, obscureci parfois par les
créatures, et ensuite 4 une unification du double objet
de ce méme regard.

La seconde cause, c'est I'obscurité dans laquelle
tous les concepts humains, méme révélés, envelop-
pent leur contenu divin : ce qui appelle d'abord une
seconde purification, en raison de l'alliage de fausses
idées que cette obscurité engendre; et ensuite un
affermissement du regard de la foi, lui permettant
de pénétrer et de percevoir la réalité divine qui se
cache sous ces expressions imparfaites.

La troisiéme cause est la disproportion qui existe
entre les exigences de la charité, amour par-dessus
‘tout de Dieu, et 'idée de Dieu, toujours déficiente
‘dans son expression, que peut lui offrir la foi, lumiére
ltrégle de la charité : d’ou résulte la nécessité d'une
ouvelle purification, et d’une élévation correspon-
dante du jugement de la foi, qui mette davantage
selle-ci & la hauteur de sa tiche.

Il est clair que, sans offenser la nature intention-
s de la foi, ces trois purifications, et les trois
ectionnements positifs qui leur correspondent,
smstituent un progres de la contemplation, et rap-

schent 'dme du but qu'elle se propose d'atieindre.

- Nous diviserons en conséquence cette Question en
articles :

1. — Si les purifications de la foi, sous I'action du
Saint-Esprit utilisant ses Dons, peuvent coincider
avec les « Nuits de U'dme »?



196 STRUCTURE DE LA CONNAISSANCE MYSTIQUE.

1I. — Si les influences positives, par lesquelles le
Saint-Esprit actualisant ses Dons « illustre » nos
vertus théologales, engendrent les états de «]'oraison
mystique incomplétement passive », préludes de
I'oraison d'union?

ARTICLE I

Si les purifications de la foi sous Paction du
S_a,mt-Esprit, utilisant ses Dons, peuvent coin-
cider avec les « Nuits de 1'ame »?

Trois causes, disions-nous, font obstacle, du cdté
de la foi, au progrés de l'union intime de notre
Ame avec Dieu. Examinons-les successivement, et
suivons, au fur et & mesure, 'action du Saint-Esprit
qui nous en dégage.

1) L'alliage des créatures avec Dieu
dans Uobjet de foi.

Dans cette indivisible unité de I'dme humaine, ol
foi et raison se compénétrent, les idées que la raison
naturelle se fait des créatures réagissent fatalement
sur le regard de la foi. Pour la foi les créatures sont
I'ceuvre de Dieu et le miroir ol ses perfections se
refletent. Ce n'est pas ainsi qu'a premiére vue, elles
apparaissent 4 la raison, mais bien plutét comme
une multiplicité d’objets obstruant le regard et le
dispersant sur les perfections créées, 1'empéchant
d'aller plus loin et le détournant pour autant de la
vue du Créateur'. Bref, la vigueur du jugement que
la foi, suivant sa loi propre, doit porter sur les
cératures, au lieu d’étre appuyée par la vue ration-

1. Premiére bay NG‘ L, l‘ 0.1, 3 2 Cf. le dramatique t &
. . » B . q ableau qu
fait de cette obstruction SAINT AUGUSTIN T T-
sTin, De T lﬂd., L. X, n, 7-49, cf.
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nelle de la eréation, s'en trouve souvent, au contraire,
distraite et ébranlée. Et, naturellement, cette défail-
lance rejaillit sur la vigueur de l'intention de la
charité et sur toute la pratique : « Les créatures sont
devenues un piége pour les pieds des insensés, dit
saint Thomas citant le livre de la Sagesse, ¢'est-a-
dire, continue-t-il, pour ceux qui, n'ayant pas un
jugement rectifié a leur endroit, estiment qu'en elles
se trouve le bien parfait!. » :

Et, sans doute, la vraie science des créatures,
la vraie philosophie peuvent dans une mesure déga-
ger notre foi des impuretés du faux savoir. Mais
combien rares les philosophes, et surtout les vrais
philosophes! C'est a la foi, qui est tout de méme une
Jumiére vivante, d'expulser ces ténébres qui sont
les téncbres de tous. Mais comment le fera-t-elle, si
1a raison, qui est son support, la mine en dessous
par ses alliages 7

L'étude de la théologie serait plus efficace, car
ainsi que le note saint Thomas, la théologie exerce
- sur la contemplation, en outre de son influence posi-
tive de direction, une influence rectificatrice écar-
sant les erreurs, « telle celle de I'abbé Sérapion,
qui, par simplicité, tomba dans I'erreur des an-
pomorphes qui attribuent & Dieu une forme
aine? ». Et, sans doute, on serait tenté quelgue-
de souhaiter & nos « Sérapions » coniempo-
, et méme i ceux qui les présentent & moirs

tion, un peu plus de théologie sur certains
ts. Mais doit-on exiger de toutes les Zmes

4. Summa theol., II* 1%, Q. IX, a. & of. sarst JEAN B ta Caoex.
sgue spirituel, str. 1, Annotation. Traduction Hoormasr, © iv,

49 et suivanles.

2 Cf. SuINT AUGUSTIN, loc, cil

2 SamxT THOMAS, Summa theol,, II* 113¢, @, CLXYXVIH, 2. 5, &
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Uétade approfondie de la théologie qu'il faudrait,
a!ors que toutes, ainsi que nous le verrons, pos=-
seden't dans l'état de gréce la cause, suffisante
en soi, des oraisons mystiques les plus élevées? Ne
serait-ce pas empiéter sur les droits de Dieu?
Sainte Térése n'a pas trop mal réussi en cet ordre
de tfhoses, et cependant elle déclare que « de la théo-
logle elle ignore tout, jusqu'aux termes de cette
science ‘_». iiiloutons enfin que, semblables en cela
aux vrais philosophes, 1 i 3 i

S rare;:». phes, les vrais théologiens sont

Heureusement, 1'dme sainte dispose ici d'une
ressource supérieure. L’Esprit divin de science,
h@1tmt en elle, et qui, Lui, voit les créatures du
point de vue vrai et divin, peut, par ses inspirations
dégager notre foi prisonniére des obstacles créés’
et unifier foi et raison dans un jugement droit au:;
yeux duquel la créature apparaitra ce qu‘elI:a est
vralm'ent, la transparence des perfections divines?,

Mais fsela ne va pas évidemment sans occasionner
des: purifications de la raison, d’autant plus pénibles
qu'elles sont subies, étant I'ceuvre propre de I'Es=
p-rit Saint. 11 faut se séparer des préjugés quocca-
sionnent les sens touchant les créatures ; et comme
nos sens interviennent puissamment dans notre
connaissance intellectuelle humaine, il faut réformer
ou c_:ontredire bien des vues qui nous semblent la
%mmére méme de nos yeux. D'autant que ces vues
issues des sens et ennemies de Dieu, se sont déj%:

4. Vie écrite par elle-mé

il;’g_& <5 If 33 méme, c. Xym, CEuvres, éd. des Carmélites
- SAIST JEAN DE 14 Croix, Cantigue spiri

SmEw.; sir. 5, p. 47 ;s 6, p. &53!. sulv?w et taiBa O
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agglutinées avec nos affections sensibles !. Ce sont

nos yeux naturels eux-mémes que le Saint-Esprit

entreprend de nous arracher : Et lumen oculorum
meorum et ipsum non esi mecum %5

Et cependant cette purification s'impose avec
urgence comme un premier pas dans la voie ou
s'engage 'ame qui, avertie que son Dieu est tout
proche au fond d’elle-méme, s'est orientée vers Lui,
Il lui faut, sous laction de I'Esprit de science,
sortir des enchantements des créatures ef apprendre
3 dire : Vraiment elles étaient menteuses les col-
lines et la multitude des montagnes, vraiment il 0y
a de salut qu'en toi, Dieu d'Isral®! Clest le seuil
du sanctuaire : il faut le franchir. 1l y va de la
réussite de son entreprise.

9) La forme humaine des expressions de lobjet
de foi et leur inexprimable conten divin.

Des créatures qui projettent leur multiplicité sur
Vobjet de foi, passons a I'obscurité dans laquelle
les énoncés de la foi eux-mémes enveloppent les
profondeurs de la réalité divine qu'ils contiennent :
« Sous les accidents se cache la nature substantielle
des choses, et sous les paroles, la réalité signifiée:
sous les analogies et les figures, la vérité quelles
sefforcent d’exprimer. Les réalités intelligibles se
dissimulent sous les choses sensibles, les effets
sont latents dans leurs causes, et les canses dans
leurs effets+. » Cest en ces termes que saint Thomas

4. SAINT JEAN DE LA CROIX, Canfigue, str. 3, ibid., pp- 3584
2. Psalm. Xxxvi, 11

3. JEREMIE, 1, 23, cité par JEAN DE SaINT-THOMAS, Cursus iheol.
14 TI%¢, q. Ly, disp. 18, . 4, 1. 57.

5. SuINT THOMAS, Summa theol., I1* 11*¢, q. vill, 4. 1.
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décrit 'objet de notre foi, Kt qui donc, ayant lu
I'Eeriture, les Enchiridia dogmatum, et la théo-
logie qui les développe, ne ferait écho & ces paroles?
Il en est du croyant comme d’un aveugle qui aurait
tout appris par l'ouie. L’oufe est sans doute quelque
chose, car les mots sont les signes des idées, et
les idées sont les signes formels des choses, m’ais
tout de méme, comme il serait plus instruisant d(;
voir! |

1l résulte de cette forme humaine de la parole de
Dieu, adaptant les mystéres divins & notre intelli-
gence, que le croyant peut s’en faire une idée super-
ficielle, prendre les images qui lui sont suggérées
pour la réalité qu'clles cachent, &tre sujet & des
illusions, & des erreurs, préter 'oreille 4 des inter-
prétations perverses 2, Le sens de la foi s'émousse
il perd fie cette acuité que lui communique pourtant,'.
le témoignage absolu de la Vérité premiére, conjoint
é.l'obed:'entfa fidei. Que sera-ce si la charité, sous
Femprise de ces complications, vient & défaillir & son
tour, si I'amour-propre, si les passions subtiles
mélent leur alliage 4 ses inspirations? Quel amal-
game! Il est vrai qu'au moment ot 'dme se replie sur
elle-méme poury chercherle Dieu qu’elleaime, elle a
déja laissé derriere elle le plus gros des pass;onﬂ
grice aux purifications de I'ascése par les vertus:
mo?ales infuses et les dons qui leur correspondent? ;
mais il en reste toujours?®, et c'ecst une puriﬁcation’
absolue qu'exige son entreprise.

1. Cf. le commentaire de suNT Jgo
; b N DE LA CROIX sur
argentées de la foi », Cantique, str, 12, p. 75. e
2. Cf. JaAN DE SAINT-Tuomas, loc. cit., disp. 18, a. 3, n. 56.

. & JEAX DE SAINT-THOMAS, Ibid,

4. SamT Teowss, Summa theol,, I1* Tja= Q. CLX: 2
S J=ux DE SNT-THOMAS, Thid., ’n. 61-62, e
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Sans doute la foi, par sa lumiére propre, et sur-
tout vivante comme elle I'est sous la pression de la

‘charité, peut se dégager de ce qui la vicie ainsi’. La

foi, comme toute habitude, forme dans le croyant une
sorte de tact et comme un flair qui lui fait sentir ce
qui lui convient, ce qui lui répugne 2. Il n'en est pas
moins 4 craindre qu'en raison de sa situation anor-
male d'intelligence adhérant par volonté, et des
intermittences de cette volonté et de 'amour méme
qui la renforce, elle ne parvienne pas a se purifier,

-~ comme il le faudrait, de I'alliage des pensées hu-

maines qui attaque et corrode son objet.

C'est ici qu'intervient I'Esprit Saint, mis a la dis-
position des enfants de Dieu par le don d’intel-
ligence. Sans doute cet Esprit d'intelligence opére
tout au long de la vie intentionnelle de la foi vive;
mais sa place est particuliérement marquée a ce
moment o la fol, s’étant purifiée des sens, s'efforce
de pénétrer jusqu’au fond de la réalité divine qu'elle
sait présente substantiellement dans l'intérienr de
I'dme 3. L'Esprit d'intelligence, sur la requéte que
lui adresse 'dime en se soumettant & lui, va done
procéder lui-méme aux purifications urgentes: et
P’dme ajoutera a I'effort de ses purifications actives
le consentement aux purifications passives quope-
rera en elle, pour 'amener a une parfaite « nudits -,
I'Esprit qui scrute a fond les profondeurs de Dien.

La lutte s’'engage, plus radicale que celle qui
consistait & se purifier des empiétements des créa-

4. SAINT TaoMAS, Summa theol., TI* 11%¢, g. vi, a. 2.

2, SAINT THOMAS, Summa theol., 112 II*¢, q. 1,2, 4, ad 3=; Q. m, 2. 3.
ad 3=,

3. Cf. saINT JEAN DE LA CROIX, Cantigue, str. 12, éd. cit., pp. 7578,
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$eres sur le domaine de Ia foi. I] ne s'agit plus de -

purifier l'esprit de ce qui lui vient des sens, mais
desalliages qui tiennent & sa nature d’esprit humain :
« En cela consiste la lutte des méditations et des
contemplations célestes, quil faut séparer tout ce
qui est spirituel de tout ce qui est de forme corpo-
relle, et en arriver a dire avec 'Apétre : « Et si nous
avons connu le Christ selon la chair, désormais nous

ne le connaissons plus de cefte maniere, » Ainsi’

prononce Denys P'Aréopagite, allégué par Jean de
Saint-Thomas pour faire entendre la munditia cor-
dis, effet propre, selon saint Thomas, du don d’intel-
ligence, pureté bien différente de la pureté du cceur
qui est 'ceuvre des vertus morales et des dons pra-
tiques du Saint-Esprit 1.

Ce n'est pas que cette purification des passions,
surtout de I'orgueil, échappe au don d’intelligence,
pour autant que ces passions troublent encore I'es-
prit. Mais elle s'opére ici d'un point de vue supé-
rieur. Le Seigneur a dit : « Tout cep qui porte
des fruits sera encore purifié, pour porter plus de
fruits. » L'dme qui porte des fruits est saine; les
vertus et les dons inférieurs l'ont dégagée, Il reste
cependant en elle des traces du passé, au moment
que le don d'intelligence intervient, « Jo me suis
retourné dans ma tristesse, dit le Psalmiste, tandis
que mon dme est transpercée par une épine. » Et
Dieu lui répond : « Je te donnerai lintelligence ot
tinstruirai dans la voie ol tu t'avances. » Clest Ia,
commente Jean de Saint-Thomas, I'expression du
role que le don @intelligence assume contre la
fyrannie des passions bouillonnantes, contre les

4. Jeax pE SANT-THOMAS, Cursus theol., I+ T2, g, Lxvi, disp. 18,
a2z 585,
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épines des affections qui se redressent et blessent
1’dme, au moment méme ou nous nous_tm’lmons vers
Dieu, de telle sorte que cette émelalmee de Dieu
est comme le lis au milieu des épines’.

3) La disproportion entre ce que la foi nous dit
de Dieu et les exigences de la charité.

C’est un lieu commun de dire que sur- tf-)rrf{, a
I’encontre de ce qui existe au cie}, la charité prime
I'intelligence. Tandis que l'intelligence des rea'\htes:
divines, — étant privée de la vue de‘son‘ objet e
maftrisée par la volonté qui la contraint & donner
quand méme son adhésion, — est actuel.lel':nent .daz_'l‘s
une situation diminuée, éeneiur termfms alienis,
T'amour, lui, est aussi complet da.ns Iabsence que
dans la présence, non cerfes au.pomt de vue dci lea
perfection fruitive, mais au point de vue formel de

e d’amour?,

Soifasliiier de Dieu se développe dom::, i.ci-bas se‘lo‘n
toute la virulence de son essence speclﬁqu'e : Clest
vraiment, et sans restriction, l'am?ur de Dieu pour
lui-méme et par-dessus tout, c’est I'amour de toutes
nos forces, de tout notre ceeur, de.tout notre espﬁ't:
de toute notre 4me. Tandis que l‘mte.]hgence, dafis
la foi,n’estpas réglée par 'essence divine ellg—ll‘fl-é:mf;
mais par un rayon échappé'de ce foyer, lE-l ; cl‘_.:‘-_‘
premiére obscurément révélante, la- charu:ea.v.ci.
étre réglée, directement e_t sans mtern?e' zam__‘.
secundum conditionem Ipsius, par la divine et
infinie Bonté?,

id.,, n. 60. o
;: ;T:;:r' THOMAS, Summa theol., I 11*%, Q. Xxvil, & 1, ad 1= ¢l 1

et ad 2=,
co;?.g:;nma theol., I1* I1*°, . XXVII, &, 4. Cf. a. 3, 5, 6.



Il‘::lglenfie:. .Il fa’mdra.it que le : par-dessus tout, de
e u:l-uen;n s‘exprfl‘mét dans les présentation’s de
foi, exces infini de la bonté qu; Sri

- s qui caract
eu comme objet de I charité g'étalat danzn?s

la vision béatifi
que : Satiabor s
Z ] : : cum a aruerit
ft o;z; im_a. Or cela es? impossible ; leg pré:;fltations
. dL'SéGPs Se la foi seront done toujours et fores
elicientes au org i : :
. gré des désirs qu'éprouve la
d' Et sans iloute la foi fait ce qu'elle peut : cet excag
Vin que la charité dem ;
; ande, elle Ig déclare
tjteﬂ’ome par toutes sortes d’expressions hum;t’a};e
en nourrir la charits, Et dans une mesure eﬁles
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Clest ici la purification supréme. 1l s’agit de se
dégager non plus seulement des créatures qui
obstruent la pure connaissance de la foi, ni des
fausses et superficielles lumiéres auxquelles donnent
occasion l'obscurité et la profondeur de 'objet de foi,
mais encore de la disproportion interne entre le
mystere divin qui est I'objet de notre amour et son
expression dans une intelligence humaine. Comment
cela se fera-t-il ?

A coup str, pas par une nouvelle présentation
objective de ce Mystére : tout ce qu'il a été possible
de dire nous a été révélé par la foi. Donc, pas de
nouvel objet! Quoi alors? Un dépassement de tout

objet? Mais comment le concevoir? Comment saisir
Vexces de I'Etre divin sur toutes les représentations
de notre esprit, autrement que par une nouvelle
représentation toujours inégale? Nous 'avons con-
cédé, iln’y a pas de nouvelle présentation possible,
il faut demeurer dans les données de la foi. Quoi
donc, alors?

Conscient de I'inadéquation de toutes les présen-
tations de la foi, sous 'emprise de 'amour de Dien
par-dessus tout irrassasié par ces présentations.
mieux que cela, sous I'emprise de 1'Esprit de Dien
qui se saisit de lui, notre esprit peut s'élancer des
suprémes révélations de la foi, comme d'une base
d’élan et se perdre, non dans une vue impossible de
Iinaccessible Déité, mais dans le sentiment intime

qu'il y a, proche de lui, un Etre qui dépasse infini-
ment tout ce qu’il en pense. Ce sens, non pas ceite
vue, de l'exces divin, c’est la Sagesse. Le principe de
cette démarche de 1'esprit demeure la foi, mais la foi
sous la motion de I'Esprit de sagesse, de cet Esprit
qui contemple & découvert I'Altitude divine, I'exces
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divin. Et c’est parce que ce sentiment, ou notre
esprit se perd, est inspiré etcommuniqué directement
par I'Esprit, qu'il demeure, dans sa surhumaine
étrangeté, un acte intellectuel, qui se fond avee 'acte
intellectuel de la foi et le paracheve. C'est de Ia
sagesse divine par participation, par émargement
la Sagesse infinie de I'Esprit divin.

Dans cette sagesse supréme, Ia charité trouve enfin
une regle digne d'elle. L’amour de Dien par-dessus
tout est & son aise sous cette lumiére ténébreuse
a force d’étre remplie de V'excés de Ia lumiére divine,
~— faite du renoncement 4 la lumiére, méme surnaty-
ralisée, de nos yeux. Voila sur terre, & défaut de la
vision glorieuse, mais autrement évocatrice que la
simple foi, la lumiére qu'il faut & la charité, la seule
qui corresponde a ses audaces et Iuj permette de
réaliser la devise inscrite dansson essence de charité:
Quantum potes, tantum aude! Super omnia Deus.

CONCLUSION

Récapitulons. Pour purifier le regard de la foi et
pour rendre I'enfant de Dieu capable d’accéder au
Dieu présent substantiellement au fond de son dme,
nous avons rencontré trois lumiéres progressives,
émanant dans 1'dme de I'Esprit qui I’habite et qui,
par elles, de plus en plus, Pattire, I'oriente et, enfin,
la fixe : lumietre de I'Esprit de science, lumiére de
I'Esprit d'intelligence, lumiére de I'Esprit de sagesse.

Nous avons constats que ces purifications ne
s'opérent en 'dme qui s'est mise sous la conduite de
PEsprit quau prix d'un arrachement douloureux -
que Tesprit humainne peut, sans de pénibles efforts,
se dépouiller de ce qui est comme la lumiére de ses
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yeux. A cette lumiére naturelle lf: foi vive lm?ial.t s.E:
place, malgré I'obscurité d:e l'qh;et qu eIIe lai ‘aﬂlsaxa
regarder et les épreuves 11‘1heren.tes a ce quily
d’aveugle dans la foi : car, s1_ia raison me voyzit pas
ce qu'elle croyait, elle pouvait d'abord par sa propre
activité voir qu'il faut le croire, et ensuite préter sai
concepts a l'expression du mystére elle den_:ein_-a;
donc maitresse de céans. Mais ici, c'est par 1&41013
d'un autre, par l'action du Saint-Esprit, que sm_::]:-
sommes gouvernés, non selon_ notre mode ratmnnc_ -
mais selon le sien : libres toujours, nous ne SO
plus autonomes'. De la, dans }a vie des smlnvts, r_-e:
épreuves divines, suite des purifications pasm.: esacil; ;
I’Esprit divin opére dans leur propre esprit, i)
leur eonsentement sans doute,umals indépendam
r initiative personnelle, 2
m‘g-‘::;:;_lzg dés lors unI; témérité de ratta?hel: a ces
purifications progressives opérées par lactmﬁ,d‘i
Saint-Esprit, ces purifications mys’hques de : etj
d'oraison que les saints ont appeldes les Nuits de
[y A D
Iafiae :nm't des sens, ce serait formell'ement .I‘etat
produit par l'action autonome de I.’E’sprllt de science,
arrachant notre esprit a sa considération fa_mlhere
descréatures en elles-mémes, jusqu'a ce que I'ame e?
arrive & ne voir plus en elles que _le transparent
de Dieu?; la nuit de l'esprit, ce serait formellement

4. SAINT THOMAS, Suming éﬁ&fi‘;., I“dléiic?;;i;ng n?o i,: :. .f:e'{-z;‘r‘:;-r:e
e e de I'action du on déja I =
d: g:utﬂéjﬁ.telligence; car la science, dans ses‘ caﬁcl:-sv‘.vg.zle?
finalement un acte intuitif; ¢f. Summa theol., vumai’ A Kze.m:
ad 20; In Boélium, De Trinitate, 0. V1, a. 3, ‘f .‘ i i
n'est plus Vintuition des principes, réser\réTe alin If ; - p;r i
Pintervention des dons moraux dg.nal leg Nuits, elle Lo
dens. Tout est dans tout, quand il s aglp de la vie u_-i; le SL foi'ﬁelles
créte, Ce qui n’empéche pas quwil y ait des direc L;el o=
dominantes pour chaque état, et le spécifiant comme
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Fetat produit par I'Esprit d’intelligence, purifiant
notre esprit de toutes les scories superficielles dont
il embarrasse laconsidération del'objetdivin, jusqu’a
ce que I'me en arrive au regard clair et incisif, qui
pénétre purement la vérité incluse dans les dogmes
dela foi; enfin, la Grande ténébre, ce serait 1'état de
dislocation interne, produite dans notre esprit par
irruption de I'amour de Dieu par-dessus tout,
cherchant & dilater cet esprit, par la Sagesse,
Jjusqu'aux proportions de l'infini.

Ce sont ici de simples rapprochements, suggeérés
par la maniére dont ceux qui les ont expérimentées
décrivent les « nuits de I'dme » : qu'on relise ces
descriptions, et I'on constatera la coincidence.
L’avantage de cet essai d’identification serait de
substituer aux classements empiriques, assez peu
concordants d’ailleurs, des spécialistes en ces matie-
res, une vue d’ensemble, rattachant le phénoméne
mystiquedes Nuitsde I'dme aux purifications formel-
lement produites parles dons intellectuels du Saint=
Esprit et, parla, a la psychologie surnaturelle, si
étudiée, si fixée, classique, des dons du Saint-Esprit.

Certes il est une tendance systématique dont il
convient de se défier. Mais lorsque I'on se trouve en
présence, d'une part, de descriptions si détaillées,
si caractérisées, des purifications d'origine divine,
que les-mystiques ont nommées les Nuits, et,
d’autre part, de doctrines touchant I'action des dons
du Saint-Esprit, leur correspondant d’une maniére
si nette, si parlante, doctrines d’ailleurs recues dans
la Théologie commune de saint Thomas, pourquoi
chercherait-on ailleurs des principes d’explication,
de classification et de synthése?
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ARTICLE II

Si les influences positives par lesguelles le
Saint-Esprit, actualisant ses Dons, perfeec-
tionne les vertus théologales, engendrent les
états de I’oraison incomplétement passive?

Les théologiens mystiques, qui se préoccupent
de classer les expériences des saints, admettent
généralement que les états d’oraison, qu'ils appel-
lent oraisons semi-passives, oraisons de recueilie-
ment, de quiétude et de’ sommeil des puissances,
appartiennent au moment précis de la vie spiri-
tuelle ol I'dme rentre au dedans d'elle-méme pour
y rejoindre la Déité immanente. Nous avons dit
plus haut que nous pensions que cette localisation
n’a pas un caractére exclusif'. Nous estimons,
en effet, que ces états d’oraison peuvent intervenir
dans P'activité intentionnelle de la foi vive, perfec-
tionnée par les dons du Saint-Esprit, en dehors de
toute restriction de son objectif 4 la présence
substantielle de Dieu dans le fond de 1'dme, —
par exemple a propos de Notre-Seigneur, de sa pré-
sence eucharistique, ou de la Trinité considérée
simplement comme objet de notre foi. Cependant.
nous croyons que la réflexion de I'dme sur son
Dieu intérieur offre un terrain d'élection pour ces
états d'oraison. C'est au moment ou la cons-
cience, éveillée sur cette présence substantielle si
proche, excite davantage la charité, et on la charite
ainsi stimulée réagit sur l'intensité du regard de Iz
foi, purifié plus a fond par les inspirations de I'Es-
prit de science, d'intelligence et de sagesse, que

1. Supra,p. 182-184,
STRUCTURE DE L'AME. — II, 14
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Fime se sent portée davantage an recueillement de
ses puissances en Dieu, &4 se reposer en lui, ef,
finalement, la passivité augmentant, & s'endormir
dans les bras de son Pére, sous I'action de I'Esprit
divin qui, pour ainsi dire, I'y dépose.

C'est pourquoi nous regardons volontiers ces
oraisons comme constituant, par excellence, des
oraisons de la porte d’entrée, préparatoires  I'orai-
son d'union.

Considérant donc les influences pneumatiques,
non plus au point de vue de la purification qu’elles
opérent, mais au point de vue de leur action positive
sur le regard de la foi vive, que constatons-nous?

1) Le don de science et loraison de recueillement.

D’abord, sous action de I'Esprit de science, se
produit un mouvement de la foi vive, qui se dégage
du mélange que la considération des créatures
introduit dans son objet propre. Il ne s'agit pas
d’un raisonnement proprement dit, par lequel, a
coup de jugements intellectuels, on se rendrait
compte des contingences et des imperfections des
créatures, pour les éliminer de I'objet de foi. Sans
doute il y a jugement, donc liaison des deux choses,
mais ce jugement s'opére par un regard simple?,
dont le mode tient plus du discernement du sens,
d’une sorte de fact, que de la raison raisonnante; il
s'opére sous l'action de I'Esprit qui infuse sa propre
science, la science vraie, divine, des créatures?, Il
résulte de cette vue une appréciation ferme et

4. Summa theol.,TI* 1%, ¢. 1x, a. 1,ad 1™,
= JEAS DE SAINT-THOMAS, Cursus theol., I* 113, q, Lxvi, disp. 18
5 n 5 .

_ Suwt-TmoMas, loc, cil., a. 4, 0. 54,
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droite, donnant & I'Ame la certitude que les créa-
tures ne constituent pas le bien parfait. dans lequel
nous devons établir notre fin derniére. De 12 I'effort
purifiant et douloureux pour s'arracher d'elles, en
tant qu'elles apparaissaient comme but de Ia wie,

~ effort que nous avons identifié avec la nuit des sens’.

Cette vue négative fait place a une vue nouvelle des
créatures, qui apparaissent ce qu'elles somt wvrai-
ment et qui est si justement défini par le mot de
PApétre : L'invisible de Dieu, par ce qui est eréé,
est pergu de l'intelligence 2. Tout ce mouvement de
Pesprit s’opére ainsi par une concentration continue
de nos puissances intérieures, qui de la multiplicité
des créatures, objet des sens, convergent vers
I'unité, et tendent & rejoindre cette unité, 1a ot elle
est désormais en perspective, c'est-a-dire dans le
fond de I'dme, temple du Dieu dont les Cieux ne
racontent que la gloire extérieure.

Mais, qu’est-ce que cette concentration des puis-
sances de I'dme, et cefte convergence de ses mouve-
ments, en exode des créatures et s'unifiant en Dien,
sinon une vive représentation de ce que les mysti-
ques nomment I'oraison de recueillement ? Enten-
dons sainte Térése : « On dirait, dit-elle, que I'ame,
voyant que les choses de ce monde ne sont gu'un
jeu, se léve a limproviste, et les abandonne. On
bien encore, on dirait quelqu'un qui, voulant se
mettre & couvert de ses adversaires, entre & l'in-
térieur d'une citadelle. Les sens se retirent des
choses extérieures, et les écartent avec un profond

1, Summa theol,, 1I* [1%, g, IX, a. 4.
2. SuINT THOMAS, 1II Sent., Dist. 35, 0. 2, 2. 3,50l 1, ad 1=; Cf. Jeaxp=
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mépris, tellement que, sans méme s'en rendre
compte, on en vient & fermer les yeux, pour ne pas
les voir, et donner ainsi au regard de I'dme plus
de pénétration’. » « Le regard de 1'dme », c’est le
regard de la foi, qui par elle-méme, étant intention-
nelle et, d’ailleurs, vertu de l'intelligence Aumaine,
ne saurait abstraire des sens ni des créatures.
L’Esprit de science, sans doute, ne change pas
cette siructure constitutive, mais il fait 1’éducation
de la connaissance intellectuelle qui se sert des sens,
de telle sorte que I'apport terrestre de ceux-ci soit
éliminé, et qu'enx-mémes deviennent & l'intérieur,
par un saint recueillement, les instruments de I'as-
piration de 1'dme sainte cherchant a rejoindre son
Dieu intime.

On connaft la comparaison ingénieuse par laquelle
cette méme sainte illustre I'Oraison de recueille-
ment. C'est un chiteau, le chiteau de 'dme : les
habitants ont pris la fuite pour vivre avec des étran-
gers ennemis de ce chdteau (les sens occupés des
créatures). Malheureux, ils se rapprochent, ils
tournent autour. Alors le roi, demeuré seula l'inté-
rieur, les appelle, comme un bon pasteur, « par un
sifllement si doux qu'’ils le saisissent a peine ». Ce
sifflement a sur eux tant d’empire qu'abandonnant
les choses extéricures qui les captivaient, ils ren-
trent dans le chiteau. La sainte ajoute : « Quand
Dieu accorde cette grice, elle aide singuliérement
a chercher Dieu en soi-méme. Effectivement, on
I'y trouve d'une maniére beaucoup plus fructueuse
et plus profitable que dans les créatures, et saint

4. Sumnte Térkse, Le Chemin de la perfection, ¢, Xxvil, p. 208, Tra-
d@action des Carmélites du Premier monastére de Paris, Paris, Beau-
19017,
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Augustin assure qu'aprés l'avoir cherché partout
ailleurs, c'est 1a qu'il le rencontra '. »

Le rapprochement de cette description avec les
effets du don de science est limpide. Les sens,
entendez toute connaissance méme intellectuelle qui
a pour objet les choses sensibles, ont cra trouver
dans les créatures le bien parfait. Ils sont malheu-
reux dans leur exil. Le roi les appelle d'an siffle-
ment trés-doux. C'est le soulfle tout spirituel du
Saint-Esprit, qui est sans doute cn soi une motion.
mais se traduit psychologiquement par un attrait,
une sorte d’appel. Les sens abandonnent les choses
extérieures : c'est le premier effet du don de science.
la nuit des sens. Et voici le second : c’est que I'ame
recoit de ce don une aide singuliére & pénétrer chez
son Dieu intérieur. Qu'on le remarque, il s’agit bien
ici du recueillement qui inaugure le mouvement par
lequel I'dme, dépassant l'usage purement actif de
la foi, met celle-ci sous I'inspiration de I'Esprit. Or,
c'est 14 I'ceuvre du don de science. La marque de
fabrique ne manque pas d'ailleurs a cet exposé :
c'est du saint Augustin, dans ses Confessions
d’abord, car notre description, la sainte l'avoue,
est I'histoire personnelle de sa conversion?, mais
aussi et surtout dans les livres xi-x11 du De Trini-
tate ou il fait la théorie de ce mouvement d’ime,
auquel il donne ouvertement son nom : la science
divine des choses extérieures.

Sainte Térése insiste sur ce point que ce recueil-
lement ne s'obtient pas en faisant effort pour penser
au Dieu résidant au fond de soi-méme. Sans dounte,
dit-elle, « c’est une maniére de méditer vraiment

4. Chdteau intérieur, Qualriémes demeures, c.3, £d. eif., p. 115
2 Ibid.; p. 116. CI. suIXT AveusTiN, Confess., L. X, ¢. 27.
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excellente, parce qulelle s'appuie sur cette vérité
fndiscutable que Dieu est au dedans de nous. Ce
dont je parle est bien différent. Quelquefois, avant
de penser & Dieu, les gens dont nous parlons se
trouvent déja au dedans du chiteau. J'ignore par ol
ils sont entrés..... On éprouve seulement d'une
maniére marquée une suave impression de recueil-
lement’. » Peut-on mieux décrire l'irruption dans
I'ame d'un principe autre que I'dme, de I'inspiration
de I'Esprit de science, agissant selon son mode et
non selon le ndtre, pour communiquer & I'dme juste
un goilt spirituel et cette affection de charité qui ne
se fixe pas en Dieu seul, mais en s'étendant jus-
qu’aux eréatures, lui inculque un discernement expé-
rimental de ce qu’elles sont selon Dieu, — de telle
sorte qu'on les méprise, qu'on ne les aime pas d’un-e
maniére excessive, et que, si on les aime, ce soit
modérément, en vue de Dieu®?

Citons encore sainte Térése : « La premiére
oraison surnaturelle que je crois avoir expérimentée
(j'appelle surnaturel ce qui ne peut s'acquérir ni par
industrie, ni par effort®)..... est un recueillement
intérieur qui se fait sentir & I'dme et durant lequel
on dirait quelle a en elle-méme d'autres sens,
analogues aux extérieurs. Elle semble vouloir se
séparer de l'agitation des sens extérieurs; parfo*s
méme elle les entraine aprés elle. Elle sent le besoin
de fermer les yeux du corps, de ne rien entendre, de

1. Chateaw intérieur, ibid., p. 116. On ne peut marquer en meil-
leurs termes la différence entre la contemplation simple de foi, alors
méme qu'elle g'adresse au Dieu intérieur, et les oraisonsAmystiques.

2 JEas DE SAINT-THOMAS, Curs. theol., 1= II*®, . txvur, disp. 18, a. 4,
L n'm . % =

3. Méme avee la grice ordinaire de Dieu, dit-elle ailleurs. C'est ce
ge= mous appelons mystigue.
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ne rien voir, de vaquer uniquement & ce quil'occupe
alors tout entiére, je veux dire 4 cet entretien seul a
seul avec Dieu. Dans cet état les sens et les puis-
sances ne sont pas suspendus : ils restent libres.
mais pour s'appliquer & Dieu’. » Il est difficile de
mieux constater la persistance de la foi sous I'in-
fluence du don de science. Elle garde son mouve-
ment propre, avec ses accompagnemenis, la con-
naissance de son objet secondaire, les créatures. et
le jeu de ses puissances inférieures, indispensables
pour fournir cet objet : ¢’estla foi, l'intentionnells foi.
mais guidée et liée par I'Esprit de science, qui lui
inspire tout ensemblele sens de leur néant et de leurs
piéges, et le sens de leur ordination totale a Dieu.
Nous concluons de cette mise en présence qu'il y
a des analogies frappantes entre les descriptions de
Poraison de recueillement faites par sainte Térése
et 'ccuvre du don de science telle que I'expose un
saint Thomas. Par la science issue du cceur surna-
turalisé, réglée par la Science du Saint-Esprit, 'dme
se replie des créatures vers son Dieu intérieur. Ses
puissances, dont I'axe est'intention de la foi vive,
s'éloignent des créatures en tant quobstacles et
pieges, et ne les considérent plus que comme le
rayonnement de ce centre intime qui est Dieu. Il
en résulte un état de recueillement intime, éprou-
vant sans doute pour les sens, et c'est pourquoi
saint Thomas lui applique le mot : Beati qui lugens?,
équivalent de la nuit des sens, mais tout de méme
suave el consolant pour l'esprit qui, au lieu d'étre
arrété par les créatures, sait les ordonner au bien

i. Deuxiéme relation au P. Alvarez, Relatl. spirituelles, n. 54, trad.
des Carmélites, tome II, p. 293,

2. Summa theol., I1* 1%, Q. IX, a. 4, Cf. I* 11*¢, g, LXIX, 4. 3, ad 3=,

htto://www obragcatolicas com
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divin - et c'est pourquoi saint Thomas note que, dés
getie vie, ceux qui se recueillent ainsi, sous l'inspi-
ration de la Science des Saints, sont déja, quoique
encore imparfaitement, consolés, quoniam ipsi con=
solabuntur!. Ils éprouvent, en effet, grice au sens
divin de la Science du Saint-Esprit, un affermisse-
ment de leur foi, que la foi pure et simple ne se
connait pas. C'est la toute premiére apparition de ce
fruit du Saint-Esprit, que saint Thomas nomme par
antonomase, la Foi?, la foi stre d'elle-méme.
Nous la retrouverons, sans doute plus accentuée, au
terme de Pactivité des autres dons spéculatifs, mais
elle appartient déja & I'Ame qui, par I'usage du don
de science, a purifié le regard de sa foi de I'alliage
des créatures, et maitrisé les puissances qui ont
celles-ci pour objet, de maniére a les faire servir
a la contemplation du Dieu qu'il s’agit de rejoindre.

2) Le don d'intelligence et lUoraison de quiétude.

Mais ce premier affermissement est tout relatif. 11
ne concerne la foi que dans les relations de son objet
principal, Dieu, avec les ¢réatures, son objet secon-
daire®. Reste cet objet principal qui, sans doute,
par la vérité qu'il énonce, ouvre a I'ime un chemin
sir vers son Dieu, mais d’autre part, par la maniere
dont cette vérité nous est présentée, a savoir dans
des idées a [orme humaine, la tient a distance.

Lintelligence maintenue par la volonté sous la
lumiére de la foi donne sans doute trés-fermement
son assentiment aux vérités qui énoncent le mystere

4 Swmma theol., 11* 1I*, g. 1%, a. &, ad 1™, 3%,
2 §iid_ ¢. vmi, a. B, ad 3~
2 Fed. g x, 2. 2
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divin : et cependant, pour son compte, guantum est
in se, elle n'est pas satisfaite, parce qu'elle ne voit
pas ce qu'elle croit. Et de la ce va-el-vient, motus
ad diversa, de la pensée du croyant. Ce m'esi ni
vacillation, ni hésitation, ni dounte suriout, mais
simplement I'état d'une pensée faite pour &ire
terminée par l'évidence, et qui ne l'est pas’.
mystére divin se cache, impénétrable, sous les idess
et les mots qui l'expriment. Or, pour que Tesprit.
obligé de le croire, fit en repos, il faudrait quil
voit. Nous avons dit comment 'Esprit d'intelligence
apportait & cet état un premier remede, en purifiant
la foi du mélange d'idées fausses et d'imaginations
que ce flottement engendre : c'est le coté négatif de
son action. Mais il reste & la prémunir contire ceite
sorte d'inquiétude intérieure et de recherche instine-
tive2, contre cette insatisfaction et ce manque de
repos final dans son objet, qui n'affectent directe-
ment que l'intelligence du croyant, mais, en fait,
rejaillissent sur sa volonté et son amour de Dieu, en
I'empéchant de se reposer en Lui avec tout le calme
de I'amour en possession de son objet. Combien de
fois, en effet, 'amour de Dieu ne se déploie pas a
fond, parce quela foi demeure agitée : cogitatio,
coagitatio! Or, 8’il est un moment de Ihistoire de
Tame dont ce trouble doive éirc absent, n’est-ce
pas celui, o, s’étant recueillie en soi, avec toutes
ses puissances, elle aspire & rej oindre de plus prés

T -
]

1. « Credens habel assenswm simul et cogitationem, quia intel-
Jectus ad principia per se nota non perducitur; unde quanium est in
se, adhuc habel molwm ad diversa, sed ab extrinseco delerminalur
ad unum, scilicel ex volunitale », 111 Sent., Dist. 23, ¢, N, a. 2, sol. L.
¢f. JEAN DE SAINT-THoMAS, It I1*%, g. Lxvili, disp. 18, a. 3, 1. 7.

3, Cf. A. GAroEiL, Lo Synthése apologétigue du P. Sehwalm, Revue
thomiste, 1913, p. 518. %
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sem Diea? L'intervention [de I'Esprit d'intelligence
¥a lai communiquer cet affermissement, d’un carac-
tere tout positif.

Cetie foi, qui comporte encore Pagitation de
Yesprit, n’est-elle pas, en effet, la foi vive d’une dme
qui aime son Dieu par-dessus tout, qui vit sous
Vinfluence de I'Héte intérieur qui lui est donng, le
Dieu créateur et propulseur de la charité qu'il
répand en elle? Si imparfaite que soit sa lumiére
comme telle, elle est chére & 'amour du croyant qui
ne communique que par elle avee le Dieu qu'il aime.
1l est ainsi porté, par cet amour méme, a s’attacher
aux moindres termes de I'énoncé de la foi, & scruter
I'harmonie de ses vérités entre elles, et s'il ne peut
parvenir a les entendre entiérement d’une maniére
positive, du moins i saisir ce qu'elles ne sont pas’,
Mais derriére I'amour de I'Ame sainte, il y al'in-
fluence propre du Saint-Esprit, qui aiguise et rend
plus subtile cette intelligence des vérités de foi,
éleve et Dexalte, ou plutdt exalte devant elle ce
grand Dieu qu'elles révélent en le cachant?.

Cette intervention du Saint-Esprit se réalise sous
la forme d'un gout de Dieu, selon le mot : Gotitez
el voyez si le Seigneur est doux. C'est un sens, c’est
une expérience, dont la valeur n'est pas dans le gen-
timent ressenti, mais en ceci quelle est comme le
prolongement et 'épanchement dans 'Ame sainte de

la Science du Saint-Esprit3. Ceci est trés-impor-
tant & noter. Certains congoivent les gotits de Dieu

4. JEax DR SAINT-THOMAS, loc. cit., disp. 18, a. 8, n. 18-21.

2 Ibid., n. 22. Of. SAINT JEAN DE LA Crorx, str. 12, p. 77, § « Les
FeEXa.

i Juix DE SAINT-THOMAS, Ibid., n® 39. Comme une science infé-
TiEmre est subalternée a la science supérieure qui lui fournit ses
Primcipes,

<]
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comme un sentiment dont I'dme s’apercoit par une
sorte de réflexion, et d'oit elle conclut la présence
de son Dieu. Ce n'est pas cela. [In'y a m-réﬂ.efno.n
sur les effets de la présence de Dieu en soi, ol infé-
rence de leur cause. Le godt fait corps aves lexer-
cice de la connaissance expérimentalfa da dcuf\‘ d'in-
telligence!. Il en est I'élément agissant, © est
l'instrument méme de ses discernements : partirm
I'Ame pénétre savoureusemenf, non pas en e.-_-:e-
méme, mais directement, au plus profond du mys-
tére divin dont lui parle la foi. ;

Mais entendons Jean de Saint—Thoma§ expliquer,
avec son lyrisme biblique, cette Efctlon du dc-ti
d’intelligence par opposition a la foi, en une pagL.
ot il semble qu'ait passé un souflle de saint Jean de
la Croix : « Par le don d'intelligence, le Seigneur
illumine les sombres futaies (de la foi), revelat
Dominus condensa?®; descendant de lf.t mo‘r'ltagn.e
ombreuse de la foi qui la retenait ca‘ptn‘re, l'intelli-
gence, dont I'ceil est comme aveuglé, s'avance p?:
la route du désert?, jusqu'a la montagne de Dieu*;
elle traverse une terre déserte, sans route et. san:s.
eau, pour se présenter ainsi, dans le sa’nctuaxre, a
son Dieu®. C'est la ce qu‘éprouvent_frequemment
ceux qui pratiquent assidiment I“oralson avec leur
foi nue et séche; leur 4me est aride, et leur l-angue
ge colle a leur palais®, tant qu'ils ne f(?nt que croire,
sans pénétrer 4 l'intérieur des mystéres de Dieu.

it., dis 3, m. 81. Le goit spiri-
DE SAINT-THOMAS, loc. cil., disp. 18, a. 3, 2 )
tuie.l gé:t pas id quod, rﬁais id quo cagnqscmx_r. — Ceci est ca‘g‘nst:l.
1l est des cas ol le gout spirituel peut étre ¢d gquod co%?osu -4
mais ce n'est pas dans l'exercice du don d'intelligence. Cf. supra,
. 11, . 6, p. 487, et infra, Q. v, 4. 1, p. : -
X El.l i‘-‘satr;a.p XX?II;, 9. — 8. Exod., xv, 22; — Jérém., xg, {g.;nxxlx;“x., ;- =
8, Exod., m, 1; 1v, 21; — 1I Reg., xIX, 8, — 5. Psalm. ¥
8. Psalm. xx1,16.
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:\his lorsque le Saint-Esprit commence  souffler
intérieurement, de ce souffle qui met en mouvement
les eaux', lorsque, par le don d'intelligence, il nous
ouvre le sens, épanchant ses réserves cachées dans
le midi?, je veux dire envoyant les chaudes effluves
d‘e son amour pour nous faire sentir et goiter inté-
rieurement ce qu'est suave le Seigneur?, alors la
captivité. de notre intelligence® est libérée comme
le torrent qui voit sous le vent du sud® fondre les
glaces qui 'emprisonnaient ; les nuages s'enfuient®,
et, I'aquilon disparaissant, le vent chaud du midi
souffle” sur les mysteres de la foi, afin qu'ils répan-
dent leurs aromates®, comme l'odeur d'un champ
plein de fleurs®. Alors nos yeux deviennent sem-
blables & I'eeil de la colombe °, qui a quitté la terre
desséchée et sans eaun'’, pour venir habiter le long
de ruisseaux coulant & pleins bords ‘2 : I"dme n’est
plus consumée de soif'3, mais enivrée par I'abon-
dance : elle est inondée de lumiére 4, Et désormais
son oraison se dirige toute droite, comme l'encens'®
qui monte, devant son Seigneur'¢, »

_ I1 va de soi que, sous I'influence de I'Esprit divin,
inspirant & I'dme ce gout révélateur de la réalité qui
s'enferme dans l'objet de foi, l'inquiétude qui est
I'état normal d’une pensée maitrisée par la volonté,
comme est la foi, fait place a une certitude inébran-
lable, celle-1a méme que nous avons rencontrée déja
au terme de I'action de 1'Esprit de science : c'est de

1. Psatm. cxuvir, 418. — 2. Job, 1x, 9. — 3. Sa
Y F « Sap., x11, 4, — & 11 Cor.
X, 5. — 5 Pfa_Sm. CXXV, & — 6. Psalm. xvi1, 13. — 1. éam:'c., v, 16. =
f.xga:'uc.,;::g.—g. Gen., xxvil, 21. —10. Cantic., v, 12.— 11. Psalm.
. 2 — 43, Cantic., vy 13, — 13. "Judith, xv1, 13. — 14 Psalm.
3 — 15. Pzalm. cxi, ,3. : = S
85, JEaX pE BaNT-THOMAS, ibid., 0. 51,
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nouveau, mais plus accentuée, la foi, fides ', fruit du
don d’intelligence plus encore que du don de science.

Et il n’est pas moins clair que la charité, illuminée
par cette foi excellente, si agsurée de la réalité inte-
ricure de ce qu'elle croit, quelle va jusqua la
golter et & I'expérimenter savoureusement, se
repose maintenant en Celui qu'elle aime avec =ne
quiétude parfaite. C'est toujours, sans douie, dans
l'ombre de la foi, mais cette ombre c'est « lombtre
de Celui qu’elle avait désiré » et sous laguelle ne
lui permettait pas de s'asseoir avec quiétude Ia fol
toute nue, donnant son assentiment.sur le pur et
simple témoignage du Dieu révélateur : Sub umbra
illius quem desideraveram sedi, et fructus ejus
dulcis gutturi meo?.

Nous sera-t-il permis, étant donnée la consonance
singuliére de la doctrine de Jean de Saint-Thomas
sur le don d'intelligence, dont le formel est goiit de
Dieu et quiétude, avec la doctrine des Saints sur
Yoraison de quiétude, appelée, du reste, et de préfé-
rence, par sainte Térése l'oraison des gotits
divins?, de tenter de rapprocher et méme d'identifier

»

1. Summa lheol., o. vui, a. 8, ad 3.

2, JEAN DE SAINT-THOMAS, thid., n. 40.

3. ’expression quiétude, pour marquer leffet du don d'intelli-
gence, revient d’ailleurs sans cesse dans les développements de JEAN
DE SAINT-THOMAS, I* I12¢, q. Lxvl, disp. 18, a.3. Gitons . « Donum intel-
lectus judicat... in eis guiescendum », n. 19; «Circa certitudinem
fidei... nonnunquam talem guielationem sentimus... nec tamen ista
quietatio fit per ratidnes... sed per inlernam pulsationem », n. 24:
« Donum intellectus parit quietatéionem in mysteriis fidei, ratione
cujus fides inter fructus Spiritus Sancti correspondet dono intellec-
tus », n. 27; « Fructus istius doni, guéetatio in fide », thid.; « Quiela-
tionem firmam, ex interiori illustratione et experimentali gustu ».
n. 63, etc. — Pour les goufs divins qui sont le moyen par lequel
s'exerce celte intelligence des choses divines, ef. Ibid., n. 37, 39, 30:
n. 42, 46, 48, 51, 81, et disp. 18, a. 4, passim.
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cette oraison avec l'influence propre du don d'intel-
ligence?

Ce qui caractérise cette oraison, c'est, en effet,
un goiit surnaturel de Dieu, et un repos, une quié-
tude de la volonté. Ce n'est pas que tout travail soit
suspendu, mais il est « si léger que l'oraison peut
se prolonger longtemps sans amener de lassitude! ».
« L’ame estant ainsi recueillie dedans elle-méme
en Dieu, ou [devant Dieu, se rend parfois si atten-
tive a la Bonté de son Bien-Aimé qu’il luy semble
que son attention ne soit presque pas attention,
tant elle est simplement et délicatement exercée?. »
Il reste qu'il y a travail, et donc que la passivité
n'est pas absolue : la foi intentionnelle demeure
avec son effort réduit au minimum; et cela, qui se
produisait déja devant le Dieu ou le Christ de la foi
{contemplation intentionnelle de la foi vive3), se
reproduit encore, au moment ou I'Ame se retourne
vers le Dieu qui est dans son fond (contemplation
intentionnelle encore, mais qui vise la Déité
présente substantiellement au fond de 1'dme).

La source de cette oraison est mystérieuse.
« C’est au plus intime (de 1'dme) que réside cette
jouissance. Dol et comment l'a-t-elle recue? Clest
ce qu'elle ignore®. » Elle I'a donc regue. De qui?
De la divine Majesté: « L'eau amenée par un conduit
représente les consolations regues par la médi~
tation... Dans l'autre fontaine, 'eau procéde de la
source méme, qui est Dieu. Aussi quand il plait a
sa Majesté de nous accorder cetie faveur surna-

4. Sipere TeRrisE, Vie, e. x1v, p. 184,

2. SuNT Faaxcols e SAres, Amour de Dieu, L. VI, e. v,
3, €. Quairiéme partie, Q. 11, a. 3, p. 164, 8q.

4. Samwy= TEmase, Fie, ¢. xiv, p. 182.
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turelle, cette eau coule de notre fond le plus intime
avec une paix, une tranquillité, une suavité extrémes.
Mais, d’ou jaillit-elle et de quelle maniére, c'est ce
que j'ignore’. » On ne peut mieux décrire I'influence
propre du Saint-Esprit, qui souffle ou il veut, « sans
qu’on sache d’ot il vient ni ou il va ».

L’effet de cette action de I'Esprit divin, c'est la
dilatation de I’dme : « Dans cette oraison... Dieu la
dispose et la rend apte a contenir tout ce qu'll vent
y mettre . » Ce que Dieu y met, c'est la confiance de
le posséder un jour, c’est sa grandeur, c’est surtout
« une joie trés-vive de se voir si pres de Dieu ».

Nous abordons ici I'objectif de I'oraison de quié-
tude : lorsque le Seigneur... met notre &me dans la
quiétude, « il révele alors clairement, par un certain
avant-gott, quelle est la saveur de la récompense
réservée a ceux qu'il introduit dans son royaume? »,
« L’entendement se trouvant si prés de la lumiére
est alors rempli de ses clartés... Il m’est arrivé,
dans cette quiétude..., de découvrir méme délicieu-
sement le sens caché » des psaumes de I'Ecriture *.
« L'dme comprend... qu'elle est tout prés de son
Dieu... Ce n'est pas qu'elle le voie des yeux du corps

" ni de ceux de I'dAme... L'Enfant lui-méme fit com-

prendre (au juste Siméon) qui il était. Ici, c'est de
la méme maniére que 1'dme comprend... elle se rend
compte qu'elle se trouve dans le royaume, ou, da
moins, prés du Roi qui doit le lui donner?®. » « L'en-
tendement voudrait ne s’appliquer qu'a son objet, et
la mémoire ne s'occuper de rien autre. Ces deux

f. SAnTE TErEsE, Chdieau, Quatriemes demeures, c. 11, p. 109,
2. Chdteau, ibid., ¢, m, p. 122

3. Chemin, c. xx, p. 29,

& Vie, c. xv, p. 194,

B. Chemin, ¢. Xxx1, p. 222-223,
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puissances comprennent que c'est I'Unique néces-

saire et que tout le reste n’est qu'un embarras’. »
« L’dme recoit alors communication de grandes
vérités... Sans voir le Maitre plein de bonté qui
“linstruit, elle comprend qulil est avec elle?. »
« Elle gotite une joie trés-vive de se poir si pres
de Dieu3. »

Qui ne reconnalt dans ces pues pénétrantes, qui
illuminent l'oraison de quiétude, I'effet propre du
don d'intelligence? Seulement la saintese porte d’un
bond jusqu’au terme supréme de ce don. En la lisant,
on croit entendre saint Thomas lorsqu’il prononce :
« Le mouvement de 1'dme qui procéde du don d'in-
tellizenee consiste en ce que ’homme saisit la vérité
qui concerne sa fin (derniére). Et donc, si P'intelli-
gence humaine n'est pas conduite 'par 'Esprit Saint
jusqu'a la droite estime de cette fin; elle n’a pas
encore le don d'intelligence®. » C'est uniquement
Dien, sa grandeur, le bonheur communiqué par lui,
qu elle goite, qu'elle sent, qu’elle voit en elle-méme.

Or, toute cette intelligence de la présence de Dieu
en soi s'opére, comme pour Jean de Saint-Thomas,
par le moyen des goits divins, au point qu'ils ont
donné leur nom a l'oraison de quiétude. En fait, on
les trouve mentionnés & tous les tournants des des-
criptions tumultueuses de sainte Térése.

Et il appert ainsi que I'analogie du don d'intelli-
gence et de l'oraison de quiétude est des plus fon-
dées. La cause est la méme : les initiatives de I'Es-
prit Saint ; identique le moyen par lequel ’'Esprit se

4. Chemin., ¢, XxX1, p. 2324

2 Cantligue, ¢. 1V, P. 438,

3. Chdteau, Quatrieémes demeures, p. 125,
4, Semma theol., 11* II*¢ ¢. voi; a. 5.
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fait jour : le gott de Dieu; méme objectif : Dieu.
spécialement en tant que notre fin ultime, se laissant
pénétrer au fond de I'dme, sous les paroles de la
foi; l'effet, enfin, est tout semblable : apaisement,
repos, quiétude de l'intelligence, rassurant a fond la
charité et la faisant s'épanouir dans la joie.

3) Le don de sagesse et Uoraison de sommeil
des puissances,

Par T'usage des dons de science et d’intelligence.
les deux imperfections congénitales de la foi se
trouvent corrigées; le regard dela foi ne biaise plus
du c6té des créatures, celles-ci étant écartées dans
ce qu'elles ont d’hostile & Dieu, et, pour le reste,
n'est plus agité et inquiet vis-a-vis de son objet
principal, mais fixé et rassuré par les goiits divins.
La charité sous la lumiére de cette foi doublement
affermie, fides dans toute 1'énergie de ce terme,
peut donc en tout repos se diriger vers la réalité
divine, présente au fond de I'ame. '

Il demeure cependant, comme je I'ai déja signalé,
une derniére imperfection : la disproportion interne,
Phiatus, qui régne entre 'amour par-dessus tout de
Dieu et I'expression de l'excellence divine dans les
formules humaines et déficientes de la foi. Jai dit,
en décrivant les purifications de Ia foipar les dons !,
comment le don de sagesse, en nous mettant direc-
tement sous la conduite de la Sagesse divine,
inspirée en nos 4mes par le Saint-Esprit, non seule-
ment remédiait a cette difficulté, mais élevait positi-
vement 'dme a hauteur de Dieu tel qu’il est en soi,

i. Ci. Supra, a.1, 3, p. 203, sq.
STRUCTURE DE L'AME. — 1I. 15
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par un sentiment intense, — d'ordre intellectuel, —
de I'Altitude de I'Etre divin. Je n'y reviens pas.

11 reste a rapprocher cette action directe de la
Sagesse de Dieu sur nos 4dmes de l'oraison de
sommeil des puissances. Sainte Térése nous a
laissé de celle-ci une description sans égale dans sa
Vie écrite par elle-méme*.

L’oraison de sommeil des puissances, que saint
Francois de Sales ne parvenait pas a distinguer de
Poraison de quiétude?, se rattache a la vie intention-
nelle de la foi vive, puisqu’elle n’est pas sans travail
actif : c'est la « troisiéme eau » du jardin de sainte
Térése, ean courante, provenant d'une riviére ou
d’'une fontaine et se répandant par irrigation. Voiei
cequelleen dit : « Il faut encore, il est vrai, prendre
la peine de la conduire, mais I'arrosage est beau-
coup moins fatigant. Ici le Seigneur aide & tel point
le jardinier qu'il prend sa place, en quelque sorte,
et fait lui-méme presque tout®. » On voit la place
laissée a D'activité, sous la passivité grandissante.
La sainte dit encore : « Les puissances sont alors
presque entiérement unies a4 Dieu, sans pourtant se
trouver tellement plongées en lui qu'elles n’opérent
encore’. » C'est la place réservée pour l'oraison
entierement passive d’union qui suivra. Du reste, la
sainte est formelle : « Ce n’est pas non plus tout a
fait 'union®. » :

La caractéristique de ceite oraison, c'esl une

1. Vie, c. xvI-xvil.

2. Amour de Dieu, 1. VI, ¢. vir Sainte Térése se pose V'objection
el o'y souscrit pas, Vie, ¢. xvi, p. 214-212, :

% Vie, c. xv1, p. 2.

% fid.. p. 203.

5 Deusieme Relalion au P, Alvarez (Rel. 53), OEuvres completes,
L B, p 2%

LES PRELUDES DE L'EXPERIENCE MYSTIQUE. 227

impulsion irrésistible & dépasser, sous I'action
directe de I'amour de Dieu et du Saint-Esprit qui est
son propulseur, tout ce que peuvent exprimer sur
Dieu les puissances de I'dme sainte : « Clest un
glorieux délire, une céleste folie, ot s’apprend la
vraie sagesse’. » « Les puissances sont incapables
de tout, sauf de s’occuper de Dieu; on dirait que pas
une n'ose bouger... Ce sont alors mille paroles
de louanges qui montent vers Dieu, mais sans ordre,
si ce n'est que le Seigneur lui-méme en mette. A
tout le moins I'entendement est-il impuissant a le
faire... L'Ame voudrait étre apercue de tous les
hommes et leur donner connaissance de son bonheur,
afin de les voir s'unir aux louanges qu’elle donne a
Dieu2. » L'ame « voudrait étre toute convertie en
langues pour louer le Seigneur. Elle dit mille saintes
folies3... » « En cet état, on voudrait éclater, corps
et dme... Quels supplices ne paraitraient alors déli-
cieux 4 souffrir pour son Dieu!... Mais quelle souf-
france que la nécessité de revenir ala raison pour
vivre encore dans le monde®...! » « Soyez & jamais
héni, Seigneur! Oui, que toutes les créatures vous
louent éternellement...! Faites que tous ceux que j'en-
tretiendrai désormais soient fous devotre amour... que
je ne tienne aucun compte des choses du monde, ou
bien daignez m’enretirer®. » « Voulez-vous savoir ma
pensée? Clest que les prédicateurs sont trop raison-
nables. La raison, chez eux, ne céde pas. comme
chez les apétres, devant l'incendie de 'amour divin....
Savez-vous quel doit étre le grand point? Clest d'a-

4. Vie, c. Xvi, D. 205.

2, Ibid., p. 203,

3. Ibid., p. 20%.

4. Ibid.

5. Vie, . Xv1, p. 204205,
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voir la vie en horreur et de se soucier peu de I'hon-
neur du monde..., d’étre indifférent de tout perdre
ou de tout gagner’. » « Envoila assez sur ce troisieme
mode d’oraison et sur ce que 'dme doit faire, ou,
plus exactememt, sur ce que Dieu fait en elle... Lui-
méme remplit ici les fonctions de jardinier... La
volonté consent simplement aux faveurs qui l'inon-
dent, mais elle doit en méme temps se montrer préte
a tout ce que la vraie Sagesse voudra opérer en
elle. »

Réfléchissens devant cette riche provende d’ex-
pressions diverses, et raisonnons-les d’aprés les
données sires de la théologie du don de sagesse,.
Aussi bien, notre sainte n'a-t-elle rien de plus cher
que de laisser les théologiens, dont elle ignore jus-
qu'au langage, prétend-elle, interpréter ses dires.

Par toutes ces paroles, sainte Térése intellectua-

lise. quoi qu'elle en ait, I'état de sommeil des puis-

sances. Cet état nous apparait d’abord, chez elle,
comme un élat de dépendance vis-d-vis de Dieu,
auquel I'dme se préte et consent : or, c'est la défi-
nition méme de 'état ou se trouve I'dme juste par les
dons. L’activité de 1'Ame, dit-elle, dure encore : ¢’est
donc que l'dme n'est pas complétement passive :
c'est le signe que l'inspiration divine aide ici les
verius théologales a faire leur ceuvre, elle ne les
supplée pas. Les mots : folie, délire, le sentiment de
I'impuissance des louanges, 'envie d’y voir participer
Thumanité entiere, la soulirance entrevue du retour
a la raison, la plainte adressée aux prédicateurs
trop raisonnables, dont la raison ne céde pas devant

4. Vie, c. xv1, p. 207,
2 [B4d., c. xVI, p. 209.

LES PRELUDES DE L'EXPERIENCE MYSTIQUE. 229

I'incendie de Pamour divin, ete., fous ces transporis
dénoncent la contemplation sentie de l'excés sur
tout ce qui existe, de la divine Bonté. Et clest de la
charité, de l'incendie de l'amour divin, c'est-a-dire
de ce : par-dessus tout qui le caractérise, que nait
cette vue. L'excés de 'amour peur Dieu est passé en
condition de I'objet contemplé’. Or tout cela est la
traduction de I'ccuvre du don de sagesse, telle que
lexpose saint Thomas. Saint Paul est consentant :
pour lui, sagesse divine est 'équivalent de folie selon
les hommes. Sainte Térése, elle-méme, l'indique a
deux reprises : « Céleste folie ou s’apprend la vraie
sagesse»; « Volonté préte a tout ce que la vraie sa-
gesse opére en elle. »

Il me semble que ces rapprochements ne sont pas
Peffet du hasard, que sainte Térése a retrouvé expé-
rimentalement, dans son oraison de sommeil des
puissances, les caractéristiques mémes du don de
sagesse, spécialement cette dilatation de l'esprit,
qui vient de ce qu'il se trouve en présence de I'Exces
de la « Cause la plus haute », et tout en le savou-
rant, renonce a l'embrasser dans les termes de la
science ordinaire. Un seul trait du don de sagesse
n'est pas atteint dans toute sa plénitude : le don de
sagesse va jusqu'au repos total de D'esprit et du
cceur, dans la jouissance du Mystére divin. Or nous
sentons encore l'effort, et je ne sais quoi d'en route
vers le terme a rejoindre. C'est ce que signifient ces
transports et ces expressions : délire, folie. L'dme
est encore en travail, comme il convient dans une
oraison qui n’est que semi-passive. Mais ce travail
est réduit ici & son minimum. Au terme de cet état,

4. JEAx DE SAINT-THOMAS, Cursus theol., I* 11*%, g. Lxvil, disp. 18,
2.4 0. M.
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ilne consistera plus & puiser I'eau, ou méme 4 ouvrir
3 la source d’eau vive les conduits d’irrigation, mais
a-falre taire les puissances pour que l'eau qui se
déverse du ciel pénétre plus & fond et imbibe le sol

et a préparer ainsi I'dime « a tout ce que la divino;
Sagesse voudra faire en elle ». Clest ici I'annonce
de I'oraison d’union.

CONCLUSION

De tous les rapprochements que I'on a vus, nous
eroyons pouvoir conclure avec quelque probabilité
que, pour organiser, au point de vue théologique,
les trois oraisons semi-passives classiques, telles
que les expose sainte Térése, nous n'avons pas &
faire appel 2 d'autres causes qu'a celles qui nous
ont sern a classer les Nuits de Piame, ¢ est-a-dire &
l_ action, devenue illuminatrice, de purificatrice qu'elle
était d'abord, des dons intellectuels du Saint-Esprit
en tant qu'ils perfectionnent la vie intentionnelle d(;
L'.; fol vive cherchant a rejoindre le Dieu substan-
tiellement présent au fond de 'dme sainte,

Nous' estimons évidemment que cette étude est a
poursuivre et a compléter. Les esquisses sommaires
que nous donnons ici n’offrent que des points de
repere, encore insuffisants pour assurer définitive-
ment les concordances, mais suffisants peut-étre
pour indiquer le chemin qu'auront & suivre ceux qui
entreront dans la voie que nous jalonnons.

Aucune voie ne nous semble plus stire et plus
engageante.

Si: en effet, les expériences et les analyses d'une
spé_ua.hst? en fait d’expérimentation en soi des opé-
rations divines, d'une sainte Térése, ont quelque
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valeur objective, et si, d'antre part, la théologie de

la grice sanctifiante, des missions divines, de I'ha-
bitation de Dieu en nous, des vertus théologales et
des dons du Saint-Esprit, telle que saint Thomas I'=
exposée avec tant de pénétration, de solidité et de
magnificence, représente effectivement les voies et
moyens par lesquels, dés cette terre, les Ames sain-
tes rejoignent Dieu, ne devons-nous pas penser que
la plus stre et la plus certaine explication des pre-
mitres se trouve dans la seconde, et qu'un travail
patient et de longue haleine, poursuivi par des théo-
logiens compétents et dociles aux faits !, arriverait,
non seulement en gros, mais dans le détail, a véri-
fier leur concordance, et a faire voir les expérimen-
tations des mystiques sourdre pour ainsi dire, comme
engendrées, des substructions de la psychologie et
de la morale théologiques?

Encouragés par cette perspective, passons des
Préludes de I'Expérience mystique & sa réalisation
et 4 son achévement par la perception immédiate et
expérimentale du Dieu substantiellement présent en
I’ame juste, comme objet de sa connaissance et de
son amour.

1. Nous avons eu récemment la joie de trouver, sous la plume
du P. Garrigou-Lagrange, un trés-intéressant rapprochement entre
la nuit des sens et le don de science, Vie spirituelle, dec. 1926,
p- 264.
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QUESTION V

L'EXPERIENCE MYSTIQUE

- PROLOGUE

« L’Esprit scrute toutes choses, méme les pro-
fondeurs de Dieu. Qui donc connait ce qui est de
T'homme, sinon I'esprit de I’homme, qui est au
dedans de lui? Ainsi, personne ne connait ce qui
est de Dieu, si ce n'est I'Esprit de Dien !, »

Ces mots de I'Apétre semblent avoir 616 écrits
pour servir d'épigraphe 2 notre présente intention,
qui est de manifester I'analogie réelle, le parallé-
lisme qui existe entre I'achévement de la vie surna-
farelle par k2 connaissance quasi expérimentale de
Dien et Tachevement de la conscience psychologique
dans la comnaissance de I'dme par elle-méme,

De part et d'astre. un méme principe de connais-
sance, ici FEspeit de Dieg, Ia Tesprit de 'homme ;
un méme aboutissement. la connaissance intime,
ici de Dien, 12 de T'4me: une méme explication du
caraciére expérimental de cette connaissance, ici
I'immanence objective de Diea dans « T'Esprit de
Dieu 3, 12 I'immanence de F'ime intelligible dans
I'ame intelligente.

L'explication de ce parallélisme est que I'Esprit

‘de Dieu est devena nitre parla grice sanctifiante,

4. §Cor. u. 3514
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laquelle est une puissance d’adhérence a Dien.
« Celui qui adhére & Dieu ne fait, en effet, qu'un seul
esprit avec Lui », dit PApétre? : ce qui signifie que
I'Esprit divin, « qui répand la charité dans son ceceur,
lui est donné? » pour gouverner toute son activité
par ses initiatives et ses inspirations. Et done, par
Lui, T'esprit de I'homme, devenu son organe, est
rendu capable & son tour de scruter Dieu dans ses
profondeurs. « Ce que I'eeil n'a point vu, 'ouie point
entendu, ce qui ne peut monter jusqu'au coeur de
I'homme, tout ce que Dieu prépare & ceux qui 'aiment,
Dieu nous I'a révélé par son Esprit... Nous avons
recu... I'Esprit qui est de Dieu, pour connaitre ce
qui nous a été donné par Dieu... Qui donc a le sens
du Seigneur pour l'instruire? C’est nous : nous pos-
sédons le sens du Christ 3, »

Nous voici done, de par I'Esprit Saint, demeurant
et agissant en nous, munis d'un sens divin qui nous
instruit de « ce qui nous a été donné par Dieu » et
done, puisque Dieu est le premier don, nous le fait
connaftre Lui-méme, — tout comme, de par Ila
spiritualité de sa nature, notre 4me est originelle-
ment munie d'une intelligence capable de la mani-
fester, comme un sens intellectuel, elle-méme 4 elle-
méme, sans intermédiaire 4,

Nous avons décrit longuement, dans les précé-
dentes Questions, les phases progressives de cette
« instruction » opérée par le sens divin que le Saint-
Esprit nous communique. Nous avons vu ce sens

3 1 Cor., 11, 9-16.
4. Cf. supra p. 100, sq.

htto://www obra I;-atolicas.com
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divin a I'ceuvre tout au long de la vie intentionnelle
de la foi vive « éclairée par les dons », s'appliquant,
indistinctement, & tous les objets révélés, aussi bien
a Notre-Seigneur dans son humanité ou dans sa pré-
sence réelle au Saint Sacrement, qu'a la Déité pré-
sente partout par son immensité ou faisant face
immédiatement & notre acte de foi'. Nous venons de
le suivre dans ses démarches préliminaires pour
rejoindre spécialement la Trinité Sainte présente
substantiellement au fond de I'dme, par les oraisons
de recueillement, de quiétude, de sommeil des puis-
sances 2.

Mais, tout en constatant le progrés de cette ma-
nifestation, qui allait s'accentuant au fur et & mesure
que la passivité de 'ime sous l'action du Saint-Es-
prit augmentait, et que le travail actif de la foi vive
éiait davantage enveloppé et comme absorbé par
oeiie aciion. nous avons di noter que, dans cette
phase des Nuits et des Oraisons semi-passives, qua-
lifide par mows de Prélude, notre activité & forme
rationnelle sabsistait; que, pour é&tre plus passifs,
nous n'en gandions pas moins la conduite principale
de nos démapches: que les inspirations du Saint-
Esprit n'intervenaient encore que comme les aides
de nos vertas, purifiant ou approfondissant progres-
sivement Popération axiale de notre foi; et qu’en-
fin, —si rapprochés gu'elle fut devenue du terme, —
cette opération m'afleignait Dieu qu'a travers les
idées de la foi. quelle demeurait essentiellement
intentionnelle. Sans doate il se produisait, de plus
en plus, dans 'ime um &at de jouissance et de sen~
timent de la présence du Dien intime, mais ce ne

Lo m

L em )
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pouvait étre 1a que la quasi-expérience et la jouis-
sance imparfaite qui se concilient avec la distance
de l'objet, inhérente & la vie intentionnelle de la
foi .

Peut-il y avoir davantage? Pouvons-nous toucher
Dieu, en cette vie, par un contact immédiat, avoir
de lui une expérience vraiment directe et substan-
tielle? Les Saints l'affirment, et leurs descriptions
de I'oraison d'union, de l'extase, du « mariage spiri-
tuel » sont toutes pleines de cette sorte de perception
quasi expérimentale de Dieu en nous.

Il y a & cela un trés-grave obstacle. Tant que
nous vivons sur la terre, nous sommes en voyage
loin du Seigneur : le face a face est pour le ciel. La
foi est l'unique lumiére du voyageur. Or la foi a
pour objet ce que nous recevons par I'enseignement
de Dien, fides est de audilis, et cel enseignement
est consigné dansles dogmes, dans les idées a forme
humaine de la révélation. C'est par ces idées que
P4me doit rejoindre Dieu. Or l'idée, disions-nous,
sépare de la réalité qu’elle représente : la connais-
sance par les idées est intentionnelle. Et il n’y a pas
ici 4 recourir & un pouvoir magique de la charité qui
vise, elle, Ia réalité du bien, car notre charité est en
dépendance de notre foi, comme tout appétitl'est de
la connaissance qui l'engendre : poluntas sequitur
intellectum. C'est done par les idées, qui supposen
le réel a distance, que le cceur surnaturalisé saisit
ici-bas la réalité divine. Ses expériences et sa jouis-
sance sont inachevées. Les dons intellectuels du
Saint-Esprit, qui, de par leur origination, semblent
au premier chef pouvoir procurer cette jonction avec

4. Summa theol., I* 1122, g, XX¥iI1, a.1; Q. XXXII, 8. 2, ad 1=, a. 33
1* P, g. xxviil, a. 4, ad 1= a. 2, 3, ete. Cf, supra, p- 159.
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Dieu, ne peuvent sur terre dépasser I'horizon de la
foi et de la charité, puisque leur raison d’étre et leur
rdle ici-bas c'est d'étre les auxiliaires de ces ver-
tus!.

La question posée par le témoignage des mysti-
ques est donc celle-ci : Peut-il y avoir un usage
supra-intentionnel des dons du Saint-Esprit?

Avouons-le tout de suite : cet usage supra-inten-
tionnel ne semble pas pouvoir étre atiribué aux dons
d’'intelligence et de science, qui « répondent », dit
saint Thomas, & la vertu de foi 2, c'est-a-dire nous
sont donnés formellement et principalement pour

subvenir aux imperfectionsde cette vertu, et sont par’

conséquent liés dans leur exercice & l'exercice de
I'intentionnelle foi. L'activité du don de science
concerne les créatures, en fonction desquelles
s'éclaircit, grice a des appréciations d'une justesse
divinement inspirée que nous faisons d’elles, ’idée
de Dieu, objet de la foi ®. L'activité du don d'intelli-
gence concerne le contenu de la révélation & forme
humaine de la foi. C’est sans doute la réalité divine
qu’il découvre, mais en passant par les idées de la
foi*. Aucun de ces dons ne se sépare de la considé-
ration de quelque chose de créé, soit des créatures
elles-mémes pour le don de science, soit de la forme
humaine des présentations de la foi pour le don
d'intelligence. Cela leur est essentiel. Ils ne visent
Dien qu'autant qu'ils font corps avec la foi. lls ne
peuvent donc servir a Uexpérience immédiate de la

Cf. supra, . ut, p. 166, sq.

CL. Summa theol., 11* 1122, Q. vu1, Prologus.
CL. supra, p. 20, sq. S

CL supra, p. 246, sq.
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Déité qu'il s'agit de réaliser. Ce sont excellemment
les lumiéres de la porte d'entrée.

Et ¢'est pourquoi, sans doute, les théologiens de
la connaissance mystique réservent au seul don de
sagesse ce role privilégié.

Le don de sagesse, en effet, dans son concept, ne
manifeste pas au méme degré ces attaches a la foi.
D'abord, c'estla charité, non la foi, qu'il est ordonné
directement & servir’. Il ne tient a la foi que dans la
mesure ot la charité tient elle-méme & la foi qui lui
fournit son objet. 1l n'est dépendant de la foi que
par lintermédiaire de la charité. Sans doute, c’est
la quelque chose dont il faut absolument tenir
compte : quelque lumiére que puisse répandre sur
la réalité divine I'Esprit de sagesse, ce sera toujours
dans la sphére délimitée par I'objet de foi qu’elle se
manifestera. Mais, d’autre part, I'inspiration de la
Sagesse, étant lumiére de la charité a4 un autre titre
que la lumiére de la foi, planant au-dessus de celle-
¢i comme une appartenance directe et une partici-
pation formelle de la Sagesse de I'Esprit qui souffle
ou 1l veut, ne pourrait-elle pas trouver une voie
pour faire pénétrer I'ame dans le cceur de la place,
jusqu’au Dieu intime qui 'habite, sans qu'elle quitte
la foi sans doute, mais en s’élancant de son objet,
‘pour retomber ensuite sur le terrain solide de
Toraison de foi, non sans avoir, pendant un court
stant, pris contact immédiat avec la réalité divine,
oir percue quasi expérimentalement et en avoir
ment joui? Aussi bien les mystiques qui ont
wéen l'oraison d'union, laquelle s'harmonise avee
ges données, nous confient-ils que cette oraison,

& Semma {heol., I1* 11, @. x1Lvy Prologus.

ICAs com
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lorsqu'elle donne son plein, ne saurait durer long-
temps, — jamais plus qu'une demi-heure, dit sainte
Térese !. Et saint Thomas en tombe d’accord®.

Nous posons la question : nous nous gardons de
la résoudre. D’autres vont parler pour nous. Les
difficultés sont étalées. Voyons, a la lumiére de la
théologie et des expériences des Saints, si 'on peut
espérer une réponse affirmative.

En harmonie avec les deux sources de documents
que nous venons d'indiquer, la théologie, les Saints,
nous partageons cet exposé en deux articles :

I. — Peut-il y avoir, en cette vie, expérience immé-
diate de Dieu?

11. — L’Expérience mystique s'identifie~t-elle avec
¥’ « Oraison d'union »?

ARTICLE 1

Peut-il y avoir, en cette vie, expérience
immeédiate de Dieu?

Jean de Saint-Thomas a élucidé cette question en
des pages qui méritent de devenir classiques ®. Je
me contenterai donc de rapporter les passages
marquants de son étude, en y ajoutant de bréeves
apostilles, uniquement destinées a faire ressortir la
signification et la portée de ses principaux aper¢us
et & en marquer l'ordre et I'enchainement.

1. Vie, ¢.xvir, p. 225; €. XX, p. 254,

3. Swmma theol., I1* I13°, . cLxxX, a. 8, ad 2% Cf, ibidem, dans
Pobjection & laguelle répond saint Thomas, le texte de saint Gré-
goire le Grand.

3. Je rappelle que I'un des maitres de la théologie mystique,
VALLGORNERA, pour trailer cette question, n’a pas cru pouvoir mieux
faire que d'incorporer tous ces passages dans sa Theologia mystica
Diri Thomae. Cl. Revue Thomaaste, 1923, p. 140,
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« Que Dieu ait avec "Ame un contact objectif réel
et intime, non seulement dans la vision intuitive,
quand il est vu clairement et s'unit (2 I'intelligence
du bienheureux), comme le ferait une espéce intel-

' ligible, ou comme la substance de I'ange s'unit a
sen intellect?!, — mais encore lorsqu’il est connu
par l'obscure foi, et touché par une certaine connais-
sance expérimentale secréte, comme lorsque notre
Ame en cette vie nous devient manifeste ?, — c'est 1a
une constatation qu'autorise le fait que Dieu n’est pas
seulement connu par la foi, commune aux pécheurs
et aux justes, mais encore par le don de sagesse,
qui donne de lui & tous ceux qui ontla grice comme
un gotit et une certaine expérience interne, ainsi que
I'enseigne saint Thomas, I1* 1I*°, q. xLv.

« Ou Von voit, 4 'article second, que celte sagesse
provient d'une certaine union et connaturalité aux
choses divines, c'est-d-dire d’une expérience intime
du divin, que Denys décrit ainsi : « Iérothée était
parfait dans les choses divines, non seulement par
la science qu'il en avait acquise (discens), mais pour
les avoir éprouvées (patiens divina). » Eprouver les
choses divines (pati divina), connaitre Dieu expéri-
mentalement n’est pas réservé A 1'état de gloire, ou
Dieu est vu intuitivement, mais appartient aussi &
état de marche vers la gloire, ol [érothée se trou-

it encore et ou Dieu, bien que connu obscurément
4. Cesta-dire « comme un objet, non pas quelconque, mais

a Pintellect, connu et aimé comme intime, a savoir le prin-
méme de l'intelligence angélique, passé i I'état d’objet, réelle-
£t non seulement intentionnellement présent, se manifestant
¢ lui-méme et par sa réalité, et se faisant ainsi connaitre par unc
mai ce expérimentale qui D'étreint ». JEAN DE SAINT-THOMAS,

it I* P., @. xum, disp. 17, a. 3, n. 41 fin. Cf. disp. 21, a. 2, n. 11.
s IP., 0. Ly, &, 1; Comment., n. 8, 9.

Par la conscience psychologique actuelle. Gf. Supra, . 1, a. 3.
112 =q.
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et par la foi, est cependant expérimenté, non par la

vue, mais par une sorte de toucher.

« De méme que nous ne voyons pas notre dame
et que (cependant), par Uexpérience de la vie qu'elle
répand en nous (experientia animationis), nous la
sentons comme un objet present, qui nous informnte
réellement et nous offre les indices de cette informna-
tion, ainsi Dieu, intimement présent par I'immensité
comme cause et principe d'étre, se manifeste (se de-
monstrat) a nous par la grice comme un objet
intime et expérimentable, dans la patrie par la
vision, ici-bas, occultement, par des signes. Il nous
est donc spécialement et réellement présent, quasi
stans post parietem®. »

Notons brievement les principaux enseignements
que Jean de Saint-Thomas nous livre dans cette page

Et toutd’abord, dansI'état présent de I'Ame sainte,
caraciérisé par le régne de la foi intentionnelle, il
est un contact objectif réel et intime de I'dme avec
Dieu qui n'a rien d’intentionnel, puisqu'il ne trouve
son semblable que dans la vision intuitive.

Ce contact est une expérience, non pas manifeste
et qui se passe en pleine lumiére, comme dans la
vision intuitive, mais secréte, obscure, n'ayant rien
de la vision, comparable au toucher.

Si I'on veut des comparaisons dans la psycho~
logie, I'ange, avec sa connaissance actuelle et intui-
tive de lui-méme, illustre la vision intuitive : la
connaissance de conseience, par laquelle I'dme est
expérimentée obscurément ?, comme principe d'infor-

1. JEAN DE SAINT-THOMAS, 1%, Q. Xuumy, disp. 17, a 3, n. 12, :
2. Ad rem, SAINT AUGUSTIN, parlant de U'introspection pgychnlogtqne:
= Quis enim non videt cogitationem suam? Ei quis videl cogilatio-
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mation et racine de nos actes intellectuels, expe-
rientia animationis, représente I'expérience que
nous pouvons avoir de Dieu dans 1'état présent.

La faculté réalisatrice de l'expérience du Dieun
intime est le don de sagesse, qui apparait ainsi
comme jouant dans cette expérience le role que joue
la conscience dans la connaissance psychologique.
Clest de part et d’autre un sens intellectuel intime.

L'origine de cette expérience est I'union habituelle
de I'dme avec le Dieu présent substantiellement 4
I4me par l'immensité, et, de plus, possédé objecti-
vement par elle en vertu de la grace, —tout comme,
pourrait-on ajouter, I'origine du pouvoir qu'a I'Ame
de se sentir vivre, connaitre, étre, est I'union habi-
tuelle de 'dme, racine de lintelligence, avec I'dme
en tant quiintelligible. C'est 14 le fondement le plus
~ profond de la connaturalité de I'une et I'autre expé=

L'acte de cette faculté est une expdrience passive,
analogue, sous certains rapports, & la sensation,
dans laquelle le Dieu présent par 'immensité trahit
Sa présence par des preuves non équivoques, indicia,
et ainsi se fait sentir, éprouver immédiatement,
 eomme nous expérimentons notre Ame dans la cons-
eence psychologique grice aux signes qu’elle nous

onne de son influence vivificatrice immédiate.
Le moyen qui permet a ceite expérience de se
aliser, ce sont donc des indices, indicia, des signes,
de I'information vitale et objective de notre
= par la substance méme de la Déité présente en

STRECTURE DE L'AME. — II. 16



44+ STRUCTURE DE LA CONNAISSANCE MYSTIQUE.

Dieu. cause et principe de I'étre total de 'ame juste,
spécialement le Dieu ‘qui nous vivifie surnaturelle-
ment, tout comme l'objet précis de la conscience
¢'est 'dme en tant que nous la surprenons comme
racine vivifiante de nos actes et de tout notre étre.

Tels sont les principaux traits de lumiére qui
jaillissent de cet exposé de Jean de Saint-Thomas.
Laissons-le les commenter lui-méme, nous dire de
qui il tient cette doctrine, insister sur les fondements
de cette connaissance, I'union habituelle avec Dieu
par la gréce, sur son objet, le Dieu intime et vivi-
fiant, sur son principe formel unique, le don de
sagesse, sur son principe supérieur, le Saint-Esprit,
enfin sur son caractére d’expérience.

Jean de Saint-Thomas poursuit : « C'est pour
cela que saint Thomas, enseignant que le mode
d’existence de Dieu dans I'Ame, propre a lagrice, est
celui d’un objet de connaissance et d’amour, a fina-
lement réduit cette connaissance 4 la connaissance
expérimentale de Dieu que donnent la grice et le
don de sagesse. Clest connaturellement, en vertu
de son union avec Lui, que I'Ame sainte, par le don
de sagesse, connait Dieu : et elle le connait ainsi
comme nous vivifiant, comme la vie de notre vie
et Pame de notre Ame, par sa présence intime et l'in-
fusion en nous non seulement de 1'étre naturel, mais
de la réalité de la grace, par laquelle nous pouvons
connaitre, comme présentes en nous, les divines
personnes, encore que nous ne les yoyions pas.

« Saint Thomas dit, en effet : Ce n’est pas une
connaissance quelconque qui peut suffire pour qu'il
~ y ail mission (des divines personnes) : ¢’est unique-

~ ment celle qui est recue par un don approprié a la

L'EXPERIENCE MYSTIQUE. 243

P?rsonne divine, et qui cause en nous l'union avec
Dieu selon le mode propre de cette personne,'amour,
par exemple, quand c'est le Saint-Esprit qui est
donné. (est pourquoi cette connaissance est comme
expérimentale, quast experimentalis’.

« 11 ne suffit donc pas de dire que Dicu est spécia-
lement présent dans I'Ame comme objet de connais-
sance et d’amour : il faut ajouter que cette connais-
sance est expérimentale, supposant en nous un sens
Spéci?l en rapport avec la Personne divine envoyée.
Or Dieu ne peut étre expérimenté s'il n'est possédé
?t l_mi intimement a I'dme, et il ne peut lui étre uni
intimement que par ce contact (générateur de la
présence d'immensité, prise dans son extension au
surnaturel), par lequel il influe dans 1'Ame, non seu-
lement I'étre naturel, mais aussi I'étre surnaturel de
1a grice, par lequel il lui donne de telle sorte I'étre
surnaturel qu'il peut se manifester a elle comme un
objet présent : présent intérieurement, dis-je, non
n?u.lement par l'action qu'il exerce sur elle en la
n.ﬂﬁant, mais encore par la présentation et la ma-
mfes.tatz'on de cette action vipifiante, ici-bas par
. des indices et par une union (conjunctionem) expé-
rimentale a 'Ame, dans la patrie par l'intuition®. »

Il ressort de ce nouvel exposé, d’abord, que ceite
connaissance expérimentale de Dieu par le don de
sagesse est le complément et la mise au point défi-

ive, I'achévement, de la doctrine si connue de
t Thomas sur la présence intime de Dien dans
4. SNt TuoMps, I Sent., Dist. 44, ¢. m, a. 2, ad 3= CL Semms

B, Q. xunny a. 8, ad 2™ : « Filius (fnvisibiliter) salliter.—.
a quodam cognoscilur alque percipiiur..... perceplic suiem

ntalem quamdam notitiam significat. Et haec proprie &i-

sapientia, quasi sapida scientia. »

2 Jeux DE SAINT-THOMAS, Cursus theol., I : -
=, fin. L > Iy . xi1m1, disp. 47. a. 3,
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les justes par la connaissance et I'amour’. Il faut

aller jusque-la pour en avoir le dernier mot. Cette

connaissance n'a donc rien d’extraordinaire, et qui
soit en dehors des lois fondamentales de I'état de
gréce. Par le don de sagesse, qui est une promotion
de la gréce sanctifiante, elle se rattache uniquement
aux fonds communs de la psychologie surnatu-
relle.

Jean de Saint-Thomas revient sur ce point que
cest bien comme principe vivifiant de I'dme que
Dieu est touché dans cette quasi-expérience, et cela
non pas proprement en vertu de I'action qu'il exerce
sur I'dme, comme sa cause, influendo, mais objec-
tivement, ivificationem prodendo, gréce aux indi-
ces qu'il lui offre de I'action vivificatrice qu'il exerce
sur elle.

Que faut-il entendre par ces indices ou signes de
la présence objective vivificatrice de Dien?

D)’aucans ont pensé qu'il s’agissait des impressions
de suavité, d’affection douce et tendre, inspirée par
la présence toute proche de Dieu, et comme impri-
mée par elle, qui accompagnent d’ordinaire 1'expé-
rience mystique.

Leur but est trés-louable : ils se proposent de
réagir contre des opinions fantaisistes et manifeste~
ment étrangéres, tant a la tradition des mystiques
qu'a la saine théologie, surtout a celle de saint Tho-
mas, qui prétent a I'dme, particulierement dans
Poraison d’'union, une vue, une intuition de Dieu,
grice a des espéces surajoutees miraculeusement
aux idées de la foi. Ce que Jean de Saint-Thomas

1. Summa theol., I*, 0. Vi, a. 3, ete.

htto:// www obrag

L'EXPERIENCE MYSTIQUE. 245

nomme des indices et des signes seraient alors des
idées infuses.

Mais, dans leur réaction, ces auteurs nous semblent
e?:a.gérer. IIs regardent ces impressions, ces touches
divines, dans leur étre d'effets recus et résidant
en l'dme. Ils prétendent que l'ame d’oraison ne
percoit que ces effets qui sont en elle, que son
regard s'arréte sur ces effets, comme sur un terme
objec!;if, objectum quod, pour en conclure la présence
de Dieu. L'a -contampiation mystique, dans son apo-
gée, Texpérience de Dieu, consisterait ainsi essen-
tiellement dans une inférence, nécessitant un raison-
nement. Ce qui serail percu immédiatement, ce
nest pas le Dieu présent, mais ses effets dans
T'ame,

Cex.-tes, je ne refuse pas aux mystiques, en acte
doraison, le pouvoir d’atteindre Dieu par de tels
‘eifets, moyennant une inférence et un raisonnement.
= Au mouvement de mon coeur j'ai reconnu la pré-
ence de mon Bien-aimé », dit saint Bernard?. Mais
qujil en soit de cette concession, dont le champ
d exercice me semble plutot appartenir aux oraisons

mi-passives, oitl'dme travaille encore personnelle-
Rent, et peut donc inférer et raisonner, je ne pense
jas que ce mode d'atteindre la présence de Dieu
pit celui de la connaissance expérimentale et, par-
immédiate de Dieu, qui donne son plein dans
son d'union, laquelle seule est entiérement
Esive,

Aecourons encore a Jean de Saint-Thomas pour
sur ce poinf capital un peu de lumiére ton-
la nature et le mode d’opérer de ces signes ou

L. Is Canlica, Sermo 14, 6. Cf. siixNT JEAX DE ;
. . 6. Cf. sam LA Croix; Ci 8
Sir. 2o, éd. HOORNAERT, t. IV, p. 1564 sq. Vi g

IcCas com
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indices, grice auxquels la présence substantielle de
Dieun devient manifeste a I'ame d’oraison.

« Saint Thomas, expliquant tout & fait a fond,
intimius, comment s’opére cette union avec les per-
sonnes divines envoyées a I'dme, dit : « Il ne suffit
pas d'une nouvelle relation quelconque de la créa-
ture au Créateur, mais il faut que celle-ci se réfere
a Lui, comme 4 un étre possédé, sicut ad habitum,
car ce que l'on donne & quelqu'un est possédé en
quelque facon par lui. Or la personne divine ne peut
étre possédée par nous que de deux maniéres :
parfaitement, ad fructum perfectum’, et Dieu est
possédé ainsi par le don de la gloire; comme engen-
drant une jouissance imparfaite, ad fructum imper-
fectum, et il est possédé ainsi par le don de la
grice sanctifiante, ou mieux? par ce qui nous unit
a lui comme & un objet de jouissance. Les divines
personnes, en effet, par une sorte de frappe qui
marque en nous comme leur sceau, quadam sui
sigillatione, laissent en nous certains dons, par
lesquels formellement nous jouissons (d'elles), a
savoir lamour et la sagesse. Cest pour cela que
I'Esprit Saint est appelé «le gage de notre héri-
tage ».

« Voila, manifestement expliqué par saint Thomas,
comment les divines personnes sont dites possédées
par I'dme : c'est au titre d’objet, dont I'dme jouit en

1. « Fructus est id quod ex planta producitur, cum ad perfectio-
nem perveneril, el quamdam in se suavitalem habel. » SAINT THOMAS,
Sum. theol., 1> 113¢, 0. LXX, 2. 1. « Fructus in sui ratione importat
guamdam delectationem », TI* 112%, . cxxxvl, a. 1, ad 3™ C[. Diel.
de Théol. catholique, mot : Fruils du Saint-Esprit, § 1, . &, 5.

3. « Micuz s, c'est-i-dire plus formellement, comme il ressort de
ce qui suit. La grice est le principe général et commun : I'amour et
& sagesse sont les principes immédiats et formels de cette union

caractérisée par la jouissance.
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vertu de dons qui laissent leur empreinte en

elle. Cette impression (sigillatio) des divines per-

sonnes est une opération, de laquelle les divines
personnes ressortent manifestées & nous par une
certaine expérience et toucher d’elles-mémes. Cetie
expérience nous fait connaitre que notre ame vit
de sa conjonetion & une vie supérieure, et qu'elle est
mue selon un mode supérieur, tant dans son intelli- -
gence que dans son affection et son gout. C'est 1a ce
que signifiait I'Ap6tre lorsqu'il disait : « Voulez-vous
expérimenter celui qui parle en moi, le Christ? »:
et encore : « Je vis, non ce n'est pas moi, c'est le
Christ qui vit en moi »; et encore : « L'Esprit lui-
méme rend témoignage a notre esprif, que nous
sommes fils de Dieu. » Toutes ces paroles rendent
bien la frappe, sigillationem quamdam, et la
touche expérimentale par laquelle les Personnes
divines, par une opération intime, ébranlent si
bien le cceur, qu'elles en ressortent manifestées
comme présentes, en tant que son principe vivifica-
teur. Sans doute, ceite opération comme telle est
une action divine quireléve de la présence d'immen-
sité; mais le contact parlequelles divines Personnes
se font sentir comme présentes ajoute, a cette pre-
sence du Dieu un, une présence personnelle, objet
d'une expérience intime, encore que non intuitive,
— comme est l'expérience de la conscience par
laquelle nous sentons que mnous avons une
Zme'. »

On constate, dans ce nouvel exposé qui nous met
en plein centre de I'oraison d’union, que Jean de
Saint-Thomas ffe nomme méme pas les effers de

4. JEAN DE SmINT-THOMAS, Cursus theol., 1®, g. xum, disp. 17, a. 3,

- D14
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suavité produits dans I'dme par la présence et l'opé-
ration du Dieu intime, qu'il ne parle surtout ni de
raisonnement ni d'inférence pour rejoindre Dieu
au fond de I'dme. Les seuls effets de Dieu, dont il
fasse état, sont la charité et le don de sagesse;
encore ne les envisage-t-il pas dans leur nature
d’effets, mais bien plutét dans je ne sais quelle
activité réflexe, qui jaillit d'eux sousla frappe divine,
et donne & I'dime d'expérimenter formellement les
divines Personnes et d’en jouir. Ce sont ces divines
Personnes, et non leurs effets, qui ressortent mani~
festées de l'impression dans I'dAme deleur empreinte,
charité et sagesse. Rien d'ailleurs, dans cette mani-
festation, d'une vision de Dieu, analogue a la vision
que .l‘ange a de sa propre substance ou a la vision
bt.éatxﬁque; pas trace non plus d'une espéce intelli-
gible imprimée dans I'dme. L’effet qui est imprimé
dans I'dme, charité et sagesse, est un pur moyen
1_:l‘entrer en relation avec Dieu, comme un organe
intermédiaire d’expérimentation, — quo cognoscitur,
Quo fruitur.

Comment l'opération du Dieu intime peut-elle,
sans imprimer de nouvelles espéces ou idées, uni-
quement en vivifiant 'dme parla charité etla sagesse,
ajouter a4 la connaissance de la foi vive? Jean de
Sainf-Thomas, en terminant, nous renvoiea l'exemple
de la connaissance expérimentale de I'Ame par elle-
méme, comme il l'avait fait plus expressément
encore dans les deux morceaux antérieurement cités.
1y tient. C’est qu'en effet 'expérience psychologique
est le modele le plus exact qui puisse nous inspirer
la solution. Dieu et I'dme sont, tous deux, pour des
motifs divers, présence d'immensité ou identité
substantielle, des étres a part pour 'dme; les seuls
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qui, par leur essence, lui soient originellement
intimes .

Essayons donc, sur ces nouvelles données, de
saisir ce que sont les signes ct les indices de la
présence de Dieu, générateurs de sa connaissance
expérimentale, par analogie avec la connaissance
expérimentale de I'ame par elle-méme.

Nous avons dit que ce qui rendait immédiate la
perception de la conscience et lui donnait d’expéri-
menter, d'une maniére obscure, la substance méme
de I'ame, c'est qu’elle n’était autre que I'actualisation
dela connaissance habituelle de 'dme par elle-méme,
congénitale & I'ime de par sa structure fonciere.
L'ame est possédée par l'dme, virtuellement, habi-
tuellement, comme son objet intime, antérieurement
4 sa connaissance psychologique actuelle qui s'o-
pére par voie de réflexion sur les actes de l'ame,

comme les objets d'une science sont possédés par
Pesprit du savant, grce aux espéces impresses qui
Vinforment, — toutes différences a faire étant faites,
. car dans le cas du savant ce n'est pas congénital*.

Cette possession, loute virtuelle qu'elle soit, est
finalement d’ordre intelligible, et non pas seulement

ontologique, sicut cognitum in cognoscente, et ama-
tum in amante. Voila ce qu'il faut bien voir sous
peine de ne rien comprendre ni aux analyses de
saint Augustin®, ni ala conscience psychologique
‘telle que l'entend saint Thomas, ni & la présente
analyse de Jean de Saint-Thomas. Sans doute il y a

4. 1 Senl., Dist. 3, 0. &, a. & ad 1m et 2% quae per sui essenliam

sual in aning.
2 Ci. supra, p- 102.
3. De Trinit., L. IX et X, L. XIV et XV.
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immanence ontologique de 1'dme en elle-méme, per
identitatem rei, mais elle est présupposéea la posses=-
sion dont il s'agit : elle est condition de cette posses-
sion objective, elle ne la met pas en exercice?.

Ce qui la met en exercice, c'est la vie méme de
I'dme, ses opérations vitales, soit celles qui informent
I'étre humain, animatio, soit celles qui s’effectuent
par le moyen de ses puissances sensibles ou intel-
lectuelles. Il en résulte des actualisations de I"dme,
qui retentissent, 2 mesure qu'elles ont lieu, dans la
connaissance que I'dime a naturellement d’elle-
méme. Cette transposition s'opére en vertude 'union
objective immédiate de I'Ame avec elle-méme.
Ainsi, en méme temps que 1'dme vit sa vie, en tant
quinformante et active, elle recoit d’elle=méme,
en tant que se connaissant elle-méme, des impres-
sions qui, sans qu'elle puisse se voir, lui font sentir
immédiatement sa propre présence vivifiante. Ces
impressions sont, ontologiquement parlant, des
effets, mais la réaction qu’elles suscitent dans I'Ame,
en tant que seconnaissantet s’aimant habituellement,
est de I'ordre intelligible et affectif. Cette réaction ne
produit pas la vision, maistout de méme l'expérience
obscure et secréte de la présence de ’'ame vivante,

experientia animationis.
Ces impressions ainsi considérées, dans le choc
en retour immédiat, de l'ordre intellectuel et volon-

1. Cf. Summa theol., 1 P., . xxxV11, 2. 1. Tout cet arlicle esta lire,
Nous en détachons ce passage : « Sicut enim ex hoe quod aliquis rem
atiguam intelligit, provenit quaedam {ntellectualis conceptiores inlel-
lectae in intelligente, quae dicitur verbum, ita ex hoc quod aliguis
rem aliquam amat, provenit guaedam IMPRESSIO, ul dla loquar, vei
amatae in affectu amantis secundum quam amatum dicitur esse in
amante, sicut el intellectum in intelligente, itd quod, cuM ALIQUIS
SEIPSTM INTELLIGIT ET AMAT, EST IN SEIPSO, NON SOLUM PER IDENTITATEM REI,
S0 EVIAM UT INTELLECTUM IN INTELLIGENTE ET AMATUM IN AMANTE. »
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taire qu'elles occasionnent, ce sont 1521 les signe,s: ou
les indices que, selon Jean de Saint-T homafs, I'dme
ofire de sa présence et de la vie ql}'elle répand en
~ nous. Ce ne sont pas des espéces‘ impresses, les-
quelles appartiennent a I'ordre ultérieur de la con-
naissance scientifique de Y'ame; ce ne sont pas non
plus des effets quelconques, douceur, suavité, qui
diiment interprétés conduiront a leur cause par une
inférence ou raisonnement. Ce sont des signes er:
exercice de signification, des chocs, fies u?uches?
subies par lintelligence et la volon‘t.e, qui ame-
pent instantanément leur réﬂe-xe.;, a sayoir une
expérience sourde et secréte, qui tient du se'ntl‘ment
plus que de la vue et qui, cependant, 1nst‘z-u1§ I'dme,
non par des connaissances nouv'e]les, mais par une
pénétration plus intime de la présence de I'objet qui
he.
% (tl(\}:’]:)}n nous permette une ?omparaisoln: Le fer
doux qui regoit I'action d'un aimant p‘artmlpe aus-
sitdt a cette aimantation, et traduit I'effet pr?dul.t
en soi par I'aimant, en se refournant vers lui par
un mouvement d’attraction, qui varie aveo la plus
ou moins grande intensité (.le Paction qu'il recoit.
Ainsi I'dme qui recoit objectivement la frappe de sa
propre vie et de sa propre a?tfon. : oy
Ce qui fonde cette sorte d almanlatwn? spiritae e,
débutant par une action de I’QFne sur 1 é:{::‘e qui e
mue instantanément en expéru?nce de. I'ime hp:;r
I'ame, c'est la possession objective hab:tue‘lh_a a:zza_.
‘substance de I'ame par elle-méme. La spiritazlic

le sens ou il désizme des
us n'employuns pas ce m‘ot dans‘ : =
in:uizees extrgordiﬂaires dq Samt-EspEn.. renu;l:{.nd:ftr.:ﬁini:
gratis datae, mais comme désignant Pinfluence ne normale, qui
a lien fl:;s [’temt d'union et se raméne 4 la p;uqeg;gn_f’e; d ]1;1:1:

de Saint-Thomas le disaita l'instant, p.=
personnes, comme Jean
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de I'dme, en permettant a cette substance de se
dédoubler en 4me auto-intelligible et auto-intelli-
gente, est, comme on I'a vu, la raison formelle de
la connaissance habituelle de 1'dme : I'identité subs-
tantielle indivisible de I'dme, qui subsiste dans
cette dualité objective, de I'ordre intelligible, en est,
d’ailleurs, la condition indispensable.

Il y a sans doute dans ces actions et réactions
immédiates quelque chose qui ressemble au mode
d’opérer de la sensation : et ¢’est ce qu’ont justement
remarqué les auteurs qui veulent que Pexpérience
mystique s’opére par des espéces infuses nouvelles;
car des espéces impresses existent dans la sensation,
et c’est par elles que le sentant opére sa conjonction
expérimentale avec le senti. Mais dans P'expérience
psychologique proprement dite il n'y a pas d'espe-
ces:I'ame elle-méme en tient lieu, est loco haditus' L
car, dés la connaissance habituelle, I'dme est pos-
sédée virtuellement par soi-méme, dans I'ordre
intelligible. Elle demeure ainsi en possession de
soi durant le cours de la réflexion psychologique
sur ses actes et leur principe; enfin, au terme de
celle-ci, I'Ame apparaissant en acte et dés lors per=
ceptible actuellement, c'est tout simplement cette
possession qui s’actualise sur place. La réflexion
sur les actes n'a que la portée d'un instrument
transitoire. Le formel de I'expérience psycholo-
gique, ce en quoi elle se résout finalement, c'est
le sentiment de la réalité de la substance concréte
del'dme, laquelle estimmanente 4 elle-méme. L’objet
d’une sensation, somme toute, n’est que tangentiel
au sens : 'objet de I'expérience psychologique est

1. SamsT Toouas, I Sent., Dist. 3y 0. v, ad 1™,
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immanent & Vintelligence qui expérimente. C'ost
pourquoi il faut des espéces & la sensation; a I'expé-
rimentation de I'ame, point’. 5
Et maintenant transportons cet e.::enfple de ldrrn.e
dans lordre de la connaissance mystique experi-
m%lit:f- créateur de la nature et de la .gréce,dest
présent substantiellement, per essent's_am, ans
1'dme sainte par sa présence commune d 1mmens;}e,
comme l'dme est présente substa:ntle}lement en :‘-;énu:-
méme par identité. Lorsquc’ Dieu infuse en (11 me
la grice avec les vertus théologales et 1‘?5 ons,
cette présence de Dieu en I'dme cesse d etrehune
simple présence de chose dans' une autrea chose,
pour devenir une présence d'objet. La grdce, en
effet, est essentiellement ordonnée a la ssus‘.e.(%e
Dieu par la connaissance et .l’gmom". (-Iett.e saisie
ne se réalisera que dans la vision béatifique. M'als
dés l'infusion de la grice, et avant toute opératloln
de celle-ci, une relation nouvelle surgit entre le
Dieu intimement présent et I‘ém? _capa!)le de le
saisiv : Gratia inchoatio beatitudinis. Dxe’u,’dans
son essence, est déja virtuellement possed.e pﬁj;
T'Ame, tout comme, dans la connaissance habitue ;‘-.
de I'dAme par elle-méme, I'dme en sa sub'st_alice est
virtuellement possédée, dans 'ordre intelligible, par
: e :
euf)é:él];i‘s, en vertu de 'union intin:ne fmtre leli_)é:;?
objet et I'dAme sainte, toute actua:hs'atmnr r.'le v;
divin & notre endroit doit retentir 1mmedlate.m:en
dans la relation qui unit 'dme a Dieu comme 2 son

4, Pour Vintelligence de tout le passage qui précéde, voir supre,

2. 3.
n‘;: ¢f. Troisiéme parlie, p. 135
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objet. La production de la grice sanctifiante, des
vertus surnaturelles, des dons, leur conservation par
l'action sanctifiante de Dieu sur I4me, leur inces-
sante mise en exercice, leur augmentation, toutes
ces interventions divines vivifiantes, et, Jj'ajoute,
les impressions laissées en I'ime par les manifes-
tations des divines Personnes, en actualisant la
puissance de saisir Dieu qu'est la grice, actualisent
du méme coup, pour I'dme sainte, l'objet divin a
laquelle elle est, par la grace, coordonnée. C’est

exactement l'analogue de ce qui se passe lorsque

I'ime, qui se connait habituellement elle-méme, a
produit des actes qui I'actualisent devant elle-méme :
actualisation qui la fait passer de sa saisio habi-
tuelle d’elle-méme & I'acte de sa connaissance expé-
rimentale par la conscience psychologique.
Il n’y a donc pas a imaginer, entre Dieu et I'Ame

sainte, des intermédiaires objectifs, soit des idées
- infuses, soit des effets, qui assureraient leur jonection
actuelle, par une sorte de vision obscure dans le
premier cas, par une inférence dans le second. La
Jonction immédiate a été établie entre Dieu et I'dme,

au fond de I'dme, dés D'infusion de la grice, et, de
par cette infusion.et la vivification incessante de
P'dme sainte par Dicu, celle-ci s'ost trouvée en puis-
sance d’expérimenter le Dieu substantiellement
préseént qui la vivifiait, ou méme, si elle était 4me

d’adulte, I'a pu expérimenter aussitdt. -

Les signes, les indices de la présence vivifiante

de Dieu ne sont pas, entre Dieu et I'dme, une tertia

7es recue en l'ame. Ce qui est recu dans I'Ame
ce sont la gréce, les vertus théologales et leur mise
en exercice, les dons et les inspirations qui les
actualisent, les impressions correspondantes aux
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missions spéciales des divim?s'Personnes.‘Fhaqge
touche, chaque impression vivifiante sur l'ame, u
Dieu intimement possédé par I'dAme, produisant une
sorte d'aimantation de sa pEJiass_mce de Le saisir
objectivement, se mue, par reﬂe:.u?n sur 'sa causgi
en expérience objective de la fim_ne présence, :
pour autant en un signe et un indice de cette pr -
sence : ut quo experitur, non ut quod cognoscitur,
— tout comme, dans l‘expérience_ Psycholo,glque de
'dme par elle-méme, toute Etctmté de 1;111?3_ s1;r
1'dme, en vertu de l'union l1ab1tuel}e et.congemta e
de I'dme intelligible et de 'dme intelligente d?ns
la substance indivisible de 1'Ame, se mue ausmté?»t.
en perception ou sentiment de la présence ou e
P'action de celle-ci, et, pour autant, peu.t éFre consi-
dérée comme causant dans I'dme un indice et un
i e sa présence réelle. e
mgl?eiigons .?ean de Saint-Thomas : « -Les divines
Personnes par une sorte de frappe qui marque en
nous leur sceau, quadam saisfgfﬂatwr.ze, '1a1ssent en
nous certains dons par lesquels nous jouissons f;or-
mellement d'elles, a savoir I'amour et la sagesse’...
Cette impression, sigillatio, des d.anes Personnes
est une opération, de laquelle les dwl.nes Perrso_nnes
ressortent manifestées par une certamrf expérience
et toucher d'eLies-wives. Cette expérience nous
fait connaitre que notre ame vit de sa conrjorction

4. On sait que la grace el les dons surnaturels consiitaent z::-
participation formelle, imitative, dcoiﬁm];awr:stdg;nli-i _gcu;__'_ iz
{ ¢ i-mé
rend capables de tendre vers Dieu s -
Vers Iespdi\rines personnes, toutes et: chacune, ro'fmm: ;:.r.sr' .
devenu connaturel. Cf. Seconde partie, . 1. — -_S: aumy.nm. S~
de missionibus) guanium ad effeclum gmtsa:. sic ci:‘r;"”.} m,r e
; 1 T jali ntur in hus grafiae,
ssiones in radice gratiae, sed distinguu in g e
;::'“ sunt illuminatio intellectus el inflammatio affecius ». Sum
theol., 1%, Q. xui, a. 5, ad 3=,

mur
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4 une vie supérieure... Par cette opération intime
les divines Personnes ébranlent si bien le cceur,
qu'elles en ressortent manifestées comme présentes,
en tant que son principe vivificateur, .., présence per-
sonnelle, objet d'une expérience intime, encore que
non-intuitive, comme est l'expérience de la cons-
cience par laquelle (sans la voir) nous sentons que
nous avons une dme. »
Pas trace, dans ce résumé si éclairant, d’infusion
d'idées nouvelles, non plus que d'inférences s’ap-
puyant sur des effets de Dieu, en tant que recus en
nous. Sans doute un effet est produit, mais c'est
simplement « la charité et la sagesse », leur aug-
mentation, les impressions divines qui les modifient
en les vivifiant, et qui se retournent aussitét vers le
Dieu qui les produit, les conserve, les soutient, les
meut, les accroit, pour le connatire et I'aimer, au
prorata de la puissance incessamment vivifide par
I'opération divine, qui leur est concédée'. Et tout
cela coincide avec ce que nous dit saint Thomas,
dans son explication fondamentale de la présence
de Dieu dans les justes par la grice : « Puis done
que, dans la réception des dons de Dieu, la relation
qui surgit en nous ne se termine pas aux dons, pour
que nous les possédions?, mais atteint I'Esprit Saint,
que nous possédons désormais d’une maniére toute
nouvelle, ce ne sont pas ses dons seulement qui
procédent en nous, mais Lui~méme : ce qui ne veut
pas dire qu'il a relation 2 nous, mais nous & Lui...
Nous recevons ses dons et, par ces mémes dons,
fous nous trouvens dams une relation tout autre

4, CI. SAINT JEAN DE 1A Crotx, Cantique, éd. HOORNAERT, 1, IV, p. 164
463, § On pourrait objecter.
2 €'est-a-dire aux dons en tant quefets de Dien.
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avec Lui, car, par eux, nous sommes unis au Saint-

&y 1
Esprit Lui-méme et Lui a nous, en tant qu'il nous
assimile & soi'. »

*
¥

Dans ce retour de I'ame vers le principe div.ia de
sa vie surnaturelle, pour en prendre une e;péf-lence
directe, la charité et la sagesse nous sont md:qu.ées
par saint Thomas d’abord, puis par Jean-de Sal.m.;-
Thomas, comme des organes de percept:on privi-
légiés. D'ou vient cette préféren.c?? I‘.Jexl’)h_quer
sera mettre dans sa lumiére définitive I'expérience

il s’agit.
doﬁ;. charﬁé, supréme émanation de la grice sanc-
tifiante, et en qui la grice sanctifiante donne i.'l':'l‘lte
sa mesure, est, sur terre, coordonnée é'l:a l.umlere
de la foi. Or la foi a pour objet les \Férltfss a forme
humaine de la révélation divine. Il ex result(? que
la charité ne saisit Dieu qu'a travers des idées,
qu'elle est forcément intentionnelle. Elle te.nd vers
la réalité divine, elle n'en jouit pas pleinement.
comme on jouit d'une réalité Possedee:.commg e!le
en jouira dans la vision be’atlfiqu.e. S'il 3= JOIH;;
sance, c'est la jouissance imparfaite de _lamonr E.-
complaisance, qui se concilie avee 'Ia distance. Et
¢'est, sur terre, pour les dmes qui aiment Dien par-

i s Cl ol 2= 2t
. Bant TooMas, I Sent., Disl. 14, ¢. 11, a. }, sol. l:c.‘c;f 3
.t.’l. sﬂ.‘d“‘;‘ C:lle ::eiatinn n'est plus la relalm_n anld-ng*:;::w:? E
canse des dons, qui résulte de leur prodm:_h-m. conses ;1'1-;.: ~y
I'éire. mise en exercice, ete. : cfe;: la :!'ei::u; l(:be};d:::fq;h el
- =aze des dons surnaturels, aussitot produits, mis N .
i «gicut ad habitum ». comme obje fxwr
ﬁmms :tn :Ifa?ngli]?‘—'li n'est pas besoin _de remarguer g% :-c:.c:ﬂz;;
dans tous les passages analogues, le Saint-Esprii nest som=s §
. par appropriation. Le « Saint-Esprit » signifie Dien.

STRUCTURE DE L'AME. — IL 17
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dessus tout, une souflrance que seule peut tempérer
I’espérance de la jonction définitive ‘.

C'est en vain que la charité, avertie par la foi que
la réalité divine est au fond de 1'dme juste, et auto-
risée par la certitude morale et mystique qu'ont les
justes de leur état, se retourne vers ce Dieu inté-
rieur. Tant qu'elle est conduite uniquement par la
foi, la charité n'aborde ce Dieu intérieur qu'avec les
idées de la foi. Ce sont celles-ci qui lui communi-
quent toutes les données positives par lesquelles
elle saisit et embrasse son Dieu intime.

Parmi ces idées cependant il en est une qui donne
de Dieu une représentation plus formelle que toutes
les autres, et qui est en sympathie plus profonde
avec l'instinct de la charité, laquelle est un amour
de Dieu pour Lui-méme et par-dessus tout. C'est
celle qui lui représente, d'une maniére négative, il
est vrai, et par opposition aux créatures et aux
maniéres créées de penser a Dieu, 'excés divin, sa
transcendance infinie : O altitudo divitiarum...
Dei'!

Or, cet aspect formel, unique, incommunicable
de la Déité en tant que Déité, est précisément 1'objet
propre dudon de sagesse, qui nous fait considérer
Dieu comme la cause supréme et juger de toutes
choses d’aprés leur rapport avec la souveraine alti-
tude de I'Etre divin.

L’Esprit Saint, qui, du fond de I'dme, gouverne
tout notre intérieur, communique & I'dme qui aime
Dieu sa connaissance des choses divines, c’est-a-
dire, tout particuliérement, de ce qu'il y a de plus
profond, de plus formel, de plus Dieu, si 'on ose

4. Summa theol., I* IT*®, ¢. XX¥VIII, 3. 5, § ad ea vero guae fn am-l
frarium ; 11* 11", g. XxVI1, 3, 2, RO e
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dire, puisqu'il comprend Dieu a fond et selon un
mode infini. Dans le don de sagesse, cetle commu-
nication donne son plein, autant que la nature créée
le supporte; ce ne sont plus les créatures qui font
transparaitre Dieu, sous I'éclair de I'Esprit divin,
comme dans les inspirations de la science; ce n'est
plus méme la révélation divine, objet a forme
humaine de la foi, comme sous le don d'intelli-
gence; c'est a Dieu lui-méme, que I'Esprit de Dien
entreprend de proportionner l'intelligence humaine :
¢’est 1'Altitude de Dieu, le Mystére divin qu'll lui
ordonne de fixer.

Mais comment Le fixer? La foi fixait 'exces divin
avec le concept tout négatif de son opposition
absolue avec le fini et l'imperfection de toutes les
choses créées : la vue de la contingence du créé était
{out 'élément positil de ce concept; et c'était la,
sans doute, la supréme démarche d’une connais-
sance humainement formée, qui ne saurait se passer
de concepts. Mais la communication directe de la
connaissance de Dieu que posséde le Saint-Esprit
est-elle soumise & cette loi? Non! & condition
quappuyé sur les inspirations du Saini-Esprit,
Uesprit de 'homme renonce & se former des concepis
de Dieu. ve concept, c'est ce qui tient Dien 2 dis-
tance, fat-ce le concept de l'excés divin, fel que
nous pouvons 'avoir par la raison ou la foi.

Mais, que 'esprit de 'homme, s'étant mis tola-
lement, par l'utilisation de son don de sagesse. sous
I'emprise de I'Esprit qui fixe & découvert les pro-
fondeurs de Dieu, consente a éire en comjonciion
avec son Dieu intérieur sans concept. fengucm
iznoto et inaccessibili, que dans cetie aititude de
renoncement absolu a voir, & se faire des idées sur
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Diea, il se laisse porter vers Dieu par le Saint-
Esprit, I'obstacle n’existe plus. Sans doute I'esprit
ne contemplera rien, mais, si vraiment il participe
a la Sagesse divine, il fera mieux que contempler :
en tant que devenu un méme esprit avec Dieu, il
sentira, il touchera, il expérimentera immédiate-
ment la présence substanticlle de Dieu au dedans
de lui-méme?.

Mais .comment une intelligence = pourra-t-elle
renoncer aux concepts ? Comment, sur la terre, se
passer de la foi pour étre en relation avec le Dieq
du Ciel, qui est présentement le Dieu de la fo; ? -

Ecoutons le merveilleux interpréte de ces som-
mets, le docteur par excellence du don de sagesse,
Jean de Saint-Thomas nous Pexpliquer sur les
traces de saint Thomas, dans sa langue si origi-
nale, si savoureuse.

La foi, dit-il, est la régle de Pamour et de I'union
a Dieu qui en est la conséquence, parce que c'est
elle qui leur propose leur objet, et que, s'il n’était
pas proposé par elle, il n'y aurait ni amour ni union

possible. Cependant, sous empire de cette union,

au sein de laquelle Dieu est touché immédiatement
et uni a la volonté, l'intelligence se trouve en proie
a une expérience affectueuse et portée & juger des
choses divines d'une maniére qui va plus a fond que
ne le permet L'obscurité de la foi. Car elle pénétre
et connait qu'il se cache dans les choses de foj plus
que la foi n'en manifeste. — Et comment le sait-
elle? Elle le sait parce que I'dme aime plus, et gotte
davantage par son affection, dans ces choses (que

4. Ci. F.-D. Jorer, La Contemplation mystigue, c. vi, — spéciale-
ment § IV, le passage sur « la disparition de la foi »y Pa 271273,
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la foi ne lui en révele), guia plus ibi amat et gustat
in affectu?t. -

Clest cette surabondance de bonté ohjective, se
trahissant dans cette surabondance, ce prLus d’amour,
ex Ulo « pLus » quem cognoscit, qui permet a l'es-
prit de juger, d’'une maniére plus haute, des choses
divines, en s'appuyant, de préférence au témoignage
nu de la foi, sur 'expérience d'une affection, d'ailleurs
mue et assurée d’une certitude supérieure par I'ins-
piration du Saint-Esprit 2.

Tout est a retenir dans cet exposé admirablement
équilibré et nuancé : au début, le réle nécessaire de
la foi, indicatrice de l'objet divin ; puis la forma-
tion, par 'amour qu'a déclenché la foi, d'vn état
d'union affectueuse entre le bien divin et I'dme
aimante; puis la disproportion qui éclate, au sein de
cette union méme, entre ce que nous apprend de
Dieu l'obscure foi, et ce que la charité, amour de
Dieu par-dessus - tout, ressent pour Lui; puis ce
sentiment d'une surabondance de bien divin, cachée
dans la réalité révélée par la foi, actionnant I'intel-
ligence; puis, sous cette poussée, Pintelligence,
envahie & sa base et pénétrée par I'amour, négli-
geant la foi, son témoignage, et dépassant ses
concepts, pour ne plus se fier qu’aux divinations de
Pamour et expérimenter ainsi, sans concepts, immé-
diatement, cet excés, cette surabondance, cetic

L. SaiNt Tiomas, Summa theol., 1" 11**, g. xxvit, a. 2, ad ==
= ... Contingil quod aliquid plus ametur quam cognoscatur, quia
polest perfecte amari, etiamsi non perfecte cognoscatur... Et similiter
est dicendum circa amorem Dei ».

2. JEAN DE SAINT-THOMAS, Cirrsus theol.. I* {1%=, Q. LXVII, d:‘s,-'._:eA
3. 4 : Quid de Dono sapientiae ? n. 14. 1i faut lire. pour parfaite-
ment entendre ce riche morceaun, les passages qui le préceden:
&L le suivent, n. 11-12 et 15, anxquels notre tradoction emprunte
queiques incises.
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plus-value, cet excddent, ce : pLus, de la réalité
divine sur les concepts que s’en formait la foi :
expérience certaine puisque sa garantie directe est
toute dans l'inspiration du Saint-Esprit dont elle
procéde, sans compter la certitude de la foi, qui an
début a déclenché le mouvement de charité géné-
rateur de tout le processus, et qui, pour autant, en
demeure, de notre c6té, la garantie radicale.

Le don de sagesse réussit la ou la foi échoue,
parce que l'esprit de 'homme, sous son emprise, ne
cherche plus a se faire une idée de Dieu, fit-ce celle
de I'exceés divin par voie de rémotion, mais s’actua-
lise simplement sous la touche de I'Esprit de Dieu,
dans une atlitude de renoncement qui fait mieux
que de concevoir, qui met en wuvre (exercet) non
seulement ce que la foi nous apprend de Uémi-
nence divine', mais aussi ce que son obscurité
laisse & deviner & Pamour; parce qu'au lieu de
penser & 'Altitude divine, il se perd en elle, dans
un sentiment qui s’exalte au contact de I'Excés de
la divine Majesté, sentiment ot le Saint-Esprit fait
passer quelque chose de la propre certitude de sa
vision des profondeurs de Dieu.

Ce n'est plus, il est vrai, une connaissance &
forme humaine : la sagesse est déiforme. Quand,
sans exclure la foi, mais en abstrayant, I'Ame s'est
dépouillée de toute activité dont elle serait le prin-
cipe premier efficient, pour devenir entidrement
passive sous linfluence de I'Esprit divin, rien ne
s'oppose & ce que se réalise sa jonction avec son

i. Cest par ceci que l'exercice du don de sagesse demeunre dans
12 sphére de la foi. 1l exerce ce que la foi professe. C'est, en exer-
¢ice dans ane attitude iotellecluelle humaine, l'excés divin, quen-
S=igne ou laisse transparaitre, par son obscurité méme, la foi.
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Dieu intime, et donc I'expérience immédiate de ce
méme Dieu.

Dans cette expérience la charité trouve enfin ce

.qu'elle cherchait, ce qu'elle demandait vainement &

la foi vive, méme & la foi éclairée par les dons d'in-
telligence et de science et par le don de sagesse
loi-méme, tant qu'elle n’avait pas entierement
renoncé & faire ceuvre de connaissance positive :
elle trouve le contact immédiat avec la réalité divine
présente substantiellement au fond de I'dme sainte.

Quel est le Dieu que recherche la charité? Un
Dieu qu’elle puisse aimer par-dessus tout. De quelle
maniére le veut-elle aimer ? Non pas par un amour
de tendance et de désir, mais par un amour de
jouissance, par un amour qui se sache posséder
physiquement la réalité de I'objet qu’il aime.

Le don de sagesse, lorsqu'il donne son plein, lors-
qu'il nous fait expérimenter, sentir intellectuelle-
ment la divine Essence présente au fond des dmes
saintes, met la charité en contact objectif immédiat
avec ce Dieu, que I'dme possédait sans doute, mais
sans pouvoir prendre conscience de Lui. La charite,
deés lors, s'en empare, selon son mode, en jourssasT
de Lui.

Et ce Dieu, dont elle jouit ainsi, est le Bien sou-
verain, le Bien par-dessus tout, qu'elle recherchait :
le Bien générateur, par son attrait infini, de ce qu'il
y a de plus intime en elle, de sa loi fonciere qui est
d’aimer Dieu sans mesure par-dessus tout.

Le don de sagesse estla seule régle homogéne
adéquate de la charité, parce que seul, d'une part,
il permet a l'exces divin de se manifester comme il
convient, et parce que seul, d'autre part, il est
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capable de déclencher I'amour de jouissance que
recherche la charité; parce que seul, enfin, il fait
expérimenter, sans concept, immédiatement, le Dieu
possédé substantiellement par I'ame.

On comprend, dés lors, a sa lumitre, dans tout
son sens, ce mot : L'orA1soN p'unton. L’ime, éclairée
par la Sagesse, peut se rassasier : gustat quod
sitivit, non pas encore, il est vrai, pleno poculo,
comme dans la vision glorieuse, mais tout de méme,
dans les courts moments ou elle peut se maintenir
entiérement passive, bre¢i haustu', en la maniére
qui est inscrite dans les capacités de la grice, INCHO-
ATI0 beatitudinis, et 4 la mesure de l'exceés inhérent
a 'amour de charité.

A ce titre, I'Oraison d'union ou Expérience mys-
tique immédiate nous parait constituer, vis-a-vis de

la Vision béatifique, cette supréme disposition a la
forme, ultima dispositio praevia ad formam, que,
dans leur théoric de la genése des réalités de la
nature, les scolastiques regardaient comme n’étant
déja plus le produit propre des causes actives de
cette génération, mais comme émanant déja, par
une sorte de projection en avant et d’anticipation, de
la forme qui allait surgir et dont elle devait consti-
tuer, dans I'étre formé, la premiére propriété?.

C’est vraiment un acte déiforme, auquel il ne
manque que la lumiére de gloire pour trouver, dans
la vision intuitive, sa consistance pléniére.

1. CL saINT AMoROISE, De Spirvitu sancto, 1. I, e. xx, cité par saNt
Taoumis, Summa theol., I Ii*e, g. Lxvuu, a. 6, Sed conlra.
2. CL sust THOMAS, Summa theol., 111 P., q. Ix, & 3, ad a», etc.
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ARTICLE II .

L’Experience mystique s’identifle-t-elle avec
« I’Oraison d’union »?

Sainte Térése est trées-nette sur la distinction de
I’objet précis de I'oraison d'union et des orafsons ot
I’Ame « travaille » encore, ¢’est-a-dire qui conservent
le caractére intentionnel ‘.11 suffit de citer ce pas-
sage concernantl'oraison d'union : « N‘allez‘pas'vo_urf
imaginer faussement que cette certitude (d’avoir été
unie & Dieu) porte sur un objet corport?I, comme le
corps de Notre-Seigneur J ésuS-Christ;, 1r}v1mhlemen£
présent au Trés Saint Sacrement. Ici rien de sem-
blable. Il n'est question que dela Divinité®. » :

Le cadre dans lequel se renferme el ol opéere
I'oraison d'union est celui de la présence de Dieu
au fond de I'ame. La sainte, toutes les fois qu'elle
revient de 'oraison d’union, témoigne étre entrée

1. Nous empruntons a sainte Térése, comme nous 'avons déja faie
pour les oraisons semi-passives, les éléments de"cetle_c_uufmntan-r
de l'oraison d'union avec la perception guasi-experimentale e
Dieu, dans le fond de I'ame, par la Sagesse. Les documents que moss
livre sainte Térése ont un double avantage, celui de meiire &=
ordre la matiére, ce qui permet de raltacher p]:lls fa_cllement sfz
expériences a la théologie: ce]ui_ de ne pas syslum_auserr __'f “-_E.:
ces expériences par une théologie, ce qui peut a!_telrer leur }_-. t
vité naive. La matiere est trop riche pour élre épuisée paraos

- tions. Nous espérons cependant réussir & manifester clairement =

parallélisme, sinon I'identification, en vue. La paginaiion et ==
de la traduction francaise des Carmélites de Paris. o

Pour le but que, nous poursuivons, il n’estv pas expédies
tinguer les différentes phases de I'Oraizon d'anion, « o
septiémes demeures ». Nos citations p‘en tiennent pas com=
toujours l'union, cf. saiNtE TEnksg, Vie, c. xviit, p. =9, BASC .

2. Chdteay, Cinquiemes demeures, ¢. 1, p. 135. O =it que ganm:ia
langue de sainte Térése I'expression : Nofre-Seignewr, que\';‘._-
trouvera plus loin, désigne normalement Dieu, ou encore le Verbe
divin, mais non pas Jésus-Christ dans son humanite.
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dams ce lieu secret ot Dieu est en elle et se donne &

elle comme objet d’amour.

« Dieu s’établit alors de telle sorte au plus intime
de cette 4me, qu’en revenant a elle, il lui est impos-
sible de douter qu’elle n'ait été en Dieu et que Dieu
n'ait été en elle'. » « Vous verrez plus loin comment
sa Majesté veut- que I'Ame jouisse de sa présence au
centre d'clle-méme, plus pleinement encore qu’elle
ne le fait ici : ce sera dans la dernitre demeure?. »
« Lorsque vous ressentirez (ces touches de son
amour), dites-vous bien qu'elles partent de cette
demeure intérieure que Dieu habite au dedans de
nos dmes®. » « Iffectivement, sa Majesté est alors
tellement jointe ct unie & I'essence méme de I'Ame
que le démon n’oserait approcher?. » « Javais, dans
les commencements, cette ignorance de ne pas savoir
que Dieu est dans tous les étres. Or, d'un coté, la
présence si intime dont je parle me semblait
incroyable et, de I'autre, il m’était impossible de ne

pas croive que Dieu fdt 14, car j’avais comme une
claire vue de sa réelle présence?. »

Selon la sainte, c’est I'Esprit de Dieu qui seul
introduit dans l'oraison d'union. L'dme est alors
entiérement passive sous son influence. Et il s'agit
bien ici de I'influence des inspirations correspondant
aux dons du Saint-Esprit, et d'elle seule : « Dans
tous les états d'oraison mentionnés plus haut, le
jardinier travaille quelque peu®... » « Cette eau qui

1. Chiteau, ihid., p. 134,

2. Ibid., p. 136-137.

# Chiteau, Septiémes demeures, p. 297. L'union transform
dunt il est question ici, est le mode supérieur de I'union.

4. Chdteau, Cinquiemes demeures, p- 134,

5 Vie, c. xvim, t. I, p. 227. Cf. Chdteau, Cinquiémes demenres,
€ L p. 438 .

& Vie, ibid., p. 218.

ante,
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tombe du ciel pour inonder et abreuver entll‘(:riegnzl:f
notre jardin... tombe souvent au moment l:lt ar]]er'
dinier s’y attend le moins ', » « A propreme te[r)nem _
I'4me n'a méme pas eu a donner son c('msenf et 15.‘
c'est malgré elle, en quelque sorte, quon a 1€ ity
porte & tous ses sens, afin qu'elle pjlt lineux%?n i
son Dieu. Elle reste seule avec 11'11.‘..-. » au_;re pot
cela, il ne faut pas se metire 'esprit & la tor Se;;t
arriver a savoir comment leg ch?ses se pas s e._.,t
Disons simplement que Qelu1 g:xc::lsé 3;:;0151;; et
tout-puissant *. » « Le roi... m s |
cellieI;s, ou plutdt, je crois, l;.r:;t'gr‘ ; eﬁf:ig::hi%ﬁ
lle ne dit pas que st rel :
E;;};ez .l f\ mon sensls], ce(’ite oraison d’union est p;:l-;
cisément le cellier ou Notre—Sel.gneur noucst t :
entrer, comme il veut et quand. il veut... z’-lzasl(-mr
Notre-Seigneur de nous introduire, de mi;ls pmuS
lui-méme dans ce centre de notre an?e..,. ne g
laisse ici d'autre concours %‘ue F’allll;;ﬂ‘é;ni';;e =
i¢ ent soumiset. » « Kt rée : :
?glgi:iﬁe role que celui de la cire sur laquilie 1.1:
autre imprime un cachet. La cire ne se mar(ia ﬂljo‘,_
‘elle-méme : elle est seulement'dlsposee‘par -
lesse & recevoir ceite impression, et mem:: czj:mm;.:
pas elle qui s’amollit : el_le_ ne fait que resd e:;);nié 3
bile sans opposer de résistance. O Dieu de D:
vous ne demandez qu'une chose, que nous nofxs a . e
donnions & votre volonté, en d‘au"tres te[:me:.ﬁ ‘
cire n'apporte pas de résistance”. » « _atgé}i;;e;h
suis persuadée que U'Esprit Saint est ici mes

1. Vie, ibid, p. 227.

2. Ibid., c. six, p. 220. N
3. Chdteau, Giﬂqui:‘:mes demeures, .1, - 1;
3. Chiteau, Cinquiémes demeuras, €. 1, P. 149
5. Ihid., ¢. 1, . 146-147.
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mtre 1a = 1 .
;rdentl ai(':;f: et D:e?. Clest Iui qui la meut par de si
S desirs et I'enflamme 3 co feu souveraj i
S€ trouve si prés dlelle !, , s
Ce ; ; :
-t St;ftun(;on se manifeste vitalement, d’abord par
oy € de connaissance tres 3 part, qui donne ]
25 :ae, ts;f:tns donner 1a vue, et stupéfait l‘espritt
4 érirac éres c?r{-espondant aux caractéres dé
& sfnt' ence sans idées et entiérement perdue dans
? A Sl
-k iment de I'exces divin, que nous avons recon
co i i :
mme le mode Supra-intentionnel d’opérer
Pre au don de sagesse. e
D ‘orai i6
= 3:115;1 odralé;on de quiétude déja, «I'ame comprend
Ode de compréhensi s-diff¢ :
. 1on tres-différent g i
e _ e celui
gu’enet:isstv:en: par le moyen des sens extérieurs
out prés de son Dj :
cu, et qu
! : . de ; et que, pour
Eh:s, elle en viendrait 3 étre par I'union 1;111:: ménl'j:
S 25 g .
iy ::ivec 1;11 ». « Iei... on vojg qu'on jouit d'up
qui renferme tous Jeg biens, mai
i : 5, § on ne com-
i quol consiste ce bien3, , , Vous me
Z : Lomment a-t-e]] ; :
s e vu qu’'el] Sté i
Puisquen cet état elle ne voitqni n':n;iexf;?? Jen Dlzu‘
redss : _ e ne dis
I};eanelfic;tga v:l aIIors, mais qu'elle le voit clajre-
sulte, et cela, non au mg ! i
_ ela yen d'une vigion
:;ais par une conviction qui lui reste et que D?e ’
u 4 i 1
iglmm;:’aut‘. donner. «» « Si l'entendement entend, il
€ comment il entend, Quant & moi Jje ne c;o'
: is
pa:dltsu-méme. Pour ma part
erds’.... [ i
gﬂﬁer : L’entendement voudrait s'appliquer tout
4 comprendre quelque bPeu ce que 1'ame
1. Penisées sup 4, nei ]
2. Chemin, c. x:xﬁatfli:?:?;:: e e sl

3. ¥Vie, ¢, xvon t. I, p. 218,

& Chdteau, Cingpig
S Fie, ¢. o, p, ase, | T OUTS & 4 D 431
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éprouve, mais, s'en frouvant incapable, il demeure
interdit, « baba », de sorte que s'il n’est pas entiére-
ment perdu, du moins ne peut-il remuer ni pied
ni main, comme l'on dit en parlant d’une personne
si completement évanouie qu'on la dirait morte'. »
Ce que sainte Térése décrit ainsi n'a rien de
la connaissance intellectuelle par concepts. Clest
une connaissance cependant, puisquelle comporte
une certitude. C'est bien ici I'analogue de cette con-
naissance par sentiment intellectuel, par perception
expérimentale immédiate d'un objet, déja antérieure-
ment intime a 'dme, qui est réservée au don de sa-
gesse : « Tout ce que j'en puis dire, c'est que I'dme
se sent prés de Dieu, et il lui en reste une certitude
qui ne lui permet pas d’en douter?. » Dans l'oraison
ou I'dme est entiérement unie a Dieu, « I'Ame n’a
méme pas a avaler la divine nourriture : le Seigneur
la met en elle sans qu'elle sache comment. Dans
loraison de quiétude il veut, ce semble, que I'dme
travaille encore quelque peu? ».

Un trait du don de sagesse, noté encore par la
sainte, est celui de I'excés divin. Il s’agit, il est
vrai, du ravissement, mais le ravissement n'est qu'un
mode de I'union : « Dieu semble alors & une immense
distance de 1'dme. Par moments cependant, il lui
découvre ses perfections par une voie extraordinaire,
au dela de toute pensée et de toute expression.

1. Chdteaw, loe. eit., p. 130.

2. Vie, c. xvii1, p, 225,
3. Chemin de la Perfection, . Xxx1, p. 229, Cf. Chdfeax, Cinquitmes

demeures, c. 1, p. 136 : « Ce qu'il veut (Notre-Seigneur.. c'est péoé
trer (dans le centre) de nolre dme sans passer par aucune porie,
de méme qu'il entra chez ses disciples en leur disant : Par relis s
Ces paroles et d’autres analogues traduisent excellemment cegue cous
avons dit de la connaissance expérimentale par la Sagesse, eclosion
intérieure de la connaissance habituelle de Dien qui est donnée par

la griice.
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Pour y croire et s'en faire 'idée, il faut, je erois,
Favoir éprouvéf. »

Du reste, la Sagesse est nommément désignée
par la sainte comme le principe de ceite expérience
sans concepts ! « Vous voyez ceite &me que Dieun
a privée d'intelligence pour mieux imprimer en elle

la vraie sagesse : elle ne voit, n’entend, ni ne com-

prend tout le temps que dure cette faveur? »
Saint Jean de la Croix qui connait, lui, les termes
de la théologie mystique, que la sainte fait pro-
fession d’ignorer *, sera plus précis. Détachons ce
passage : « L’ime qui posséde cette science suré-
minente voit, dans sa lumiére, que toute science qui
n'a pas la saveur de la Science divine n'en est pas
une... N'est-ce pas la grande vérité qu'a proclamée
saint Paul quand il a dit: La sagesse de ce monde
est folie devant Dieu? Aussil'dme dit-elle qu'aprés
s'étre enivrée de cette sagesse divine, elle ne savait
plus rien... L’dme toutefois ne peut connaitre cette
importante vérité que lorsque Dieu réside véritable-
ment en elle, en lui communiquant sa propre
sagessed. »

Pour achever ce parallele entre I'oraison d'union
et la perception quasi expérimentale de Dieu, nous
devons transcrire maintenant quelques textes rela-

-Lifs & U'état de la volonté dans I'union, puisque aussi
bien les perceptions de la sagesse se consomment
dans la charité. Or, selon sainte Térése, 'amour de
Dieu dans I'union est bien I'amour qui suit & la pos-

1. Vie, c. xx, p. 248; je souligne.

2. Chdteau, Cinquiémes demeures, ¢. 1, p. 154,

3. Vie, . xvin, p. 219.

4. SusT JEAN DE LA Croix, Canlique spirituel, siv. 26, éd. des
Carmeélites de Paris, p. 374 Cf. le Commentaire de la strophe 26
ot entiere, éd. Hoornaert, p. 166. 3
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session réelle et au contact intime de I'Aimé : c'est
un amour de jouissance; et, si parfois il se présente
comme désir, c'est le désir d'entrer plus profon-
dément en Dieu : « En me mettant a écrire, je me
demandais ce que 'Ame fait alors... Notre-Seigneur
me dit ces paroles: Elle se consume tout entiére,
ma fille, du désir d’entrer plus profondément en
moit. »

A la différence de ce qui se passe dans la quiétude,
« Ieci... on ne fait que jouir, sans savoir ce dont on
jouit... Tous les sens sont tellement absorbés par
cette jouissance, que nul d’entre eux n'a la liberté
de s’occuper d’'autre chose 2. » « On a fermé la porte
a ses sens pour qu'elle (I'dme) puisse jouir de son
Dieu. Elle reste seule avec lui: qu'a-t-elle & faire
sinon de l'aimer,®? » « La volonté est sans doute
toute occupée a aimer, mais elle ignore comment
elle aime *. » « La volonté aime plus qu'elle ne con-
nait, mais elle ne sait si elle aime ni ce qu’elle fait *, »

Enfin, placée si haut par I'union, 'dme entre dans
un état-de souveraineté qui la met au-dessus de
tout et la fait juger de tout, connaturellement, d’aprés
le Tout de Dieu : dernier trait de ressemblance avec
la sagesse et la charité achevée dans la jouis-
sance, qui est 'apogée de 1'union.

« Ce que je sais trés bien, ce que j’ai reconnu par
expérience, c'est qu'une dme acquiert ici une sou-
veraineté universelle. Oui, en une heure et moins
encore, elle recoit une liberté si merveilleuse qu'elle
ne se reconnait plus... Quelle souveraineté que celle

1. Vie, ¢. xviu, p. 226.

2. Ibid., p. 218,

3. Ibid., p. 229.

4. Ibid., p. 226. CI. p, 223-225,

3, Relation spirituelle, LIV, t. 11, p. 296G,
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d'ane 4me qui, portée & cette hauteur par Dieu lui-
méme, considére toutes choses sans étre enchainée
par aucune ‘! »

De cette revue, combien rapide, des passages
principaux de sainte Térése touchant l'oraison
d'union, et de leur comparaison avec les traits carac-
téristiques de la connaissance quasi-expérimentale
et immédiate de Dieu, transcrits des doctrines de
saint Thomas par Jean de Saint-Thomas, il se
dégage, ce me semble, une claire vue de la corres-
pondance des deux tableaux.

Le fond et commele cadre, sur lequel tous les faits,
tant de I'oraison d'union que de la connaissance quasi
expérimentale, brocheront ensuite et dans lequel
ils sont originellement enfermés, estidentique. Clest,
pour Jean de Saint-Thomas, I'union profonde de la
connaissance habituelle de la Divinité qui a son
siege dans le fond de I'Ame sainte. Cest, pour sainte
Térése, « cette demeure intérieure que Dieu habite
dans le fond de I'dme » et d’ott partent les touches di-
vines qu’éprouve I'dme; cest ce centre d’elle-méme
ou I'ame est jointe et unie 4 la divine essence.

Le principe de I'expérience immédiate de Dieu,
selon Jean de Saint-Thomas, est le Saint-Esprit, se
soumettant entiérement 'Ame par lintermédiaire
du don de sagesse. Pour sainte Térése, la cause
unique de I'oraison d'union, ¢’est aussi I'Esprit divin,
médiateur entre Dieu et1'dme, agissant dans I'indé-
pendance de sa toute-puissance, sans notre consen-
tement.

Cette action du Saint-Esprit est comme une

1. Fie, c. xx, p. 238-259. Cf. ¢. xxI, p. 263-268. Il s'agit ici du vol de
Fesprit, quiest une des phases de l'oraison d’union.
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empreinte, dit Jean de Saint-Thomas, traduisant ce
quelle a d'immédiat; et sainte Térése reproduit la
métaphore : 1'dme est la cire sur laquelle un autre
imprime le cachet.

L’acte par lequel I'dme réagit sous l'action vivi-
ficatrice de Dieu est, pour saint Thomas et son com-
mentateur, une perception expérimentale et immé-
diate de la présence de Dieu en soi : ce n'est pas une
vue, car aucune idée ne sert d'intermédiaire; c'est
cependant un sentiment plein de certitude. Pour
sainte Térése, I'dme ne voit pas, 'entendement ne
peut saisir ce qu’il entend ; s'il entend, il ne comprend
rien, et pourtant il reste de ce contact le sentiment
trés-net que 'Ame a été en Dieu.

Le trait le plus caractéristique de 'expérience
immédiate de Dieu, selon Jean de Saint-Thomas.
c’est que cette expérience, —n'élant qu'une actualisa-
tion de la possession du Dieu intime, que I'ame
sainte tient de la connaissance habituelle de Dieu
dans son fond, — trouve son objet au dedans méme
de I'dme, et ne fait pour ainsi dire que le déglutir.
Et sainte Térése : 'dme n'a méme pas a avaler la
divine nourriture : le Seigneur la met en elle sans
qu'elle sache comment.

La Sagesse est explicitement nommée par I'un
et par l'autre comme 'organe de cette expériemce.
avec ce qui la caractérise, & savoir, non le conecept.
mais le savourement de I’Altitude divine. D'ou
résulte pour l'esprit un état d'ignorance infiniment
savante touchant Dieu et comme de simpéfaction.
puisque, sans en avoir la moindre notion distincte.
il refléte cependant dans son attitude et ererce.
c'est-a-dire traduit pratiquement dans son opération.
I'Altitude de I'excés divin.

STRUCTURE DE L'AME. — m, 18
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Dans la volonté, l'effet de Pexpérience immédiate
de Dieu est, pour Jean de Saint-Thomas, la jouis-
sance, laquelle, & proprement parler, n’a lieu, & la
différence du désir, que lorsque la volonté possede
son objet. Sainte Térése répéte a satiété ce méme
mot de jouissance : « Dans I'union on ne fait que
jouir, sans savoir ce dont on jouit. » S'il reste du
désir, il ne concerne pas la substance des choses,
mais seulement un degré de possession, et, par suite,
de jouissance plus grand.

Enfin le résultat de cette union, c'est, de part et
d'autre, la souveraineté de la Sagesse, qui, par con-
naturalité, godtant Dieu dans ce qu'il a de plus Dieu,
I'Excés de son Altitude divine, se trouve 4 méme de
juger toutes choses, dans une indépendance absolue,
et domine la création.

Je conclus donc que « I'Oraison d’union » des
ruystiques peut et doit étre regardée comme identi-
que a l'expérience immédiate de Dieu, que procure
le don de sagesse, supréme épanouissement de
I'état intérieur de 'dme sainte.

. htto:// www obr
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L'expéricnce immeédiate de Dieu constilue Eln:mc
le supréme épanouissement el comme 1’ap0'gee de
ce magnifique organisme de la grdce sanctifiante,
des vertus théologales, des vertus infuses et des dons
du Saint-Esprit, que la théologie de saint Thqmas
a construit, en parfaite harmonie avec 'organisme
méme de la vie psychologique de I'ame, qui constitue
son assise profonde. Un méme regard ernh-ras.s?,
sans éprouver le moindre sentiment de discontlmut.e,
toute cette trajectoire, qui, — partie de la connais-
sance habituelle de I'dme par elle-méme et de la
connaissance, habituelle, par 'dme sainte, du Dien
immense, présent en son fond, — sg'éléve, — .é
travers la vie intentionnelle de la foi vive, stimulée
par lesinspirations du Saint-Esprit, — par les étapes
de la contemplation mystique et des oraisons semi-
passives, d’abord appliquées & tout leur ol?iet divin.
puis se concentrant, en passant par les 1"5':1&'13_. vers
le Dieu intérieur, — jusqu'a la perception guasi
expérimentale et a la jouissance immédiate de la
Divinité, en la facon qu'il nous est donné, sur terre.
de lui 8tre unis, c'est-a-dire aussi immédiatement et
réellement qu'au ciel, quant & la substance des
choses, — mais sans encore La voir!

En contemplant, aux deux extrémes de cetle pro-

tolicas com
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gression, une méme immédiation d'expérience subs-
tantielle, latente, il est vrai, tant dans la connais-
sance habituelle de I'dme par elle-méme que dans
I'habitation objective de Dieu dans 'dme juste, mais
actualisée et explicite tant dans 'expérience psycho-
logique que dans I'expérience mystique, — les deux
premiers genres de connaissance fondant respective:

ment les deux autres, — le Théologien ressent une
F impression de jouissance intense, celle que saint
iﬁ Augustin nomme gaudium de veritate, la joie que

Pon éprouve au sortir des mille repliements de 1'in-
vention montante & voir se profiler, et enfin se
dresser, sur leur sommet, la Cause qui explique
tout!, universorum consonantiaeetclaritatis causa®.

C'est la Science qui a fait son apparition, car
c'est le propre de la Science de contempler la cause
des choses : maxime proprium est scientiae causam
ret contemplari®.

=N Ty

e o "

Mais cette joie, tout intellectuelle, n’est pas pré-
1 sentement notre seule joie. La vérité, ainsi mise en
h lumiére par la science, n'est rien moins qu'indiffé~
rente a 'dme chrétienne, et les vrais théologiens sont
des chrétiens majeurs. Cette demeure de Died en
I'ame, ces approches vers son Dieu intérieur, la pers-
pective enfin de I'étreinte immédiate, sur terre, de
Celui qui est tout notre bien, — et tout cela percuavec
les certitudes de la science sacrée, — voila de quoi
provoquer cette autre joie qui nait, non de 'amour

i. €I, A. GanoEm, La certitude probable, . 16.

2. SuNT TEoMAS, Summa theol., I* 11", (. CxLv, a. 2, ad 1™, Cf. A.
Gannsi, Saint Thomas d'Aguin, discours prononeé le 19 juillet 1933,
P 2223,

3. Asasvows, Post. Anal., 1. I, c.u; saist Tuomss, Comment., leet.
€L Comtra Gentes, 1. 1, c. vIL.
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du savoir comme tel, mais de I'amour dela chose sue,
non propler amorem ipsius cognitionis, sed propter
amorem rei visae'. Une telle science est, en effet,
pour I'dme juste, un vrai trésor : et il est dans I'ordre
que se réalise dés lors pour ellele mot de I'fivangile :
« L ol est ton trésor, 14 est ton coeur 2. »

Il est vrai que cette science de notre grand trésor
mystique est bien imparfaite, et que I'exposé qu'on
vient d’en lire fait ressortir et accentue encore cette
imperfection. D'oli un mélange de tristesse et de
mélancolie, celui-la méme qui se glisse dans toute
Joie spirituelle de la terre®, envahira forcément le
lecteur de cet Ouvrage, qui l'aura saisi dans I'am-
bition de sa synthése et les insatisfactions de sa

- réalisation. .

Saint Thomas ne veut pas que nous restions sur
cette impression de tristesse. Tout imparfaite qu'elle
soit ici-bas, dit-il, la contemplation des choses
divines n’en comporte pas moins plus de joie que la
contemplation, si parfaite soit-elle, de quoi que ce
soit d’autre, en raison de I'excellence de son objet.
Et il cite a 'appui ce texte d’Aristote : Il arrive que,
touchant ces sublimes et divines réalités, nous ne
possédions que de moindres lumiéres, minores nobis
exsistere theorias. Mais, si peu que nous les con-
naissions, cela nous grandit tant, que la modicité d=
notre science nous est plus chére et plus désirée
que tout ce que nous pouvons connailre touchant
les étres inférieurs 4.

4. Samst Tnomas, Summa theol., 11* 1%, g, cixxs. 2. 4.

2. Malth., vi, 21. Cf. SAINT THOMAS, ibid.

3. SaINT TooMAS, Summa theol., 11° 11°°, (. xxviy, a. 2

4. SuNT THOMAS, Summa theol., 11* 110, o, cxxx, 3. 7. 2d 5=, com-
Piéte par Contra Gentiles, L. 1, c. v, § Apparet. Arsstors, De partifes
entmalium, 1. 1, ¢. v.
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Minores nobis exsistere theorias, c'est bien mon
gas, et celui du lecteur patient qui m’aura suivi!

Que conclure ?

Allons-nous écouter le poéte « Simonide, préchant
a 'homme de laisser la I'étude des choses divines et
d’appliquer son génie aux choses humaines », opor-
tere, inquiens, humana sapere hominem et mortalic
mortalem* ?

Ou bien adopterons-nous la sublime réplique que
lui adresse Aristote disant que, bien plutét, I'homme
doit se trainer, autant qu'il en a le pouvoir, vers les
P choses immortelles et divines, se ad immortalia et
1 divina trahere quantum potest®’

Dans cet ouvrage, nous avons opté pour la seconde
attitude : et, sans doute, 'on ne s’en est que trop
apercu, nous nous sommes, & la lettre, traines vers
les choses immortelles et divines. Nous en avons
conscience. T

Et cependant nous ne saurions nous en repentir,
car, ainsi que le dit encore Aristote, dont tous ces
passages sont cités par saint Thomas avec une
complaisance si visible : Lorsque les problemes que

par une pauvre petite solution topique, il arrive a
l'auditeur d’¢prouver une joie véhémente®. _
(’est cette joie que je me prends & souhaiter, en
terminant, 4 mon auditeur, a défaut de la joie
pleine de I'Evangile, réservée pour plus tard. Corps

1. SmaxT Tuomss, Contra Gentiles, ibid. Cf. BElhic, L. X, &. vii,

ecomment., lect, 1123 1 Metaph., L. 11, ¢, 1%, comment., lect. 3%
2. Contra Gentiles, Ibid., etc.

5. Conlingil audilori ul vehemens sit gaudium ejus, Contra

Gentifes, ibid. Saint Thomas bonifie ici quelque peu le texte du

\ Be Caelo ef mundo, L. 11, c. xi1; comment., lect. 17, fin, qui, dans L'ori-

%. m'a pas toute la saveur qu'il lui préte. L’embellissement est
effiet =i joli qwon ne saurait yraiment lui en tenir rigueur.

posent les corps célestes s’éclairent, ne fi-ce que.
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célestes! Les dmes en qui Dieu habite substantielle-
ment, et qui, dans leur fond, peuvent aller jusqu'a
expérimenter immédiatement, ne le sont-elles pas
par excellence? Les solutions de cet ouvrage sont
petites et parfois topiques : lajoie que j'ai éprouvée
a les découyrir fut souvent véhémente. Que mon
auditeur Péprouve i son tour, et je me sentirai
pardonné et récompensé d'un labeur, qui fut grand
sans doute, mais non pas a proportion des sublimes
et béatifiantes perspectives entrevues.

licas com



RETRACTATIO AUCTORIS'

NIHIL CONTRA TE DIXI UNQUAM

SED SI QUID DIXI
: IGNORANS DIXI NEC SUM PERTINAX IN SENSU MEO
: SED SI QUID MALE DIXI
TOTUM RELINQUO
CORRECTIONI
.SRNGTE ROMANE ECCLESIE

5 4. Extrait des derniéres paroles de saint Thomas, cf. Vita
& Thomae Aq., auctore Guillelmo de Tocco, ¢. 1xmi, éd. Priitmmer,

----- T e R e e L i N W iy

APPENDICES

APPENDICE I

- LA SECONDE IMAGE AUGUSTINIENNE DE LA TRINITE

A LETAGE DE LA CONNAISSANCE ACTUELLE

Pour ne pas compliquer la démonstration du livre 11°
de la Premiére partie, nous n’avons étudié la seconde tri-
nité de saint Augustin : Memoria, Intelligentia, Voluntas
(sui) qu'a I'état habituel’, alors qu'elle est principale-
ment, pour lui, a I'état actuel. L’état habituel de ces
trois éléments de I'Ame intéressait seul directement
notre recherche de la structure essentielle de 'dme:
Pétat actuel fuit valoir plutot I'image de Dieu, qu’il rend
plus évidente, evidentior trinitas.

Nous offrons cet Appendice I au lecteur qui désirerait

1a synthése des trois trinités principales de saint Anzns-

tin, comme un complément d’information?.

1l se divise en deux articles :

I. — La seconde image a I'état actuel imparfait. cogi-
tatio.

II. — La seconde image & I'état actuel parfait. discer-
nere.

1. Premiére partie, L. 11, . il
2, Cf. le Tableau du tome I, p. 96-97.
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ARTICLE I

La seconde image de la Trinité & P’étage de
I2 connaissance actuelle Imparfaite du Mens
par soi-méme : Cogitatio.

Ecce enim Mens semelipsam quaerit, ut noverit, et
inflammatur hoc studio ' ! Cest en ces termes véhéments
que saint Augustin annonce que le Mens passe de la
connaissance habituelle 4 la connaissance actuelle de
soi-méme.

Avant de décrire le Cogito augustinien dans son exer-
cice, et pour éclairer notre marche, nous donnerons
d’abord une idée générale des facteurs en présence au
moment ou la connaissance habituelle du moi s’extério-
rise. Nous suivrons ensuite le développement de Ia Cogi-
latio jusqu'a son terme.

L. — Quels sont les facteurs en présence au moment
oll le nosse se intérieur cherche & s’extérioriser?

Il y en a trois : les deux premiers favorisent le cogilo,
le troisiéme est pour Iui un obstacle. Les facteurs favo-
rables sont, a intérieur du sujet, un appétit du Mens,
qui se connait ets'aime déja habituellement, et qui aspire
& se développer dans la pensée actuelle de soi; &
Uextérieur, 'influence des Idées éternelles, se traduisant
dans l'adage de la Sagesse antique : Cognosce teipsum.
L'obstacle, c’est la propension du Mens i s’extravaser
dans la connaissance et I'amour des choses extérieures 4
lui-méme, X

Il n'est pas difficile de se faire une idée des deux pre-
miers facteurs. ' e

1. De Trin., £. X, n. 5. Ge nouvean oint de dé estle
point de départ de la recherche dep la premiel:'aentrinité mgg?:tag?
qa_m‘ amao, ‘tra'a sunt, De Trin., L. 1X, n. 2. Mais il marque une
Breoccapation ultérieure de l'ame. Elle ne se renferme plus seule-
fment dans les éléments internes de son amour, elle ambitionne de
les connaitre dans leur état d’actualisation. ;

: htto://www obra
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Tout esprit est une énergie qui aspire a agir. Cela est
vrai surtout de I'intelligence déji en possession de nom-
breuses idées, de I'intelligence du savant, par exemple,
parvenu i cet ultime développement interne de la puis-
sance de connaitre qui s’appelle la vertu intellectuelle
de science : Virétus ultimum potentige. Sans doute, il n's
a encore, 4 ce momenf, sucune activité déclenchée. Ne
parlons ni de force vive, ni de nisus ou de tension, ni de
perceptions insensibles, ni méme de fermentation intel-
lectuelle. Tout demeure & I'éfat de puissance dans cet
esprit, mais de puissance achevée, rendue 4 son maximum
d’énergie potentielle, préte 4 se traduire en actes,
positis ponendis, c’est-i-dire aussitét que les causes mo-
trices de l'acte intellectuel entreront en jeu. C'est cet
éfat que les anciens nommaient I'appétence, appetitus.
Et c’est en cet état que se trouve le Mens vis-d-vis de la
meémoire, de la connaissance et de Pamour actuels de
so0i, muni intérieurement des habitus opératifs de Me-
moria sui, I Intelligentia sui, de Voluntas sui (transposi-
tion du mens noscibilis et du mens amabilis coessentiels
a l'essence du Mens), lorsque saint Augustin surprend et
signale son enirée sur le terrain de la recherche effec-
tive de soi-méme’ : Ecce enim mens semelipsam quaerit, ut
noverit, et inflommatur hoe studio.

Mais ce passage de la puissance & Pacte ne peut se
faire qu'en vertu d'une cause motrice agissante. Aristote
eut nommé ici la motion de la premiére intellizence.
Saint Augustin fait retentir le Cognosce teipsum : mais i
faut bien entendre cette admonition. Ce n’est pas celle
d'une voix humaine, c’est celle des Idées éternelies gui.
sans cesse, actionnent, excitenf, stimulent le Wems 2
exposer sous leur lumiére les idées et méme les sem-
sations qu’il posséde, et donc, a fortiori, le Mons mes-
esbilis, le Mens amabilis, qi'il posséde, de et par sei-

1. Qui appelitus, id est &ﬂgui.’c’n‘a, GUAMPIS OMOr mon vicesiur.

quo id quod notum est amatur : tamen ex eodem gemerve guiddom
est, nam voluntas jam dicé polest, ete. De Trin., 1. 15 5. 1%
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meme, sous la forme des habitus opératifs de Memort
sui, Intelligentia habitualis sui, Voluntas sui.

On le voit, ces deux facteurs sont complémentaires.
Le Cognosce teipsum rencontre un complice intérieur
dans P'appétit de se connaitre du Mens. Tous deux cons-
pirent ensemble pour provoquer l‘éveﬂ de sa connais-
sance actuelle.

Mais, chez saint Augustin, en face de ces énergies
conjuguées de connaissance vraie du moi se dresse un
obstacle : l'obstruction des connaissances extérienres et
de P'amour qu’elles suscitent. Et ¢’est li ce qui fait I'ori-
ginalité unique du Cogito de saint Augustin. Qu'il nous
soit permis, avant de le décrire de faire valoir cette ori-
ginalité par comparaison avec la maniére toute simple
dont s'opére, chez saint Thomas, le passage de la pensée
habituelle du moi 4 sa conscience actuelle par le Cogito.

On sait que, chez saint Thomas, I'obstacle qui empéche
de se réaliser la connaissance habituelle que I'Ame
intelligente a de I'dme auto-intelligible, c¢’est I'union
essentielle de I'ame et du corps. Pas d’acte d’intelligence,
ni, par suife, d’amour (I'amour suivant l'intelligence
exactement), qui n'ait pour matiére originelle les choses
sensibles. L’obstacle a l'actualisation de l'intelligence
intérieure de soi, que toute 4me humaine porte en elle-
méme, est donc dans la consfitution méme de I'étre
humain. C’est le composé humain.

Saint Augustin, docteur catholique, tient sans doute
pour le composé humain', mais, psychologue plus que
métaphysicien de 1’étre, il le considére d'une maniéere
concréte, comme réalité subsistante, substance premiére,
dirait un aristotélicien. 11 n’a pas analysé, comme
saint Thomas, l'essence abstraite de I'humanité com-

1. Homo est eniin, sicut veteres definierunt, animal rationale.....
substantia rationalis constans ex anima et corpore. De Trin., L. XV,
n. 11. Cf. De beata vita, n.7; De Ordine, v. 1I, n. 31; Sermo 17, de
Verbis apost,, n. 5, 6; De Verbis Bv. Joann., n. 9, etc., etc. Saint
Augustin suit ici Plotin, lequel se sépare de Platon pour se ranger
2 lopinion d’'Aristote. Cf, Enn. I, & 111, n. 9.
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posée de deux parties essentielles Ame et corps, consti-
tuant une unique essence. Il n’a pas, non plus, poursuivi
toutes les conséquences de la nature complexe de
I’homme dans le fonctionnement de ses activités.

Pourlui, sil’intelligence intérieure de soi ne se réalise
pas dans la connaissance vraie du moi, ce n'est pas
pour des raisons organiques, tenant a la constitution
physique de l'étre humain. Les sens ne sont pas i
Porigine de toutes nos idées, datur intelligere sine phan-
tasmate; quand ils y sont, ce n'est pas pour fournir une
matiére qui, élaborée par lintellect agent, livrera les
idées des choses : ce sont simplement des excitants & se
ressouvenir des idées venues d'ailleurs, & savoir du
rayonnement des Idées éternelles. L'obstruction, le
blocage du moi intérieur a donc une cause morale
et non physique, & savoir : P'amour désordonné des
choses extérienres 4 'homme. Par suite, son dégage-
ment devra se faire & coup de volonté!,

Notre pensée, en effet, dés qu’elle s'actualise, ne se
porte pas seulement sur le moi, mais sur une foule de
choses extérieures qui provoquent notre amour. Or, une
fois que nous nous sommes agglutinés par l'amour 2
ces choses adventices, il est inévitable que lorsque nous
voudrons fixer notre moi, par une pensée actuelle, nous
abordions sa reconnaissance sous lempire de nofre
affection pour les choses corporelles Et 3.11151 Ia tres-

le trés-pur amare seapsum au moment de s’exiérior
dans les puissances et les activités de l'dme, Mémaire
de soi, Intelligence de soi, Volonté de soi, se fromvent ==
conflit avec une idée fausse de nous-mémes. Le Mems e
peut étre reconnu actuellement tel qu'il est. paree gzt

se trouve submergé, bloqué par la fausse notion du Men-
1. Partum ergo mentis anlecedil appetitus guidam, guo, i3 guos

nosse volumus gquaerendo et inveniendo, nascilur proles ipss

notilia. De Trin., L. 1X, n.18. Tout le passage serait a ciler.
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qui s’engendre sous la pression de 'amour des choses
extérieures et corporelles. Comment sortir de cette situa-
tion? Cognosce teipsum ! Retrouver son vrai moi, et, pour
ce, faire un acte de volonté qui concentrera, coget?,
notre pensée actuelle sur notre dme vraie, le Mens,
en écartant de lui toute idée empruntée au dehors. De
cet effort volontaire d’attention résulteront d'abord le
cogitare se, qui nous certifie Pexistence du Mens et qui cor-
respond & notre conscience psychologique, ef, ultérien-
rement, le discernere se, qui le distingue définitivement
de tout le reste, psychologie scientifique. A ces deux
¢tages, la connaissance actuelle de soi-méme rejoint la
connaissance et 'amour profonds que notre dme se porte
habituellement etengendre un amour vrai de soi corres-
pondant. Le tout s’explicitera dans les trois états de lo

' seconde frinité, Memoria, Intelligentia, Volunlas

Pétat habituel, 'état actuel, mais ou le” Mens qui se
cherche encore n'est remémoré, percu, aimé que confu-
sément, enfin 'état actuel, ol tout est distinct et expli-
cité.

Ces deux positions de saint Thomas et de saint Augus-
fin enfraineront des méthodes de recherche divergentes,
du moins au début, en ce qui concerne la connaissance
psychologique vraie de I'dme, et partant la mise en
acle de la connaissance habituelle essentielle de I'ame
par elleméme. Pour saint Thomas, qui se place au point
de vue de 'homme philosophique, de la nature pure,
'ame g'étant actualisée dans une connaissance quel-
conque d'un objet tiré des choses sensibles, réfléchit

sur son acte, et, & la racine de cet acte, rejoint la con-

1. Saint | Augustin regarde le mot Cogere (cogctus), réunir, con-
cenlrer (par un acte d’attention volontaire), comme Ia racine du
mol cogitatio, d’ou le role de la volonté dans la pensée selon saint
Augustin. Saint Thomas fail venir au contraire cogitare de co-ag:-
fare, agiter ensemble diverses connaissances, 1 Sent., Dist. 3. g. 1v,
& 5. Quoi qu'il en soit de P’étymologie, le sens qu’atiribue i ce mot
saint Thomas n'est pas étranger 4 saini Augustin, De Trin., L. XV.
= X% Cf. Summa theol., II* Ii*e, g, u, a. 1.
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naissance habituelle qu'elle a d’elle-méme et lactualise
- dans la perception encore confuse et coneréte du moi
existant. Pour saint Augustin, qui se place au point de
vue concret de 'homme réel et pécheur, la méthode
consistera 4 dégager, par un acte d’attention volontaire,
le Mens véritable des fausses idées que I'amour des choses
corporelles et méme des choses supérieures a accumu-
lées 4 son sujet et i le percevoir directement, ainsi
dégagé, le tout, sans aucun appel 4 la collaboration des
sens.
En résumé, chez saint Thomas, lintrospection de
. conscience, le Cogito, est affaire d’expérience paisible,
soucieuse d’objectivité ; il s'agit, grice i ses propres
acles, de bien se voir. Chez saint Augustin, au contraire,
ie Cogilo revét le caractére d’une recherche passionnée,
- d'ordre tout A la fois psychologique et moral, atteignant
parfois & I'état suraigu d'un véritable drame.
Nous avons tenu i en prévenir le lecteur : laissons
- maintenant parler les documents.

II. — Le drame psychologique et moral du Cogito,
Selon saint Augustin !,

A Point de départ. — Revenons au point de départ
Mignalé plus haut. L'dme cherche avec ardeur a se
aitre : tel est le fait psychologique primordial qui
s établit d’emblée dans le plan de la connaissance
aelle du Mens, cogitatio sui. Mais, se demande saint
astin, comment se chercherait-elle si elle ne ==
seanaissait déja? Elle se connait done. Ne serait-ce pas
melle se connait en partie et cherche 4 se connaitre
mialement? Pour diverses raisons qu'il serait trop lons
®erapporterici, et dont la principale est que le Mens <~

Les élé i s principal

Bt au e X, mai Thabitads qurs S e S
» 12ntdt de revenir sur sa pensée nous oblige & mettre 3 con-
lion des passages des livres IXe et X1Ve, Nous ne négligeons

bes, d’ailleurs, de signaler les passages allil s
o t.!usu.‘v,tin. passages par; es des auires ccuvres

tolicas com
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cherche lout entier, et non une de ses parties, saint Au-
gustin trouve cette supposition « absurde ! ». En réalité,
xvant de se chercher, le Mens se connaissait tout entier,
en ce sens quil était tout entier & sa portée, praesto,
non par une connaissance actuelle, cogitare, intelligere,
mais par une connaissance habituelle, nosse, scire?.
Il se savait existant, comme on sait par la mémoire, il
ne pensait pas actuellement & soi®.

Nous avons dit, § I, comment et pourquoi dans le Mens,
puissance active faite pour connaitre, et déja prégnante
de la notion habituelle de soi, sous la triple espéce de
Mémoire de soi, d’'Intelligence de soi, de Volonté de
soi, se trouvait un appétit fendant a extérioriser la con-
naissance et 'amour de soi-méme. Cet appétit est con-
fus, indistinet. Il est néanmoins orienté. A la pensée
actuelle qui s'origine & lui de le préciser. Ce faisant, elle
devra ‘normalement reproduire la connaissance habi-
tuelle et rudimentaire de soi dont il émane.

B. L'obstacle, — Clest ici qu'intervient la cause d’obs-
truction de la connaissance de soi-méme. La pensée
actuelle n’est pas que pensée du Mens. Elle est aussi
pensée de Dieu et des raisons éternelles, pensée des

- choses sensibles dont les sens corporels lui aménent les
impressions pour étre jugées par elle. Lorsque le désir
qua l'ame de se connaitre met en branle la pensée ac-
tuelle, cogitatio, tout cela se trouve mobilisé du méme
coup. Que va devenir la petite orientation que commu-
nique a 'appétit inné de se connaitre la connaissance
habituelle de soi, vague et sans arétes, qui est au fond

i. De Trin., L. X, n.1-4, spécialement le résumé du n. &

a, De Trin., L. X, n. 5 et 6: — Fo ipso quo se quaerit, magis se sibi
notam, quam ignotam esse convincitur. — Cf. I Sent., Dist. 3, Q. IV,
a. 2, ad 5= : Intelligere et nosse differunt ; nosse enim est notitiam
rei apud se ténere; intelligere aulem dicit intueri.

2. Aliud est non se nosse, aliud non se cogitare; neque enim miul-
tarum scienfiarum peritum ignorare grammalicam dicimus, cur
sam mon cogitat. De Trin. L. X, n.7. .

htto://www. obra

A L'ETAT ACTUEL. 289

de I'ame? N'y a-til pas & craindre qu'elle ne soif
comme un jouet sous 'emprise de cette pensée actuelle
qu'elle vient de susciter pour ses fins, mais qui est
déja par elle-méme si remplie d’autres objets, supérieurs
et inférieurs, et par ailleurs si active, volubilis *?

L’obstruction débute par l'orgueil, elle se poursuit par
la concupiscence qui s’annexe tout, elle finit par la
matérialisation du Mens.

a) Premier obstacle : Uorgueil, — Dans la lumiére qui
la rattache & Dieu, I'intellection de 'dme est en commu-
nication avec les beautés intérieures de cette nature
excellente : elle devrait s'en tenir la pour en jouir :
elle devrait se soumettre & Celui par lequel elle doit
étre gouvernée, et, de 13, dominer les choses qu'elle
doit gouverner. Or, que fait I'Ame? Elle entreprend de
slattribuer en propre ces beautés, et ainsi, au lieu de
devenir semblable & Dieu, en recevant de Lui, elle se
propose d’étre par elle-méme ce qu'Il est. Ainsi elle se
détourne de Lui, et tombe dans des amoindrissements
de soi d’'autant plus accentués qu'elle pense s'élever
davantage : car elle ne saurait se suffire & elle-méme,
et dailleurs rien ne saurait suffire & celui qui s'éloigne
de Celui qui seul suffit?.

b) Second obstacle : la concupiscence. — Poussée par le
besoin qui résulte de cet amoindrissement, 'ame devien:
démesurément portée & exercer son activité ef, peur
e relever, & recueillir les délectations inquistes g==
eelle-ci lui peut procurer. Désireuse d’acquérir des
eonnaissances des choses du dehors, elle se met & les
aimer, tout en sentantque, A moins de soueis continuels,

1. Quid est, inquam, hoc formabile nondumque formaium, ==
guiddam mentis nostrae, quod hac atque hée volubili geadas =~
tione jactamus, cun ¢ nobis nunc hoe, nunc illud, sice! inventum

werit vel occurrerit, cogitalur? De Trin., L. XV, b. 5.
2. ¢f Promy, Enn., V, L. I o 1.

STRUCTGRE DE L'AME. — IL 19
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o2 ne peut les conserver; elle perd toute sécuritd, et
pense d'autant moins 4 soi qu'elle est plus assurée de ne
Jamais se perdre (car autre chose est de ne pas penser &
sol, comme elle le fait, autre chose de ne pas se connai.
tre)!. Si grande enfin est la force de I'amour, que toutes
ces choses, que I'Ame 3 longtemps pensées de la sortfe,
qu'elle s’est agglutinées 4 force de se préoccuper d’elles,
elle les entraine avee soi-méme quand elle revient 4 la
pensee de ce quelle est elle-méme ; et ces corps quelle
a chéris avec ses sens charnels, dans la familiarite des-
quels elle s’est enveloppée, comme elle ne peut les
entrainer & l'intérieur dans la région de sa nature incer-
porelle, elle en ramasse les images et, les emportant
avec soi, les fait exister de sa propre réalité. Elle leur

préte, pour les rendre consistantes, quelque chose de
sa substance?,

¢) La conséquence de ces obstructions : la matérialisa-
tion du Mens. — Dés lors, I'ame est conduite 3 se
regarder comme corporelle. Mais, comme elle conserve
sa domination sur le corps, c’est un probléme pour elle
que de savoir quelle est cette partie du corps qui s’ap-
pelle Mens, et qui a tant d'inf uence sur les autres et sur
le corps entier. Clest de 11 que mait la philosophie
(matérialiste). Les uns ont dit : « C'est le sang, d’autres
le coeur, entendant par I cet organe que nous décou-
vrons, quand nous disséquons les viscéres. D’autres ont
opiné pour des particules corporelles trés-subtiles, —
d'air, disaient ceux-ci, de feu, disaient les autres. D’au-
tres, estimant que le corps seul est substantiel, n’ont
pas fait de 'ame une substance, mais un tempéra-
ment harmonieux des parties du corps. Etf fous, en
conséquence, ont refusé de la reconnaitre immortelle3,., »

1. Saint Aungustin rappelle ici la persistance de la connaissance
habituelle profonde sous les erreurs de Ia cogitatio.

2. De Trin., 1. X, n. 7.

3 De Trin, L. X, n. 9.
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Leur erreur n’était pas cependant de penser que la
connaissance, notitia, de 'Ame leur manquait, mais de
lui adjoindre ce sans quoi ils ne pouvaient penser une
nature, & savoir une image corporelle.,. Qu'y a-t-il, en
effet, de plus présent i la connaissance que ce qui est
présent au Mens ? Qu'y a-t-il de plus proche du Mens que
le Mens lui-méme? Telle est done l'erreur déshonorante
ol est tombée ame, qui ne peut plus séparer de soi les
images des choses sensibles ni se voir elle-méme. Quelle
puissance d’agglutination ne doit donc pas posséder
Pamour pour produire cette cohésion étonnante? Quelle
impureté pour une 4me, quand elle g'efforce de se
connaitre elle-méme, que d’étre obligée de se regarder
comme de la nature de ces choses, auxquelles sa pen-

~sée est enchainge 1!

[l est clair, d’aprés cela, que le matérialisme est pour
saint Augustin la conséquence, non d'une erreur intel-
lectuelle, mais d’un désordre moral.

C. Le dégagement du Mens véritable. — Cependant
I'ame, dans son fond, est toujours la méme : ce n'est que
Fimage qu'elle se fait d’elle-méme qui est changée.
Malgré tout, dansson intérieur, demeurent la vraie cen-
naissance et le véritable amour de soi, mais impuissants,
parce que habituels. C'en est assez, cependant, pour
conserver i I'Ame 'amorce d’une pensée actuelle de soi.
eagitatio, plus véritable, parce que s’harmonisant avee _Ee.
notion directe, immédiate, habituelle que I'Ame a d’ell=-
méme, notion vraie parce qu'elle fait partie de sz nature
meme. Comment s'opérera le dégagement?

Selon saint Augustin, tout d’abord, par Pintervention
d'une parole extérieure, de l'admonition célihee dE E
sagesse platonicienne : Connais-toi toi-méme Sersite-
ici un artifice littéraire ? Quiconque a Iu saint Apgustin

1. €. De Trin., L. XII, n. 13, 14, et suriout 46, — mme descriplies

analogue, et plus dramatique encore, de la dégénérescence de[im=
bumaine,
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sait quil n’en est rien. De méme que lintellection est
pour lui naturellement lige aux Raisons éternelles, de
meéme le développement psychologique de I'homme est
coordonné & Pautorité enseignante du Maitre, interpréte
de ces Raisons, Ce n’est pas ici le lieu d’en faire la
preuve, ni de dire la grande place que tient, d’une part,
la foi naturelle, de Pautre, I'autorite dans la vie réelle
de Phumanité, ni comment & ce point de vue le témoi-
gnage de I'lglise catholique se rattache, pour saint Augus-
tin, aux exigences de I'dme, faite pour étre enseignée.

Le Cognosce teipsum a retenti, il a réveills Pdme, il
I'a requise de se concentrer sur elle-méme. Que va-t-elle
faire? Va-t-elle se rechercher, comme si on Pavait ravie
4 elle-méme ? Non pas! elle n’a qu'i rejeter ce dont elle
s'était maquillée. Elle n’était quendormie, mais jamais
elle n'a cessé dstre intellectuelle et raisonnable. Méme
tombée dans loubli, obsolela, au point d’dtre nulle,
méme 1énébreuse et laide, elle est toujours I'image de
Dieut.

Elle est plus intérieurs 3 soi, non seulement: que les
choses sensibles, mais que leurs images, qu’elle posséde
én commun avec les bétes. Mais voici ces images sont
si fortement imprimées dans sa mémoire que, méme
absentes, les réalitss qui leur correspondent, se présen-
tent aussitotqu'on essaie de penser: ut etiam cum absunt
ista, praesto sunt tamen tmagines eorum, cogitantiius. .,
Pour les écarter etse connaitre elle-méme, qu'elle ne se
cherche pas comme absente, mais qu'elle fixe Sur spi-
méme cette intention de volonté qu'elle laissait s'égarer
sur d’autres choses, et qu'elle se pense enfin! Elle verra,
alors que jamais elle n’a cessé de s'aimer, de se connaitre;
mais qu'en aimant dautres choses avec soi, elle s'est
confondue avec elles et se les est pour ainsi dire agglo-
mérées; elle s’est imaginé que cette diversité apparte.
nait & son unité®,

4. De Trin., 1. X1V, n. 6,
2 Iéid., L. X, n. 11,
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Si elle n’avait pas gardé la connaiss‘ance intérieure
d’elle-méme, le nosse sedpsum, comment1 ‘ame St: préfccnp-
perait-elle de répondre au cognosce {e:psym-. El ?.12:
saurait ce que veut dire : connaitr:e, ni: sm-méme.:- rtu
ce n'est pas le cas, car on ne Illll dit pas: Cc:'-rll'w.lis-I \
toi-méme, comme on dit : connais les chérubins e“ t:i
séraphins, connaissance d’éires abscnt‘?, pour laql_xe e Y
faut s'en rapporter par la croyance & ceux qui no:;é
enseignent qu’ils sont des puissances célestes... Qua -
on dit au Mens : cognosce tei'psw?a, du mém-e coup ;]u il
eatend qu'il lui est dit : (oi-méme, il se connait soi-m ]?u:_.
sans autre motif que le fait de sa présence habituelle &

Smemes :
lu‘()nlélel:aisit iei tout le mécanisme ps.r.,rcholog'lque df_l
retour du Mens & la connaissance de’ soi : 1‘“--1 admr;m-
tion, 2¢ l'intelligence immeédiate de ,l admonition, g; ce
i la présence intérieure de l'ame & ell}e-méme, 3 .-Ie
réle concentrateur de la volonté, 4° l'acte par lequel,
en continuité avec le nosse intérieur, la pensée s;ﬁxe
sur sa propre réalité, laquelle n’a pas cess:é étr:':
intéricurement pensée et aimée, en dépit de lobstiu;-
tion des images, et enfin, 5° non pas la déeouvre, mais la
reconnait, recognoscit®,

D. Le Mens se retrouve lel qu'il est. =€ Ch}ssezf
donc de notre considération toutes les idées qui n?::-.z
viennent des sens, et portons toute notre :'mermon :1_
ces choses que toutes les dmes son_t certaines decx;
naltre au sujet d'elles-mémes. Si lair a la._ capacité -
 vivre, de se souvenir, de connaitre, de vouloir, de pensi :
de savoir, de juger ; si le feu, ou le cerveau, oule e
- ou les atomes, ou je ne sais quelle quintessence, c_
i’aﬂ'angement etle tempérament dg notre chair ?e-'-:\‘:_.
€n faire autant — les hommes ne s'entendent pas s=s

sujet, ils en doutent. Et cependant, qui doutera sil vit,

4. De Trin., 1. X, n. 12,
. 2 JIbid., L. XIV, n. 8.
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8_'-11 se souvient, s'il connait, §'il veut, s'il pense, s'il sait
sl juge? Quand bien méme il doute, c’est qu'il vit ! S‘ii
flou:e, la chose dont il doute, il s’en souvient! II doute
31 ve.ut done étre certain ! 'l doute, il pense! S'il doute,
il sait qu'il ne sait pas ! §'il doute, il juge qu'il cenviani‘;
de ne pas donner témérairement son assentiment! Qui-
canqne donc doute du reste, ne doit pas douter de ces
:ib(;?is. l,sans lesquelles son doute ne serait pas pos-
On lfs voit, la méthode par laquelle finalement saint
Augustin retrouve le véritable Mens intérieur, ne différe
pas substantiellement de la méthode utilisce dans le
méme but, par saint Thomas. Cest par les actes’ de U'dme
que la connaissance actuelle rejoint I'ime. La seule
dlﬁ"érenfm cest que saint Thomas ne demande qu'une
cpose, & savoir un acte de connaissance qui se soit
d'abc?rd tourné -vers les choses sensibles et en ait extrait
une idée, pour que le Mens soit saisissable. Saint Augus-
tin, conséquent avec son systéme, ne reconnait pas cette
nécess_ité préalable qui n’a pas de sens pour lui. La
connaissance sensible, bien loin d’intervenir chez lui
comme un facteur utile de la connaissance de soi-méme
est b.len plutét un obstacle, en raison des idées fausse.;
que I'amour des choses extérieures connues par les sens
e?t accueil.lies par lintelligence, amoncelle autour dt;
I'dme vraie. D'ot, la phase préalable & la reconnaissance
du moi a consisté, pour lui, dans le dégagement du
Mens de toutes les images. Quel contraste avec le pro-
cédé de saint Thomas! Une fois, il est vrai, ce dégage-
ment opéré, les deux méthodes se rejoignent. Clest
comme racine d’actes, qui indubitablement lui appar-
tiennent, que 'dme est atteinte par l'introspection, Saint
'.I'h?'mas regarde cette appartenance des actes de 'dme
a lame, tomme résultant du lien naturel de I'effet i sa
cause. Saint Augustin la détermine d’une autre maniére,

£. De Trin., 1. X, n. 14,
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par P'impossibilité ou nous sommes de détacher de I'dme
certains actes de pensée, le doute tout au moins, alors
qu'au confraire les images sensibles qui lobsfruent
peuvent disparaitre. Quoi qu'il en soif, chez nos deux
maitres, 'dme se connait déja intérieurement, d'une
facon habituelle, quand elle se cherche : elle n'ignore
ni sa substance, ni son existence; elle est certaine de
soi, de se!, Mais tout cela est habituel. C'est par un acte
d’attention réflexe sur ses actes propres que la pensée
est ramenée vers son principe, Ainsi actualisée, elle
rejoint lintelligence intérieure de soi, 'actualise et se
confond avec elle. Si elle ne se confondait pas avec elle,
g'il n’y avait pas continuité de I'une & l'autre, et finale-
ment identification, 'dme ne pourrait savoir que c’est
elle-méme qui pense, elle ne pourrait se saisir comme
la racine de ses actes. Elle dirait : quelque chose pense
i la racine de la pensée que je trouve en moi, et non :
Je pense ; c’est MOI qui pense. Le cogitare se n'est effi-
cace pour la connaissance du vrai moi que parce qu'il
est une actualisation au moins partielle du nosse se
intérieur, qui lui, directement et immédiatement, — et
non du dehors et par ses actes, — est en relation avec
le Mens, lui étant consubstantiel.

E. Le Mens découvre en soi Uimage de Dieu. — L'objet
de la certitude, obtenu par le procédé aungustinien, n'est
pas seulement I'étre de 'ame; ce sont aussi ces actes qui
ont permis de le découvrir et font corps avec lui. Ras-
semblant dans une seule vue les opérations de sa vie
propre, meminisse sul, intelligere se, vellese, telles qu’elles
viennent de lui étre manifestées, I'ame découvre en soi
une frinité : intelligence, volonté, mémoire®. La consta-
fation de l'existence dans I'dAme de ces trois énergies :
mémoire, intelligence, volonté, est done le terme de la

- 1. De Trinil., n. 16.
2. Ibid., L. X, n. 13; Cf. De libero arbifrio, L. 1, n. 7; De Civ. Dei,
L. XI, ¢. 26; Enchiridion, c. 20, n. 7, etc.
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::::c;znct:‘ 5 r]:;gcho]oglque.' Remolis igitur paulisper
S ; Ofm‘dem::e:zs.de se ipsa cer!a.est, tria haee potis-
voluntatem!. Ce ne Zi(z: ﬂ;x, m:w}m’ St
¢ _ vies i
vie; tm}s ames (mentes), mais une seule ar,nzl-::iig:shss?u[e
Ces, mais une seule substance?, Au terme dé I'obser tfm-
g:y?hologique nous frouvons ainsi notre dau:?é;?lg
nen:lté en deux f;tats, dont P'un, I'état actuel cogilare se
0us apparait plus que comme la transposition du,

pl e1mier memoria Sui quuel Bst h bltual — et en contl‘
al
L} £ : )

co;i{;;‘; Caraciére mdwr.due? :95, incommunicable de Iy
e ance df.: ces'deuw {rinités. — Saint Thomas a
i v:{ﬁe caractere‘fi expérier}ce individuelle, nullement
entifique, de T'introspection psychologique3. Saint
Augustm’n‘est pas moins formel sur ce point T
qu:ugeh:: 1;{::1 pas de la méme facon, dira sain't Augustin
. € enonce ce qui se passe en sa propre in ;
et qu'il définit I'dme humaine e
e:::pécg: En effet, lorsqu’il me ;;:agienfl:osr;ngzg: ett o
dit qu il entend, ou non, ceci ou cela, qu'il veut :)uenme
ceci ou ‘cela, Jje n'ai qu'a le croire ; lorsqu’au coiltra,i Onii
dit vrai t(:mchant le genre ou la différence de l";e
‘iil';l:lllalne, er m’en rends compte et je Papprouve. Il I;:‘:
maniteste qu'autre chose est de voi ,
ment en soi et de manifester ce qisu?I:u}::: szlznelle;
Que craire, sans voir, autre chose de manifester ce F s
:,I‘.ltl.'f peut vo’ir, tout comme nous, dans I’étel?nLE:
vg:xitg... car cest' en nous tou_ma.nt vers l'inviolable
b ; que nous deﬁn‘lssons aussi parfaitement que nous
Ee uzr:js,_x:gn pasce qu est 'dme de chaque individu, mais
quedoitetreune ame d’aprés les raisons éternellesd, »

2. Iid., n. 18.

3. Spécialement De Verit
S - L . « X;:8. 8B,
& De Trinit., 1. 1%, . 9.

1. De Trini 2
il n. AT quorum se rapporte non a eaeleris mais i -tr:."'a

‘l

Y
|
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Cette réflexion nous ouvre un passage vers le troi-
| sieme éfat de la deuxiéme trinité caractérisé par le
. Discernere. Nous devons I'explorer avant de conclure.

ARTICLE II

' La seconde image de la Trinité & I'étage de
la connaissance actuelle parfaite, Discernere,
et du verbe.

Dans la belle et compléte synthése qu'il consacre dans
le De Veritate & la connaissance de I'Ame par elle-méme,
saint Thomas, aprésavoeir distingué, comme nous avons
vu saint Augustin le faire, les deux états de la connais-
sance psychologique individuelle, I'état habituel et I'état
actuel, passe lui aussi & la connaissance actuelle dis-
tinete, generali vel speciali cognitione, c'est-d-dire & Ia
définition de I'ame. A I'entendre, la définition de l'dme
traverse deux phases. La premiére aboutit & la définition
de fait; la seconde aboutit & la définition de droit. La
-premiére est simple constatation de la nature de I'ame,
telle qu'elle ressort de ses actes : la seconde ajoute un
jugement sur la nature de I'dme, qui vient d'éfre ainsi
définie, d’aprés les raisons éternelles, et aboutit & donner
a ame sa place parmi les essences, qui, se partageant
a priori I'étre en tant qu'étre, ont une existence de droi:

Ces deux phases se rencontrent chez saint Angust=
Il est, selon lui, une premiére connaissance de fams
qui, sans verbe, la saisit déja comme spirituelle, et zo=
autre qui confronte I'idée de cette ime spirituell =
les raisons éternelles et donne ainsi & la premisse droc
de cité parmi les essences absolues.

Seulement, chez saint Thomas, la premicre 45 :
reléve nettement non plus de la conscience psyehels
gique mais de la science de l'dime, étani oblenne par ==
raisonnement qui s’appuie sur la nature des actes <

iure

objets de Pintelligence pour en conelure la natur
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= :

:l-:i‘:::t{ tandis que, cha{. saint Augustin, il n'y a pas
t don explicite, _mais plutot comme un Pprolonge-

ment du Cognosce teipsum décrit dans la secti

1o ZLa définition de [ait.

Chez saint Thomas

el i e
certaine d’étre, e fe conclut an. Ldms

comme principe de sa vie, de sa connais-

lacte qui est détermine par elle l'est a
tellect qui produit cet acte est
de la matkére, et finale :
peut étre que spirituel,

Chez saint Augustin Ia d
du Mens s'opére d'un

: ussi, et que l'in-
< son tour, indépendant
ment que le Mens lui-méme ne

le De Triniiate 2,
Chez saint Thomas tout s’étudie o

mot de Ce qui est, en toute vérité et
le moment d’en discourir !

Done I'ame, selon saint Augustin,

De en est arrivée 3
Saisir; elle ne doute plug quelle n Sk

e tienne sa réalité

!.Dc?er.,q.xaBSSedsiia 1
i , a8, . quimur.
Saint Augustin reproduit par ailleurs Ia démonstration par I'im-

ité de l'objet de la connaj
e nnaissance. Gf, De :
B 2. 258; De Immortalitate animae, n. 10, quantitaie animae,
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- substantielle, puisque celle-ci est la condition méme de
“son doute. Et cette substance qui est moi, est pensante,
volontaire, vivante, etc. Mais tout cela ne s'impose que
comme un fait psychologique, dont la nature profonde
echappe encore. Peut-on approfondir ce fait jusqu’a en
exprimer une notion déterminée de la nature de 'ame?
Saint Augustin s’y essaie,

C'est en obéissant & la consigne du Cognosce teipsuii
qu'il a dégagé ce fait de I'Ame pensante, de toutes les
scories qu'avaient accumulées sur elle les images des

- choses corporelles, avec lesquelles sa cupidité dépravée la

confondait tout & I'heure. Il était douteux, a quiconque
examinait son dme, que ces images fussent ’dme, tandis
qu'il n'était pas douteux que I'ame fit un je ne sais quoi
qui vit, pense, veut, juge!. — Réfléchissons! Cette diffe-
rence de certitude ne proviendrait-elle pas d’une dis-
finction d’essence? — I1 n'y a pas & hésiter. « L’Ame est
certaine & son propre sujet, de se : elle n'est pas du tout
cerfaine qu'elle est feu, air, corps, partie du corps. Et
donc elle n'est rien de tout cela; non ‘est igitur aliguid
eorum... Car, si elle était quelqu'une de ces choses, elle
penserait cette chose autrement que le reste; elle ne la
penserait pas & l'aide d’une fiction d'imagination, & la
- maniére de ces choses absentes mais qui ont été atteintes
par les sens corporels; elle la penserait sans pouvoir en
douter & l'aide de sa simple présence en elle, puisgue
cette chose serait elle-méme. La vue de soi s'impecss
autrement que de trompeuses images. Qu'y a-t-il de plus
- présent & I'dme que 'dAme elle-méme? Lorsqu'elle se
pense vivante, se souvenant, intelligente, voulant, fomt
cela elle le pergoit en soi; elle ne 'imagine pas comme
si elle l'avait trouvé hors de soi, & la maniére des
choses corporelles. Que donc elle ne satiribue azcune
de ces réalités corporelles, au point de se rezarder
comme l'une d’entre elles ! Ce qui lui restera d’elle-méme,

i. €L Solilog., 1. 11, n. 1.
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aprés cette sélection, et cela seul, c’est elle-méme! | »
On ne peut dire plus nettement que I'dime, aprés s'étre
découverte comme principe de vie, de souvenir, de
pensée, qe volonté, s’affirme légitimement elle-m’éma
;z;gg;z dJstin_ctg de tout ce qui est matiére, puisqu'elle
€N 8ol, & sa portée i i
S discpiminat]ijon,ée immédiate, tous les dléments
Ainsi, par le simple approfondissement de la donnée
de conscience, le Moi, et la ecomparaison de la connais-
Sance certaine de cette donnée avec la connaissance
aléatoire des réalités matérielles que 'on prétend con-
fondre avee elle, saint Augustin rejoint, dans une
mesure %, le résultat de I'an alyse scientifique par laquelle
saint Thomas conelut 14 nature spirituelle de I'Ame. en
partant de l'objet de ses actes. :
S:‘il!lf f\ugusti__n ne quitte pas cet aboutissant de Ia Cogi-
fato sui sans célébrer I'image de Dien qu’il lui révele
Fléj".!, Qans une sorte d’hymne dialectique, ot la circom-
Incession de ces actes dans leur consubstantialité est mise
en relief, en petites phrases pressées, quine laissent rien
echa‘pl:ter de ce spectacle d'un Mens spirituel unique dans
la dlst}nction des opérations qui constituent avec lui
una‘ vita, una mens, una substantia®, Clest au poin;
qu'il se demande si ce ne serait pas le moment de
monter vers la souveraine et trés-haute Essence, dont le
Mens humain est I'image inégale, sed tamen e’ma,ga 4,

2 La définition de droit.

Il g’agit n'la_,interlmnt de porter un jugement définitif
sur cette spiritualité que nous n’avons pu jusqu’ici sai-
SIF que comme un fait s'imposant & la congeience ; il

1. De Trinil., 1. X, n, 15 CF, :
ity L 1 46 Gl 0. 48, Cf. De vera religione, n. 7
= :r-n ;ﬁrgigﬁrg#:es;?::zs:f en ce que le Moi pour-sai?zt Al.‘lgustl‘?;
I L T coneret : pour saint Thomas, d
Baissance scientifique, ¢'est 'essence i S
~ De P u: i abstraite de Pame,
4. Ibid. n, 19,
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s'agit de prononcer en connaissance de camse, ef abso-
lument, qu’elle est la vérité méme.

Saint Thomas coincide ici, en principe du meins avec
saint Augustin. Pour obtenir une felle défniion &3,
« Il faut que nous regardions linviclable Vér@s sur
laquelle nous nous réglerons aussi parfaitement gue
nous le pourrons, non pour dire quelle est I'ime &'on
chacun, mais ¢e que I"ame (en général) doit &ire dapres
les raisons éternelles, ainsi que parle saint Anzustz 2=
livre IX© De la Trinité!. »

Pour saint Thomas l'opération n’a rien de particulis
rement mystérieux. Nous connaissons les vérites
nelles dans leur similitude, qui est imprimée dans notre
esprit, de ce fait que nous connaissons naturellemen:,
aprés abstraction des données sensibles par Iintellect
agent, les idées premiéres, transcendantaux et prédica-
ments, et les principes premiers, évidents par enx-
mémes, d’aprés lesquels nous examinons tout et jugeons
de toutes choses. La définition de droit de 'Ame, qui
exprime, non plus ce qu'est (qualis est) le Mens de chaque
homme, mais, comme dit saint Augustin, au IXe livre De
la Trinité, quel il doit étre d’aprés les raisons éternel-
les?, résulte tout simplement, pour saint Thomas, de la col-
location de sa définition empirique dans les prédicaments,
d’oul suit son entrée dans la science universelle. A partir
du moment ol I'ime a été reconnue solidaire et partici-
pante de l'étre, elle est définie comme substance spi
tuelle et subsistante, non plus seulement du fait de I2
constatation psychologique, mais du droit @ priori des
prédicaments qui divisent I'&tre en tant qu’étre. Une place
hors pair lui est accordée dans la hiérarchie prédica-
mentale des étres, en raison de sa nature spirituelle et

1. De Ver.,0. x, a, 8; Cl. De Trin., L. IX, 0. 9, fin. — Parune ano-
malie qui serait singuliere chez un aulre que saint Augustin, c'est
dans le livre IX® De Trinitale que se trouve traité le discernement
du Mens dans la lumiére éternelle (ef. cependant le livre XV),alcrs
que sa recherche par la Cogitatio remplit le livre X.

2. D Ver., q. X, a. 8, in fine,c,
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de son ordination immeédiate 3 I !
i édiate & letre. en fant qu’étre et
Po:,n- saint Augustin, 'opération est plus difficultueuse

car 1 Illu_mlmsme, trés-vivant, trés-poétique n’est as’
aussi clair que les Catégories!. Entendons, au prixpde
c.ert:unes longueurs, mais inévitables, notre (fccteur nous
I'exposer, et nous dire d’abord ce qu'il entend pa,r définir
une chose quelconque en fonction des raisons éternelles

Nous comprendrons plus facilement ensuite ce qu’es;
pour lui la définition de droit dy Mens, car ce ne sera
plus qu'une application d’un procédé général.

1o (-?e' qtfe c'est que définir d'aprés les raisons éternelles.
t-‘* Voici d ab'ord ce que l'on pourrait appeler la Composi-
ion du ll?u : « Qu'il est donc différent d’etre renfermé
lmr.-_ dlfl ciel radieux, dans la pénombre des nuages, ou
de jouir de l'air libre, comme il arrive dans les haixtes
mon-tagnes, voyant au-dessus de soi la lumisre la plus
selre;fie, et, au-dessous, les plus denses ténébres?! » =
€sSus, sans transition, le saint Doct i i
deux exemples, Ce sont d’abord ... les mur:il;fe;nt;:o g::
thage et d’Alexandrie, ensuite un martyr chrétien dont il
a entendu dire qu'il avait souffert d’horribles tortures
gour la « beauté » et la formeté de sa foi! La bigarrure
g:;é::fex?nples est voulue. La lecon n’en sera que plus
Voici ce martyr. On le montre « du doi i
Augustin, Aussitot il est pris du désir dedl{::g:o;niitsr:me;
de se 'I‘atta}cher par une fraternelle amitié. « Je m’appro-
che, Je I'interpelle, je lui parle, je lui exprime lfmn
affection de toutes maniéres, etje désire qu'il y corres-
_P'J_nde' Mais voici que jo m’apercois qu'il a sur Dieu des
idées étranges, que ses visées sont charnelles que c’est
pour ses erreurs qu’il a souffert, ou qu'il n:a pas été

1. Cf. Appendice 11.
*. De Trin., 1. IX, n. 11, prine.
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exempt dans son martyre de vues intéressées, davidite
des louanges humaines. Et voici que I'amour gui me
portait vers lui, s’arréte, comme repoussé, et, s'arrachant
de cet homme indigne..... demeure dans la méme
« forme » avec laquelle, le croyant tel, je 'avais aimé. A
moins que je ne l'aime encore, pour qu’il soit tel, et non
pas pour ce que jel’ai trouvél. »

Que s’est-il passé? Cet homme n'a pas changé, mon
estime a changé; et mon amour, par la sentence d'une
justice supérieure etimmuable, a passé de 'intention que
j'avais de jouir delui, & celle de m’intéresser a sa conver-
sion.

« La méme forme exemplaire d'une vérité stable et
inébranlable — (grice a laquelle je me complaisais dans
cet homme, le croyant bon, par laquelle je m'intéresse
encore i lui pour qu'il redevienne bon) — éclairant, par
I'unique lumisre de laraison incorruptible et fres-sincére,
et ce que contemple mon dme (le martyr idéal) et ce
nuage d'images qui obscurcit cet homme qui m’était
apparu sous cet aspect (I'aspect de 1'idéal), répand sur le

- tout son rayonnement d’incomparable sérénité2. »

Voici maintenant les murailles de Carthage. J'y ai vu un
portique de toute beauté, & la courbure gracieuse. Mainte-
nantce que j'ai vuaest passé 4 I'état de souvenir, d'image.
et ce que je vois dans mon Ame est tout auire. Je vois ce
chef-d’ceuvre (non tel qu'il est, mais) tel qu'il me plait:
tel point que si, dans 'image qui m’en reste, quelgue
chose me déplait, je le corrige d’aprés mon idéals ez le
concois ainsi avec plus de vérité, verior. « 81 certior
luxg, thi etiam verior dies*. »

Conclusion. « Nous jugeons donc de ces choses selan
I'idéal de I'éternelle Vérité, et cet idéal nous I comtem-

1, Ibid. 3

2. Itid., n. 10, fin. — Cf. une autre mise en euvre plos expressive
encore de ce procédé, a propos de saint Panl : « Qu'estee guus
ApoOtre? » De Trin., 1. VIII, n. 13. Cf. Promix, Enn., ¥, . Tl 0. 3.

3. De Trin., L. IX, n. 11, fin.

4. De Gen. ad litl., 1. IV, n. 45.
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plons par le regard de notre raison... .- Autre chose est de
se figurer les images des corps, ef, par le moyen des
corps, voir les corps; autre chose de saisir les raisons et
lart ineffablement beau de leurs figures, sur le sommet
de son esprit, par un acte de simple intelligence?. »

On saisit ici sur le fait par quoi saint Augustin remplace
I'honnéte collocation scientifique d'un étre dans les prédi-
caments de saint Thomas. C'est toute la différence du
platonisme et de l'aristotélisme !

- 20 Application du procédé d la définition de droit de
Udme. — Saint Augustin conclut : « Et done, dans cette
éternelle vérité, de laquelle toutes les choses du temps
proceédent, nous voyons dés yeux de notre esprit la forme
selon laquelle nous sommes et selon laquelle nous opérons
(notre ame), avec vérité et rectitude, soiten nous-meémes,
soit dans les corps : et, de cette éternelle vérité ayant
tiré une conception vraie de cette chose (notre ame),
nous possédons celle-ci en nous comme un verbe, et
I'engendrons, en la formulant intérieurement, sans qu'en
Daissantelle cesse de nous appartenir?, »

Le Verbe! Le plus grand motde Ia langue augustinienne
est enfin prononcé! Il n'y avait pas de verbe dans le
nosse se, dans cette mémoire intérieure comprenant
nolitia et amor, par laquelle I'dme se connait et s’aime
elle-méme, depuis toujours. Saint Augustin lui reconnait,
i la vérité, un verbe informe, mais qui n’est pas cun vrai
verbe », étant exposé, comme nous I'avons vu, sous l'in-
fluence d’amours désordonnées, a toutes les métamor-
phoses que lui fait subir une pensée pleine d’agitations, 1|
0’y a pas davantage de verbe au terie de la conscience
psychologique actuelle de soi (cogitatio) : saint Augustin
est trés-net sur ce point+, Seule, se traduit par un verbe

1. De Gen. ad litt., 1. 1V, n. 9, fin et n. 14, fin,

2. De Trin., . IX, n. 12,

3. Cf, le passage : Quid est hoc formabile nondumpue forma-
tum..? De Trin., L. XV, n. 23,

4. Cela résulte du passage du De Trin., L. IX, 0. 9, o\ l'on cons-
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la pensée de soi qui discerne la nature de notre ame en
fonction des raisons éternelles, et, ainsi, la définit, dune
deéfinition done @ priord, communicabls 3 d’autres intel-
ligences, qui pourront en vérifier la vérité en se tournant
vers les mémes raisons éternelles?,

On saisit déja 'importance de ce verbe, — oii I'ame
s'exprime enfin 4 elle-méme d’'une maniere tout A fait
distinete, analogue 4 la maniére dont Dieu se dit & lui-
méme dans son Verbe, — pour la reconnaissance dans
Pame de l'evidentior (rinilas que saint Augustin s'est
proposé de mettre en lumiére. Mais fout reste a faire,
d'abord, pour justifier et expliquer Vapparition de ce
second terme de la trinité augustinienne que saint Au-
gustin n'a fait jusqu'ici qu'énoncer, ensuite pour lui
adjoindre le troisieme terme qu'il appelle, & sawfoir un
amour proportionné, sans lequel la trinité serait incom-
pléte. Cest ce que nous ferons dans les deux paragra-
phes qui suivent.

30 Nature du verbe dans lequel U'dme 8'exprime d elle-
méme, selon saint Augusiin. — Le verbe, selon sai.nt
Augustin, n’est pas exclusivement réservé i la connais-
sance de soi. Il peut exprimer et définir, non senlement
CE que nous connaissons en et par nous-mémes, mai-_s
aussi ce que les sens ou le témoignage ont accumulé
dans notre mémoire 2 et sur quoi s'étend la juridie-
tion du Mens, jugeant tout, méme les renseignements
fourni¢ par les sens, d’aprés la vue qu’il a des choses
invisibles *. :

D’une maniére générale la caractéristique du verbe
arrivé & sa pleine maturité, c'est que celui qui le pense

o vation psychologique est antéricure 2 la défztion
:i‘eted?;i Ii:ieh g:z.’:‘me d'apﬂbg les rniions éternelles, i laguelle. a. 12,
est altribuée exclusivement la conception du verbe.
1. De Trin., u. 1%, n. 9.
2. De Trin., 1. XV, n. 92,
8. De Trin., L. XV, 1.49, in fine. Cf. les exemples, le martyr, Car-
thage interprétés ci-dessus, Saint Paul.

STRUCTURE DE L'AME, — 1. 20
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connait Ce qui est, en pleine connaissance de cause !,
I 0’y a de véritable verbe que celui qui est engendré
de la chose qui est sue, scita *. Quand on doute encore,
il 0’y a pas de verbe; quand on ment, encore moins.
Le type du verbe, c'est le Verbe divin, dont il est dit
qu’f'l ne peut faire que ce qu'il a vu faire ason Pére,
qu'il ne parle pas de lui-méme, que tout ce qu’il pro-
nonce vient du Pére, qu'il n’y a pas en lui Est et Non,
— mais — Est, Fst — Non, Non 3! Le vrai verbe
cest quand ce verbe natif intérieur et informe, que
nous portons dans notre mémoire, se retrouve dans
notre science actuelle, et est forme par elle, Iui res-
semblant absolument de telle sorte que, comme il est
Su par nofre science habituelle, ainsi le Mens soit
actuellement pensé 4, Cette ressemblance absolue de la
bensée actuelle & la science habituelle, de la science
habituelle 4 Ia pensée actuelle, est donngée inlassable-
ment par saint Augustin comme 1Ia caractéristique du
véritable verbe 5.

Mais d’oti vient cette valeur absolue de vérits qui se
frouve dans le verbe? De deux causes selon saint Ay-
gu.stin : 1° De la lumisre que projettent sur notre
seience les raisons éternelles, et c'est ici la cause pré-
cise et formelle de la vérité de noire verbe; 2° De
'amour sincére qui prépare cette vue des choses dans
la lumiére divine et qui, la suivant et I'enveloppant
parachéve la jonction de notre verbe avee ce qui esti

\_foyons d’abord Tlinfluence des raisons éternelles
puisque c'estelle qui est formelle dans I’engcndremon;

1. De Trin., . XV, n. 20, § Quando er 0 notiti
s v 0 guod
2. De Trin,, 1. xv,' . Et‘. ¢ s el
3. De Trin., 1. XV, n. 24. C[. n. 23,
4, De Trin., 1. XV, n. 25,
5. De Trin., (. XV : Formata quippe cogitatio ab ed re quam

Gignitur (verbum) de scientia ¥ 1 em
gnilur ) quae manet in animo, quando eq

:::eurm d;nggs dicilur, sieuti est, n. M. — Nihil de .;;fo habens, {irect
- - . ¥

. um #ia scientia de gqua nasecitur, n, 22, 24, — CI. n. 43, 50,

faire percevoir le mode de procéder des illuminations

R S —
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du verbe. L’examen de l'influence de I'amour sar cez=
formation nous conduira ensuite, dans le parasranpt-
suivant, & la reconnaissance du troisiéme terme de 1=
seconde trinité, Volunias.

Saint Augustin pose d’abord en fait que, quoi qu'aient
dit les Académiciens, il y a, dans notre science ac-
tuelle, des choses certaines. D'abord : tout ce qui tonche
au moi, tel que ceci : je sais que je vis!. Il n'y =
méme pas lieu de douter universellement des acqui-
sitions obtenues par les sens ou le témoignage: seu-
lement, pour celles-ci, il y a lieu 4 triage. Ce triage
s'opére & la lumiére des raisons éternelles : « Cetic
lumiére, qui n’est pas toi, t'a fait voir qu'autre chose
sont les similitudes incorporelles des corps (leurs ima-
ges intérieures), autre chose la vérité que lintelligence,
aprés les avoir réprouvées, contemple : ces choses et
bien d'autres semblables, cette lumiére les a montrées 2
ton il intérieur. » [l résulte, de cette illumination. un
verbe yrai, qui a pour objet aussi bien les réalités sen-
sibles et les faits historiques que les données psyche-
logiques, quand nous disons ce que nous savons ainsi.

A plus forte raison, les réalités de 'Ame sont-elles
mises en plein jour par ces mémes raisons éternelles.
Nous avons déja entendu saint Augustin I'affirmer en
ce qui concerne la forme selon laquelle nons sommes
Voici un autre témoignage qui a le mérite de nons

divines. D’ou vient donc que méme les impies -
tiquent ou louent, quelquefois avec justesse, les mesnrs
humaines. Par quelles régles jugent-ils 3 Assmrémen:
ce n'est pas par celles qu'ils trouvent dans lemr nate—e
qui est changeante, alors que ces régles sont immes les
qui est injuste, alors que ce sont des régles de jostian
Ot sont ces régles écrites ou I'injuste reconnait x
qu'il faut avoir ce qulil n'a pas? Ou sontelles éerites.

4. De Trin., 1. X, n. 41447,
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sinon dans le livre de cette lumiére qui a nom veérité ?
Cestde 1a que toute loj Juste est transposée et imprimée
dans le ceceur de I'hom e qui opére la justice, comme
limage du sceay passe dans la cire, sans cependant
quitter le sceay !,

Clest grace a ceite impression de la Nlumiére des
raisons éternelles, quw'un jugement vrai sur les choses
vraiment contenues dangs notre science du moi et de
I'éire est assuré, et qu'un verbe vraj peut éire prononcé
sur elles. L'application au Mens, connu habituellement par
Fdme dans Ja notitia, et actuellement par Vintelligentia
au plan de la connaissance expérimentale, va de soi.
Grice aux idéeg éternelles, le verbe, ol le Mens so dit
définitivement tout entier, rejoint dans la lumidre, et
adéquatement, Ia connaissance habituelle de soi, qui lui
est eonsubstantielle, et donc I'atre méme du Mens, 1ol que
firradiation créatrice de cog mémes idées I'a constitug,

& Le ircisiéme terme de la seconde trinite augusii-
nienne, considérée g Uétage de In connaissance dis-
tincte : Famour. — Nous avons dit que la valeur absolue
du verbe par lequel I'ame ge dit elle-méme provenait
non seulement des raisons éternelles mais encore de
Famour,

L'amour contribue ep deux maniéres i la fornation
da verbe : 10 ] g prépare, 2 i] la parachéve, c'est-i-
dire qu'il consomme Pabsolu de la relation entre le

Rappelons une fois de plus que le point de départ
de saint Augustin n’etajt Pas une question de connajs-
sance, mais apparition dans sa vie de la charité 2,
Ecce trig Sunt, amans et quod amatur e amor 81 Or,

L. De Trin., L. XIV, n, 31, — ¢f. Pronty, Ean. V, 1. I, n. 41,
2. Sedubiventumest aq chariiatem,,... De Trin., 1.XV, n.10. ¢f, n. 5,
3. De Trin., 1. YIH, n. 14.

htto://www ob
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qu'était-ce pour lui que I'amour sinon un phénomene
vital, unissant sujet et objet ou tout aumoins tendant
a les unir! ? L'amour est comme le ciment vivant de
toute notre vie psychologique. €'est pourquoi nous
devons nous attendre 3 retrouver; & toutes les articu-
lations de I'organisme psychologique de saint Augustin,
Pinfluence tantot excitatrice d'union, appetitus?, tantot
unitive, copulatriz 3, de I'amour, Clest pour le compte
de I'amour, en définitive, que travaille la connaissance
elle-méme, et cela i tous ses degrés, de la notitia
au verbe, ul qui fuerat appetitus quaerentis sit amor
fruentis 4. Voyons-le done coopérer & la formation
de ce degré supérieur, qu'est I'engendrement du verbe.
Il faut distinguer dans cet engendrement du verbe
¢e que saint Augustin appelle sa coneeption, et sa nais-
sance. L'amour préside aux deux, mais & sa conception,
comme désir (appetitus), & sa naissance, comme jouis-
sance (fruitio). !

Ie La conception du verbe.

Le verbe peut étre congu sous I'influence de I'amour
du Créateur, ou de la créature, en vue du Créateur, ou
de la seule créature, done par charité ou concupiscence
Mais il ne nait que lorsque sa pensée plait, cum excogi-
tatum placet, et cela on pour pécher, ou pour agir droi-
tement. Il y a done, aux deux degrés, conception et
naissance, entre notre verbe et lame de laquelle ce
verbe est ‘engendré, comme un amour intermédiaire,
quasi medius amor eonjunyit, qui les relie et se joint, lui
troisieme, 4 eux, dans un embrassement ineorporel ef
sans confusion %, :

1. Ibid., v, V1L, n. 14 : Quid est amor, nisi Quiaedamn vita duo ali.
z‘m copulans vel copulare appelens, amantem scilicsf et quod ama-
PO 4 4

2. De Trin., 1. 1X, n. 18,

3. Dg Trin., 1. IX, n. 13. Cf, 1. XTI, n. 16, 18,
& De Trim, v XV, n. 41,

8. Dé Trinit, 1. 1%, n. 15.

tolicas com
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Dans Pamour des choses charnelles et temporelles (et
done dans 'amour que I'ime a pour elle-méme lors-
qu'elle s'estime charnelle)!, autre chose est la concep-
tion, autre chose la naissance du verbe. Sous l'influence
de Ia concupiscence il Y a conception, mais il n’y a pas
naissance d’un verbe. Le plein développement de ce
qui est congu par la concupiscence ne se réalise qu'a
extérieur, par exemple quand I'avare posséde effecti-
vement son or, et 'ambitieux les honneurs qu'il con-
voite. Clest de cette conception que parle le mot du
Psaume : « Elle a congu la douleur et a engendré I'ini-
quité », ce qui veut dire que, lorsque 'on concoit sous
Pinfluence du désir ces choses qu'il ne suffit pas de
connaitre et d’aimer (qu'il faut donc, pour en jouir,

posséder matériellement), 'ame souffre d’indigence ot

S€ consume d’ardeur pour les conquérir comme pour
les engendrer. Mais de cette naissance il est dit : « Celuj
qui boira de cette eau, sentira de nouveau la soif 2, »

Dans Famour des choses spirituelles, au contraire, oi
Ia volonté trouve son repos et sa satisfaction dans la
connaissance méme, conception et naissance sont tout
un. Or telle est I'ame, Mens. Et done quand I'ame se
connait et s’aime actuellement, son verbe lui fajt retour
par l'amour, et parce quelle aime la connaissance
qu'elle a de soi et connait son 4mour pour soi, son verbe
est plongé dans I'amour, son amour remplit son verbe,
l'un et 'aufre démeurant immanents § 'dme qui s'aime
et se le dit 2 elle-mémas,

Le verbe par leque] 'ame se dit, a elléméme, ce quelle
est dans son fond, dans lequel la connaissance formée
de I'ame s'égalise 2 Vintelligence habituelle (notitie) qui
ne lui manque jamais, qui fait partie de sa nature, — ce
n'est pas une connaissance speculative, mais une
connaissance ot il entre de l'amour, amata notitia, cum

1. D& Trinit., 1. X, n. 9, 50,
2. De Trinit., 1. IX, o. 14.
3. Ibid., n. 1%, fin, et n, 13,
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amore notitia'. C’est Pamour inséparable de la notitia
essentielle qui a présidé A sa conception, et qui, le sui-
vant a tous les degrés de son développement, assure
finalement la soudure entre la vérité qu'il exprime, et
ce qui est, et est connu, habituellement, dans le fond de
I'dme.

20 Et clest pourquoi, lorsque le verbe congu par
Pamour arrive i maturité, lorsqu'il neit, Tamour se
retrouve tenant et embrassant sa chére progéniture,
placitam prolem?, i savoir le véritable Mens explicite-
ment connu et déclaré par la pensée de soi définitive-
ment formée. L’amour de fruition achéve ce qu'a préparé
Famour de désir, en unissant d’une maniére permanente
le verbe 4 son géncrateur, I'idée parfaite du Mens & la
Notitia contenue originellement dans la mémoire. :

Nest-ce pas I'image parfaite de la Trinité : Pére, Fils
et Esprit d’amour, que ceite dme, avec la connaissance
qu'elle a d’elle-méme, qui est son fils et son verbe,
avec l'amour qui vient en froisieme, le tout ne formant
qu’une seule substance? Son fils, proles, n’est pas moindre
quelle, puisque le Mens se connait & la mesure de ce
qu'il est, tantam se novit mens quanta est; et 'amour i
son tour ne lui est pas inférieur, puisque le Mens s'aime
autant qu'il se connatt et qu’il est3,

CONCLUSION

Synthése des trois élats de la seconde triniie,

Saint Augustin s’estchargé lui-méme de synthétiser les
trois états de sa seconde image de la Trinite, qui
consiste dans la mémoire, l'intelligence et Pamour du
Mens par le Mens luiméme. Aucun Tésumeé ne saurait
remplacer cette page du Docteur attitré de I'image de

1. De Trinit., L. IX, 11.. 435,
2. De Trinit., L. IX, v. 18,
9. De Trinit., 1. 1%, n. 18 fin; Gf L. XIV, n, 13; L. XV, n. 47
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Dieu, ef c’est pourquoi, malgré que nous 'ayons utilisée
& plusieurs reprises, nous terminons cette étude en Ja
citant tout entiére,

« Si nous nous reportons & la mémoire intérieure, par
laquelle I'ime, Mens, se souvient de soi, et 4 I'intelli-
gence intérieure par laquelle elle se connait, et 4 la
volonté intérieure par laquelle elle s'aime, 14 ofi ces
trois choses sont toujours ensemble, et le furent toujours
dés qu'elles ont commenceé & exister, que 'Ame y pense,
sive cogitarentur, ou quelle n'y pense pas, sive non
cogitarentur, I'image de la Trinité nous apparaitra appar-
tenir & la seule mémoire : mais parce que I (ibi, seilicet
inmentet), ol il n’y a pas de pensée actuelle (cogitatio),
le verbe ne peut se rencontrer (c'est par la pensée
actuelle, en effet, que nous exprimons tout, dicimus,
méme ce que nous exprimons par ce verbe intérieur
qui n'appartient & la langue d’aucun peuple?), cette
image est bien plus reconnaissable dans ces trois choses
que nous appelons la mémoire, l'intelligence et la
volonté. Jappelle maintenant intelligence ce par quoi
nous faisons acte d'intelligence, qua inlelligimus cogi-
fantes, — quand, ayant retrouvé ce qui était 3 la portee
de nofre mémoire mais n’était pas pensé, notre pensée
se forme; — et jappelle volonté, ou amour, ou dilec-
tion ce qui unit le verbe & son geénérateur, prolem
parentemque conjungil, et d'une certaine facon leur
appartient en commun 3, »

Avec ce maitre passage, nous pouvons terminer notre
exposition de la seconde image psychologique de la
Trinité dans 'ame.

1. SANT Tnouss, De Verit., q. x,a.3. ¢F. 'expression paralléle: « in
anima », Summa theol., 1, q. Xcim, a. T, e.

2. Aliter enim dicuntur verbg quas spatia lempaium syllghis
tenent, sive pronunifentur, sive cogitentur; aliter omne quod notum
£t verbum dicitur animae {mpressum, De Trinit., 1. IX, n. 3 Cf.
L. XV, n. 19 : Verbum guod in cords dicimus quod pee gradcum,
née la:inum, nec Iflr:&uas alierius. Cf. n, 22.

3 Trinit., 1. '+ W, 10,

APPENDICE I

SAINT THOMAS
- E T =
L'ILLUMINISME AUGUSTINIEN

La réecente publication de 1'étude de M. Et. Gilsa.n ;
Pourquoi saint Thomas a ecriliqué saint Augustin!,
a versé aux débats un ensemble de documents d'une
importance extréme. Je ne dirai rien des analyses
historiques en lesquelles M. Gilson re.trac.e les déve-
loppements de I'llluminisme, de Platm} a saint Thomas,
en passant par saint Augustin, les phllasoph‘es musul-
mans et les avicennisants, Je ne parlerai point du ser-
vice pratique inappréciable que rend M. GiISO]‘l aux
commentateurs de saint Thomas, en restituant a leur
milieu d’éclosion d'innombrables passages ou le safnt
Docteur critique les positions de ces philosophes. L’in-
térét de ce travail se concentre, pour l'auteur de cet
Ouvrage?, dans la mise en eévidence de ce fait que
saint Thomas, le premier, a fait, pour ainsi du_'e, descgn-
dre la noétique du ciel sur la terre, en substxtl}ant l'in-
tellect agent, faculté de I'ame, & l'illumination dqucte par
les Idées de Dieu ou par I'intellect actif séparé d'Avicenne.

Entre saint Augustin et saint Thomas le différend ne
concerne pas l'origine premiére de nos idées. Saint
Thomas le déclare nettement dans ce passage : Non

1. Archives d'Histoire doclrinale et littéraire du moyen dge, 1926-

1927, Paris, Vrin. : RS
-2‘.,cr. Premiére partie, livre IT, Q. &1t livre 115, Q. 1-11; Appesdice I,

p- 302, 80.
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i 3
- q:;:ﬁ:u(:‘utgmgzeferz dicere, quod ipsa intelligibilia par-
e Co, vel quod Zw{wn faciens intelligibilia
g e‘;ceJie :. que M._ Gilson commente en ces
['importmllt v nts . Du point de vue de saint Thomas
. a(;t dabord quelles (les deux doctrines)’
e cl:?lr pour mtu.er en Dieu la source premiere
i dg; es, et eénsulte pour séparer Dieu, source
e lerslos connaissances, de Pintellect crés par

b recevons ou les produisons 2. »
el gel.lce concerne uniquement le mode de pro-
Seads es lfléte]]lglbles, e, 4 ce point de vue elle
= unecoc?m ‘%ra,ble‘: < Pour I’historien de la ph,iloso-
mmig e lf;;tﬁme ol I'homme recoit de Dien une
e spéciﬁquefn zzlt)a::?llf de[ proc':luire. des intelligibles
e ’;;i‘l;:‘:x gutd !n éliminé ra.dicalement toute collabora-
i ur; agent séparé A la produetion des

e e ;aiotgr dzm'e de pauvr:uirs résidant en I'ame la

Eaile o e 'Ia connaissance humaine, c'est,

_— philt;so . , saint T?}omas, et lui seult, Aucun

s davp € Ne se présente. Ceux qui s'en rap-

s Saja::tage, Alexandre de Halés, Jean de La

intellect)a nt Fho_n'a,venture, tout en admettant un

vt toE:m cree, congoivent son  activité d'une
el _uqugustlnlfenqe, et l'abstraction qu'il opére

e co.;; iemgnt d;sccrgant dans la sensation les

il ants d?s eléments accidentels?, Cette

o Taur{ﬂ_t_ ] eﬁ:ect‘uer, vomme fout jugement,

tellect agent c:':é?ltili‘eq?:‘ghn?epwmm e g

3 - - OS

lnflummalnun divine. Saint Thon}:]as?’m? ioﬁ::iriwgésq?:

?
;.. ?brlg‘ifle cité, p. 119. :

3. Ibig.
4. Art.cité, p. 120:

e, p. 5 elv pi-87-89,
S. At cité, p, 1215 ¢f. note 1,
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Commentaire sur les Senlences, attribue & 'homme un
intellect agent individuel, qui se comporte comme une
lumiére pour ses opérations intellectuelles. M. Gilson
démontre qu'il ne doit cette conception & personne?. Le
« travail libérateur » se serait effectué 4 lintérieur
méme de la pensée du jeune Thomas d’Aquin. « En
d’autres termes, hypothése cruelle au ceur d’un veri-
table historien, la formation du thomisme s'expliquerait
d’abord par le thomisme, et cette philosophie serait
d’abord la solution d'un probléme philosophique®. »
M. Gilson examine ici deux hypothéses : saint Thomas
a-t-il trouvé, ou n’a-t-il pas trouvé, son intellect agent
dans Aristote? S'il ne I'a pas trouvé, parce qu'interpréte
infidele, il lui a fallu Pinventer pour imaginer ensuite
quil ne faisait rien d’autre que de I'y lire. §'il I'a trouvé,
parce qu'interpréte fidéle, personne ne I'a précédé dans
cette voie. Qui done peut lui avoir appris & l'interpréter
ainsi, et & rompre, sur la foi dune interprétation d'un
texte unique, avec toute la tradition issue de Platon ?

C'est ici que M. Gilson devient tout a fait intéressant.
Avec quelle timidité d’historien, quelles précautions,
quelles nuances, il avance I'« hypothése d’'une décision
philosophique pure » qui aurait précédé et cormandé
‘le changement radical opéré par saint Thomas dans le
mode de notre connaitre! Scrupules assurément légi-
times chez un historien qui, par profession, se cantonne
in vid inveniionis, et pour qui tous les éléments d'une
gendse doivent étre matériellement représuntés par des
textes, étalés selon leur ordre d'apparition phénoménale
et comme articulds bout & bout. C'est au point qu’en le
lisant, il prend envie au thomiste métaphysicien qui, lui,

4. Art, cité, p. 122-124.

2. Art. cité, p, 12%
3. Awrisrore, De anima, L. 11, . v, Ma conviction personuelle est

que saint Thomas a traduit Aristole, non seulement exactement,
mais de la seule maniére qui concorde avec 'ensemble des données

paychologiques du Philosophe.
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opére {n vid judieii, clest-y.
il'es principes qui command
1 ;);z ;zias fpeur, vous y étes. Entirez donc
-Hals, de fait, voici M. Gils i ‘
: on qui et
L qui entre!
dthofl qe:z done, Se demande-t-il, « Ig Pére commu
am‘me; : gzesqtmp ;-ebus naturalibus proprigs subtraﬁl:m:
aton, Ibn Gebirol, Avicenne, saint

Augustin  luj-ma
. -méme g :
butaires. ont, pour saint Thomas, ses tri-

rangent du c6té de Platon 4, »

Dés | 'éclai
et (:il;sn ss]icltz;.]l;: 'Iadvolte-faue exécutée par saint
Chor rie de la connai
g 1 nnalissance, par I -
3 dtclal éc:;lit:s}]:ct agent créé a l’illuminaﬁf:n d;'::tzs5
Deuxﬁom namﬁuu réel, supportant denx théories des:
op&a_ - n'e;gtes et, par conséquent aussi, de la con-
Bamnogm : 1'inéma§1§e latPlns noble de ces opérations »
talle_ option qui s'impos it
soucieux de penser avee cohérqence 5 j) S

On comme 3
€nce a apercevoi :
B I pour, :
critiqué saint A ugustin, pourquot saint Thomas q

Javoue que je m’y éfais d’s
£t € je ) tals d'abord quelque pe I
Sl zlﬁ}zige;iimént}ql.@_] avais été par c;IS liglfzelé r;liﬂle;?s,
he, s’eﬁf‘ ar t;cle‘: « $'i] fallait indiquér le point
on bl cetue la dissociation entre lancienne sco
4 nouvelle, ¢'est sang doute la theorie E:GI':

(1]- Art. cité, p. 125,
N ne saurait s :
3 i Pposer plus délibdrs
prises qui, e 2°F plus délibérément

Forsanation sy L SR SReNe, o s
- Thomas dan €5 doclrines, de faj :
sien, A__riam; l;._!';shl’:;‘;anca du platonisme 'au;u;lgi;;ng:?-mqt
una limite, nt que domme un princips rédus:eﬂ:n'el;

2. Ibid,

dire en partant des causes et
entla synthése, de luj erier :
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connaissance qu'il conviendrait de choisir!. » Encore

une fois, me disais-je, cette manie moderne de ramener
toute la philosophie & la théorie de la connaissance, de
regarder, & traversle moi pensant, tout I'étre, et de faire
de ame le premier objet connu et le principe de la con-
naissance de tout le reste?! Cest & propos d'une théorie
de la connaissance que M. Gilson pense que saint Tho-
mas a critiqué saint Augustin!
Ehbien! Non! Cest bien plus large, plus profond, plus
adéquat & la question, plus exact, plus vrail Relisons
plutét, en son entier, la page dont je viens de citer quel-
ques extraits, superbe morceau de philosophie premiére
qui ne laisse pas de rester de I'Histoire : « Le point de
départ dela réforme thomiste se trouverait peut-étre, dans
la découverte, dont nul autre que saint Thomas ne nous
offre Ie moindre signe, des deux grandes voies ouvertes
a la spéculation métaphysique, ot de I'inévitable option
qui s'impose & tout esprit soucieux de penser avec cohé-
rence. Deux théories du réel, supportant deux théories
des opérations naturelles et, par conséquent aussi, de la
connaissance, qui n'est que la plus noble de ces opéra-
tions. D'une part, Platon, qui tire les conséquences logi-
ques du matérialisme et du scepticisme de ses prédéces-
seurs : il n'existe que des corps, ont dit les premiers
philosophes, et d’autre connaissance que la sensation; or
les corps sont en perpétuel devenir ef les sens en contra-
diction perpétuelle; nous ne pouvons donc atteindre la
vérité; cest pourquoi Socrate renonce a la physique
pour se vouer & la morale, au lieu que Platon, son dis-
piple, transporte dans le monde suprasensible des idées,
toute la réalité et toute I'intelligibilité des choses; des lors
en avant, les platoniciens situeront toujours dans ce

1. Art. cité, p. 5.
2. Position quasi-prophélisée par saint Thomas en ces lefmes :

Si igitur anina per seipsam dé se cognescil quid est, hoe erit per
se niolum, el per consequens primo notum, el principium cognoscendi
alia, Contra Gentes, L. 1, ¢, xLvi. Cf. Comm. De Animg, i
lect. 6, fin,
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monde .
touwdgé(i;}:;éfﬂg{:; r-i bures, Ia source de toute efficace ot do
e ]aten£ = u lr-e part, ‘Arlsto‘re, qui refuse [e scepti-
s usr e platonisme, ot tire Jog conséquences
}0.: etrés slensjrl;?elsm :eil g,:szmpélément de stabilité dapg
- bk ourquoi les sepg
m’g;:fen;epaigullgr:qu 11.3 Jugent, dans des conditior;s“;u;i't-e
chuse.n; s Jﬂe qui leur est propre; dés lors, Jeg
e s{;ni ef sont nécessairement intelligible,s en
o ]is.s - e efﬁcages dans les Opérations qu’elles
plssent; la connaissance ne s'explique done pas

ce -
c‘estm?; - l_gfsfchoses sont, elles sont ep elles-mémes, ot
qu’i aut trouver leyr intelligibilite tandis c;u(i.a

§ quitte aprés avoip insinué i
S o : €e pourquoi sy
conce; d?g ?::cihpas sur Ies‘ ralsons qui mottilvent cf:: é:tl:c;
iy meoses par _salnt' Thomas et que saint Augys-
s Sure ou il suivait Platon, leur refusait; i
e 1"P : 4 Traison supréme de Pexistence du pe
intellect agent créé, indispensaple selon sl‘:::t

;:Art. Cité, p. 196,
cr. Gen. ad il
oSl o Lo IV, 0. 45, Dies i i
c Vrage, représente un étre créé o f;rgr':::;rszl;“l: ug:::“',é il
riéme

Jour, on I’ensembl ’IEU vre d Bi T T
e de | ix j
: : ; e des IX jours. Cf. ¥ eml‘é?‘e ba ‘I‘E,
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Thomas pour extraire des choses lintelligibilité, que
saint Augustin ne trouvait que dans les idées de Dieu.
Clest ici, pour un vieux thomiste, une trop forte tentation
de synthétiser briévement les idées émises, ¢i et 14, au
cours de cet ouvrage, pour que je n’y céde pas.

L’augustinisme et le thomisme différent, au point de
vue de I'explication de I'Univers créé, en ceci que saint
Augustin, aprés Platon, attribue la production des choses
a leur participation aux idées divines, tandis que saint
Thomas, s'inspirant d’Aristote et poussant sa doctrine de
la causalité jusqu’a ses derniéres conséquences logiques,
Pattribue immédiatement & la causalité divine efficiente.

La théorie de la Participation & la Source des étres et
de leur intelligibilit¢ ne considérait que le coté formel
des choses, entia ut talia, dira saint Thomas, et, par
suite, elle n'explicitait point la causalité efficiente, en
laquelle, pour des aristotéliciens, la causalité formelle
exemplaire comme la finale doivent converger pour pro-
duire des existants, entia secundum quod sunt entia 1. Je
ne dis pas que la cause efficiente était absolument
absente de la mentalité platonisante: elle y était, par
la force des choses, sous-entendue et comme enveloppée :
mais elle n’y était pas analysée en elle-méme, ni recon-
nue dans son caractére de cause productrice distincte et
séparée de son effet, véritable esse alterius, projeté hors
de I'étre de sa cause.
La participation des formes hié¢rarchisées de la nature
aux Idées divines fait plutot penser 4 la diffusion de la
lumiére d'un foyer, qui irait se dégradant et s'atténuant,

& mesure que les formes participantes s'éloignent de leur

source divine. Sans doute, ¢’est & cette participation que

celles-ci doivent leur consistance propre telle quelle, et
leur intelligibilité : mais la séparation de leur étre d’avec
celui de leur source n’est pas absolument franche.

1. Summe theol., 1 P., Q. xuv, a. 2.
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L'image de Villamination, comme rajson explicative de
la genése des choses, ne peut faire davantage : elle ex-
plique admirablement [a ressemblance des choses aux
idées divines, leur apparailre, — leur éfre, non pas!
Saint Augustin, nous l'avons noté, professe le dogme
chrétien de la création, laquelle ne peut étre qu'une effi-
cience totale, et en cela il semble bien, quoi qu'on en ait
dit, se séparer du platonisme. Mais il semble bien aussi
restreindre cette création 4 Ja matiére originelle, Le reste,
c’est-d-dire, le réel formé et intelligible, est constitue,
selon le mode platonicien, par sa participation aux Idées
de Dieu'. De Ii résulte dans ce systéme un manque de
netteté relativement & 'stre ot 4 l'intelligibilité propres
des choses, et par conséquent i leur efficace individuelle.
Il semble que V'on n'ait affaire qu’a des raisons termina-
les, & des impressions de Tirradiation divine 2, dont le
mode d'existence conserve des attaches avece I'illumina-
tion divine, en laquelle se trouve d'une maniére perina-
Lente leur véritable raison d’étre, je ne puis dire leur
cause, mais je dis : le fondement formel de leur atre
spécifique,

Clest ce qui expliquerait, comme I'a noté saint Tho-
mas, bien mieux que les deux autres origines seules con-
servees dans la Somme théologique 8, cette question si
étrange pour le moyen age chrétien : Utrum animg sit
de essentia diving*? C'est, & mon sens, une infiltration
de la participation platonicienne. “Aussi bien saint Tho-
mas cite, parmi ceux qui sont 4 gon origine, Platon et Jeg
avicennisants 6,

Certes, lorsqu'il se retrouve sur le terrain de Ja psy

L. CL. Premitre partie, 1, ITL, g. 1 et 11,

2. SAINT Tnomss, It Sent., Dist, 17, g. L a.d,ad 4»: Intelligentias esse
in nobis ex hoe quod tmpressiones earum in nobis Suat (Avicenne),

3. 1P, q. XC, a. 1; CI. Gilson, art, cité, p. 116-117.

& SAINT THOMAS, [T Sent., Dist. 17, . L a4, ¢;—ch. Contra Genles,
L. II, e. Lxxxv; Compendium theol., e. xary,

5. I Sent., Ibid., cf. Gilson, art, Cilé, p. 116,

6. Contra Gentes, Ibid.
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chologie coneréte, nul n’a mieux mis en relief que :;a,_mii
Augustin la vitalité personnelle 1?3 nos opérations t-ion
n’en.reste pas moins que, lorsqn 1} se pose la quest n
des origines, I'indépendance de lt?tre des chose.s fian-
propriété de leurs opérations ne pz'\ralsfaent pas aljllSSI i
chement affirmées qu'on le souhaiterait. 11 semt; e qu 1é Sg
ait quelque incohérence entre son systémel de ‘a. gen_t
des choses et ce qu'il est forcé de lf:ur attribuer ensuite,
an nom du sens commun, de I'évidence psychologique
la foi. , :
etJ(tiaane puis me défendre de Ia pensée que lqn fr;ml e
un autre exemple de cette inﬁuen.ce d}" la doctr};le de 13
participation dans l'idée que se fait saint At;g‘us :nE et: ce
grice justificatrice. Est-ce une opférahon divine? Est-ce
un étre créé devenu notre? Il n eslt pas do:_;tenx que,
selon saint Augustin, la grace sanctlﬁa.ntf soit regue zn
nous, mais ¢'est, semble-t-il, a l’ét’at d’impression 1_2
P'opération divine, dont le mode d’existence deme‘uﬂié ;
4 cette opération méme, un peu comme Ig ca:ﬁc 'Z
sacramentel au caractére sacerdotall du ChI‘iS‘F, 31?“‘:
certains thomistes®. On ne pressent ni 1?, forfna mkae@,eza:
animae, ni surtout la qualité créée t_at.l kaéme‘s e’t c ?isu
peut-étre ici, soit dit en passant, }’?rlglne de 1 op.mmn -
Maitre des Sentences sur la charité, Il* [lee, Q. Xxni, a. 2,

Tout autrement se présente le thomisme. Clest ?,vant
fout une métaphysique de I'étre en fant qu étre:l. L'étre,
ens, est le premier objet « qui tombe dans l'intelligence ».

1. G'est ce que le P. Boyer objecte & M. Gilson dans iq G:eg?;iﬁ_
R S L
. ise de lactivilé propre des s C 7 :
Ble a’@? eII]r:i lt?s\?ll, c. 30. Nous maintenons néanm_mns nos edhser:l
V;Li:ns'. Selile une métaphysique de la cause efﬂmente,telﬁ:ct?z lL
I'acte eréateur, peut expliqueg l’l;-.]ll'e‘ prop;{:n :Ih] 3{225‘:; i'ut Pt
- Eb cette metap ysique 5 s
g?ﬂ;?l: {i‘: geo:ﬁ:e méme ol son Illuminisme conservait la Partici-
i ent formelle des Platoniciens. : 3 i
Pa2uot‘-!:‘ pJ]::r\?NmDn SaNt-TroMAS, Cursus theol., I P., 0. Lxu1, disp. 25,
a, 2, dub. 3» et a. 5.
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e n'est pas le réel tout court : une essence est réelle,
comme intelligibilité : et cependant, absolument parlant,
elle n'est pas. Le mot ens, « étant » pour reprendre
Pexpression de M. Gilson, désigne I'étre, mais au parti-
cipe présent, dans son maximum de réalisation. Il met en
relief la qualité d'esse qui est comme l'acte qui achéve
étre, ce que le mot res ne fait pas. Il dit donc essence,
plus P'existence, signifiées 4 1'état d’actualité subsistante.
11 est ainsi adapté 4 signifier la totalité des choses ramas-
scée dans une seule expression conceptuelle.

L'éfre ainsi congu se divise donc naturellement en
essence et existence. Et, dés lors, le devenir des choses,
qui rejeta Platon dans le monde des intelligibles, ng lui
est point hostile. Il faut I'accepter comme un fait, et
chercher, sur place, & rendre intelligible ce fait. Ce qui
le rendra infelligible, ce sera d’abord la causalité. L'étre
en devenir est mélangé de puissance et, cependant, il
est. Comment le rendre intelligible? Par une extension
& I'étre méme des choses du principe de la participation,
Ceux qui considéraient, dans les étres, leurs formes
variées ont dit : Quod non est per se tale est per aliud,
quod est per se tale. Ceuix qui « erexerunt se ad conside-
randuwm ens i guantum ens' » diront : Quod non est per
se ens, el tamen est ens, est ens per aliud, quod est per se
ens. Ce n'est plus ici la participation simple qui est
signifiée : c'est la causalité. La cause n'esteelle pas : id
ad quod sequitur esse allerius? Esse alterius, quel mot!

Je sais bien que la cause est quadruple, qulen ce
qui concerne les réalités physiques la matiére est I'une
de ces causes, et que allérité de 'étre qui résulte de la
cause malérielle n‘empéche pas la matiere de lui étre
intéricure. Mais d’abord, tout étre n'est pas materiel, et
la théorie est générale. Ensuite, méme en ce cas, si la
matiére est intérieure au composé, ce n'est plus avec son
indépendance de matiére : son étre est nouveau, et c'est

1. Swmma theol., I P., g. xuvy a. 2. '
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Létre du composé. Autant faut-il en dire de la cause
formelle immanente.

Mais pour les autres causes, celles qui expliquent non
la limite des étres comme la matiére, ou leur perfection
spéciale et interne comme les formes immanentes, mais
leur étre total, le principe s'appligue absolument. La cause
produit 'étre de Uautre. Cest dire quil y a non seulement
distinction, mais séparation de « létant » de 'effet ot de
« létant » de la cause, que I'effet est projeté hors de sa
cause pour y exister de son existence propre. A la vérité
cette projection est I'cuvre propre de la cause efficiente,
mais cela suffit, puisque ni la cause finale, ni la cause for-
melle extrinséque ou exemplaire ne produisent qu'en se
concrétisant dans une cause efficiente.

Voili Ia donnée premiére qui manquait au systéme de
la participation, que I'image de I'irradiation solaire ne
pouvait Iui fournir. [dée intelligible, puisqu'il n’entre dans
le principe qui la formule quede I'étre, c'est-a-dire la pre-
miére et fondamentale conception évidente de notre esprit.

Voil I'idée d’aprés laquelle saint Thomas va restaurer
la philosophie de I'Univers. Est-elle nouvelle? Non, en ce
sens que le dogme chrétien de la création I'affirmait
comme un fait. Oui, quant & la justification rationnelle
du fait, justification qui manifeste la nécessité de Ia, sépa-
ration de I'étre de effet et de I'étre de la cause, et
permet de constituer en doctrine indépendante 1'étude
des natures créées, sans ¥y mélanger quoi que ce soit de
V'étre propre de leur cause. Voild la révolution aristoté-
lico-thomiste dans sa premiére apparition intellectuelle,
primum punctum saliens, dont la philosophie thomiste de
la connaissance ne sera qu'une conséquence.

Désormais I'étre créé peut s'organiser avec ses res-
sources propres. La reconnaissance de la division de
Fétre en acte et puissance a permis de découvrir et
rejoindre la Source de I'étre, sans soustraire aux choses,
désormais démontrées produites par la Cause divine,
leur étre individuel. La division de I'étre créé en prédi-
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caments permettra d’organiser I'étre ef l'activité de ce
mémes choses.

Leur étre, désormais nommé prédicamental, sera
substance ou accident, et, parmi ces accidents, si les uns
se tiennent du coté de la matiére de la substance, les
autres viennent de sa forme, de cette forme en qui
principalement, comme chez Augustin, les idées de
Dieu se réalisent. Et parmi ces derniers, nous retrouve-
rons les qualités, spécialement les qualités opératives,
puissances et iabitus actifs, qui en union avec les prédi-
caments de relation, d’action et de passion, rendront
intelligible 1a causalité efficace propre des choses, spé-
cialement de I'ame.

Un pas & faire encore, et I'intellect agent, véritable pou-
voir de 'ame, jaillira de toute cette synthése. « L’hypo-
thése cruelle au ceeur d’'un véritable historien » s'impo-
sera. C'est 4 Pintérieur de la pensée de saint Thomas,
sous la pression de son « thomisme » métaphysique,
quéclora le « thomisme » de sa théorie de la connais-
sance. Le De ente et essentia est le pére de lintellect
agent créé, inauguré par saint Thomas.

*‘*

Mais il est temps de clore ce cupzéswov que M. Et. Gil-
son a offert a ses amis, les amis de saint Thomas, avec
une magnifique libéralité d’historien.

Pour ma part, voici comment, aprés la lecture de
M. Gilson, les choses se présentent.

Je ne crois pas que la positivité d'un Aristote ou d'un
saint Thomas, refusant le scepticisme partiel latent sous
le platonisme pour admettre, dans les choses sensibles,

_ des formes en soi existantes, constitue la raison explica-

tive de la position de saint Thomas & 1'’égard de saint
Augustin ‘dans la question de I'Illuminisme. Gen est
tout au plus une raison motrice. Bn fait, le positivisme
m'a jamais donné le pourquoide quoi que ce soit,
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A Pautre extrémité, tout en haut des raisons suprémes
des choses, j'admetirais, avec M. Gilson, que la « Généro-
sité du Bien » soit la source premiécre de la collation aux
choses de leur étre propre et de leur causalité efficace 1.
Mais cest 13 un pourquor majuscule. La cause divine
donne les pourquoi de tant de choses.

Ce qu’il faut, c’est une raison explicative universelle,
radicale, mais cependant propre et immédiate vis-i-visce
qu'il s’agit d’expliquer.

Jai eru trouver cette raison propre et cependant immé-
diate des positions respectives de saint Augustin et de
saint Thomas, concernant I'étre des choses, dans la diffé-
rence entre la participation et la causalilé au point de
vue de laproduction de I'esse alterius. Cet étre propre des
choses étant ainsi justifié @ priori, iL $'MPOSE de trouver
en celles-ci les raisons prochaines de leur activite : operari
sequitur esse. Les prédicaments y pourvoient sur place,
tandis que « I'éminence de la volonté divine qui donne
aux choses, non seulement qu'elles soient, mais qu’elles
soient causes » garantit de hautle bien-fondé de leur tra-
vail, L’intellect agent créé n'est plus ainsi qu'un cas par-
ticulier de 'organisation par les prédicaments du monde
eréé, sadaptant 4 sa situation de monde se suffisant i
soi-méme, spécialement en ce qui concerne les causes
propres et immédiates de son opération.

Si donc saint Thomas a critiqué saint Augustin, c’est
sans doute en raison de I'éfre absolument propre qu'il
attribuait aux choses créées: « les choses étant », comme
dit M. Gilson; mais c’est aussi parce que la causalité
aristotélicienne, substituée par lui a la participation pla-
tonicienne, exigeait que I'étre produit, séparé de sa cause
par cette production méme, put se suffire & lui-meéme, et
comme étre et comme cause efficace immeédiate de ses
opérations, jusques et y compris les opérations de I'ame
humaine.

1. Art, cité, p. 127. Cf, EL. Gilson, Le Thomisme, 3¢ ed., p. 177-180.
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LA VIE SURNATURELLE « INSTRUMENTALE ».

Sit venia verbo! Mais nous ne frouvons pas d’autre
expression pour caractériser la théorie qui, dans le but
d’expliquer lélévation au surnaturel de nos actes hu-
mains, étend aux opérations de la vie chrétienne, jusques
et y compris la vision intuitive du ciel, la théorie de
l'action instrumentale qui a cours ailleurs, par exemple,
dans les sacrements ou dans la question du miracle2.

1l y a dans lactivité instrumentale une élévation de
Pinstrument par une énergie supérieure : il y a dans
Pachévement de lactivité naturelle par la grice une
élévation de la premiére par la seconde. L'analyse de
l'action instrumentale semble done pouvoir fournir une
explication d’ordre général, tout au moins une analogie,
de la déification de nos vies.

L’activité de I'instrument, en effet, tout en procédant
de deux causes, n'a rien d’une juxtaposition. Il y a fusion
de ces deux causes, non dans leur étre, ni dans les
principes actifs qui les constituent, mais dans leur opéra-
tion. Celle-ci procéde de deux activités subordonnées
qui, de ce fait, n’en font plus gqu'une. C'est de cette
‘maniére qu'un seul et méme effet peut étre attribué a
Dieu et aux causes actives naturelles. « Il ne résulte pas,
partie de Dieu, partie de sa cause naturelle, mais tout
entier il procéde de ces deux causes, de maniéres cepen-

1. GI. Premiére partie, L. III, ¢. 111, a. 3, p. 309-310.
2, SuArez, De Incarnatione, Disp. XXXI, sect. 6, De polentia obe-
dientiali, n. 45114, § In solutione quarti argumenti.
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dant diverses, secundum alium modum. Ainsi, le méme
effet, tout entier, est attribué 3 Pinstrument, et: de méme
fout entier, i la cause principale?. » :

Que faut-il pour que cette fusion puisse se réaliser
dans la vie surnaturelle? Il suffit, répond la théorie que
nous examinons, que la nature humaine posséde une
puissance obédientielle active, qui la constitue Pinstru-
ment de la toute-puissance de Dien en regard de cette
vie surnaturelle. Or, cela, saint Thomas nous I'accorde -
« Aucune créature, dit-il, ne peut effectuer ce qui dépasse
sa nature en tant qu’elle est agent principal : elle pent
cependant 'effectuer en tant qu’agent instrumental, mi
par la vertu incréée. De méme, en effet, quil y a au sein
de foute créature une puissance d’obéissance 4 ce que se
réalise en elle tout ce que le Créateur aura, disposé (pui;ﬁ,—
sance passive), de méme (sous-entendu : il Y a une puis-
sance 'obt.édientielle) pour que (tout ce que le Créateur
aura ainsi disposé) se réalise par elle (ed mediante), ce
qui est la raison méme de I'instrument?. » Ces mots) ed
mediante, et cette mention de I'instrument font cla,ir&
ment appel & I'idée d'une puissance d’obéissance active
correspondant & la puissance obédientielle passive de;
thomistes, et, bien qu’il s'agisse dans ce texte de la trans-
substantiation eucharistique, les termes dont se sert
saint Thomas sont d’une telle généralité qu’ils autorisent
leu-r application 4 la solution de toute question oit Popé-
ration dépasse les forces naturelles, comme est la vie de
la grace.

'Naus voici done de nouveau prisonniers, et de par
san.lt Thomas lui-méme, de la puissance obédientielle
active au surnaturel, pourvu quon la compléte par la
t?xéorie de linstrument! Et étrangeté de ces associa-
tlol‘l% de mots, vie surnaturelle instrumentale, vision
béatifique instrumentale, recouvre la, pure vérité, voire
meéme la vérité thomiste, en matiére de vie surnaturelle !

1. SAINt Tuoumas, Contra Gentes, 1. I, ¢ ¢
s €. LXX, fin.
2. SAINT THOMAS, [V Sent., Dist. vi, . ;‘l, a. 3,‘3{1 &,
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Voyons cela de plus prés. Car, si le fait de Paction
instrumentale est le méme pour tous, il y a deux inter-
prétations de ce fait, celle de Suarez, et celle de saint
Thomas. Et il s'agit de savoir laquelle de ces interpré-
tations s’applique aux opérations surnaturelles.

A cet effet, nous allons d’abord exposer dans leur
ensemble les motifs de la premiére interprétation, puis
nous en ferons une critique, et peut-étre, de cette cri-
tique, ressortira l'urgence d’une autre interprétation.

I

Exposé de la théorie de la vie surnaturelle
instrumentale. J

1. — Le'faif, que tous doivent admettre, c'est que
ceriains éfres, telle une scie, pour prendre 'exemple
accoutumé de saint Thomas, peuvent éfre soumis & une
action supérieure, d'ordre artistique je suppose, et, en
agissant sous eette action, aboutir 4 un effet, un meuble
par exemple, qui est l'effet, sans doute, de ces deux
eanses, mais principalement de la cause supérieure et
moftrice.

On ne peut douter que l'activité de la cause subor-
donnée concoure a l'effet final : mais il s’agit de savoir
comment cela se produif.

La premiére interprétation pose dans I'instrument une
puissance obédientielle active. Antécédemment 4 Pentrée
en jeu de la cause supérieure, il y a quelque chose dans
la puissance active de linstrument qui destine celui-¢i
& une opération supérieure. Ce quelque chose, I'instru-
ment le doit non pas & son acfivité naturelle comme
telle, scier §'il g"agit d'une scie, mais & la capacité qu'a
cette activité naturelle d’étre subordonnée a une activité
plus haute et de lui obéir. Ainsi, la scie a en elleméme
et par soi quelque chose qui la destine a fabriquer des
meubles, demeurant entendu que ce quelque chose de
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trés-initial et confus ne se développera et ne s’explici-
tera que sous action de l'art. C'est la puissance active
obédientielle. En tant qu'obédientielle elle regarde déja,
trés en puissance s'entend, mais en puissance initiale-
ment active, effet supérieur qui doit sortir de I'action
instrumentale. Et ainsi, artiste et instrument, de par la
nature des choses, avant toute réalisation, sont dans la
situation de deux coopérateurs actifs. Sans doute, leurs

. activités ne sont pas de méme plan, comme celles de

deux hommes tirantle méme batean de halage; elles
sont dans deux plans subordennés, comme le chien datte-
lage qui tire une voiturette est subordonné i la laitiére
qui actionne les brancards et, par la direction qu'elle
leur imprime, décide de la direction utile qu'elle seule
connait. Il est clair que, dans ceite interprétation, la
cause supérieure ne fait que compléter I'activité de I'ins-
trument en l'étendant & un effet commun supérieur,
auquel cet instrument était en puissance active obédien-

tielle.

9. — Si je ne me trompe, le fondement principal de
cette explication est ceci. Personne ne saurait soutenir
que linstrument n’a pas d’influence active sur leffet
total. C’est donc comme agent, et non pas comme pure-
ment passif, qu'il est subordonné & P'action de la cause
principale. Dés lors l'effet supérieur qu’il produit ne
peut étre concu que comimne l'effet de son activité, dépas-
sant ses énergies propres, en vertu de la motion direc-
trice de la cause principale. C'est son activité propre
qui s'est complétée, accrue, augmentée, et c’est en ce
sens quelle est dite, surélevée.

Si Yinstrument était subordonné # la cause principale,
mion pour agir, mais pour devenir tel ou tel, pour rece-
voir done, sa puissance obédientielle pourrait éfre pure-
ment passive. Mais, il sagit d'agir : sa puissance
obédientielle, qui est aussi réelle en ce cas que dans le

“premier, est forcément active. Et ceite nécessité est
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spémalezpent ur'g'ente pour les instruments vivants et
surtout libres, qui sont essentiellement actifs,

3._—— A Pappui de cet ap ument fond: i
Vi‘ilOlI' que ceite conception sg’harmonise dl;l:;fz?clé CIT \1:?12;
d ensemble que nous Pouvons nous faire dy dynamisme
universel, soit que noug le considérions du coté du
monde créeé, soit que nous Penvisagions du coté de Dieu

Du coté¢ du monde d’abord. . Nous avons entendu
szunt.Thomas nous le dire. Qui doute qu'il y ait dans Ia
création une puissance obédientielle passive perme&ant
4 la toute-puissance divine de faire de 13 ’créa.tux’e on
c!an.s la créature tout ce quil lui plait, avec Ia seule
limite d.e la sagesse de Dien qui ne saurait réaliser les
contradlf:tuires? Or, il n'est pas moins séant 4 cette
toute-puissance qu'elle fasse tout ce que Dieu veut, non
plus de, ou dans, mais par sa créature, eg medfam;. De

passive et active, 3 Ia toute-puissance de Diey.

DI:I .cété de Dieu. — Toute créature n'est-elle pas une
participation de I'étre premier? Mais Pétre premier inter-
Y:lel'lt activement dans toutes les opérations de la eréa-
tion. Ne convient-il Pas que sa participation, la créatura,

actif, de posséder une vertu active analogue i celle de

‘Dieu, jusques, il e faut bien, dans ses opérations surna-

izu:e]]es? S?‘n obéissance de créature n’est pas telle qu’elle
puisse lui enlever son activité d’image de Dieu. Sa

N : ; e
pm:m:.n € opérative est donc 3 |a fois obédientielle et
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4. — L’application de ces vues i la vision béatifique
et aux actes surnaturels qui la préparent efficacement
simpose. Ce sont, il est vrai, des opérations vitales et
meéme, pour la vie présente, libres : mais ce n’est pas
la un obstacle. Il y a des instruments vivants, tel le
chien d’attelage, des instruments libres, tel un serviteur.

Qu'est-ce, en effet, et d'abord, que la vitalité d’une
action sinon le fait qu'elle procéde immédiatement,
comme d'une racine vivante, d'un principe intérieur?
Que ce principe ait rang de cause principale, produisant
Pactivité & laquelle il est naturellement ordonné, ou
qu'il soit instrument, produisant une activité qui ne lui
était pas connaturelle, cela m'a pas dimportance. 11
suffit qu'il garde la puissance active d'effectuer son
effet sous I'action d'une cause supérieure. Dans les deux
cas l'activité procede de sa puissance active comme d’un
principe intérieur. La capacité d'obéissance A une action
supérieure n'est pas opposée 4 la vitalité active.

A son tour, la liberté n'est-elle pas suffisamment
sauvegardée par le fait que l'instrument peut toujours,
absolument parlant, suspendre l'effet de sa subordination
i la cause supérieure? Il fait alors un acte personnel et
non d'instrument, Il se comporte comme une cause
principale, et n’agit pas en vertu de sa puissance active
obédientielle. Il reste que, en dehors de ce cas, qui
constitue I'exception indispensable de la liberté, lorsqu’il
agit sous la direction supérieure, il le fait en vertu de
la puissance active obédientielle qui fait de lui un instru-
ment, gardant sans doute et toujours sa liberté, mais
pour une autre occasion. Et done 'analogie, ou méme la
réalité de l'activité instrumentale, est transposable dans
les actes libres, aussi bien que dans les opérations vitales.

Dés lors, la puissance obédientielle active, constitutive
de l'instrument, peut avoir ses entrées dans I'ordre sur-
naturel, comme explication des opérations surnaturelles
qui, par définition, dépassent les vertus actives de la na-
ture, — la vision béatifique non exceptée.

"
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Critique de la théorie précédente 4;

!%eprenons les différentes parties de cet exposé en
s,ulv?.z{t Pordre selon lequel il se déroule : le fait de
Pactivité instrumentale et son interprétation, le fonde-
ment de la puissance active, ses harmoniques univer-
selles, son application 4 'ordre surnaturel.

1. — Peut-on admettre que, antécédemment i toute
applicaf;ion 4 Popération par la cause principale, il y ait
dans I:mst}'ufnent une puissance active qui lo destine
au moins initialement et confusément, & produire un’
effet supérieur 4 ses énergies naturelles?

Débarrassons-nous d’abord de cette idée quel'intention
que peut avoir la cause principale, quelle qu’elle soit
m ou Dieu, communique & une nature créée une,
qest'ma?ion positive, une virtualité déterminée, regardant
l'?peraﬁon que cette cause principale se propose d’obte-
nir moyennant le concours instrumental de cette nature.
Sans doute il est des instruments artificiels, telles ces
machines 4 composer ou i tirer de nos imprimeries

modernes, qui ne demandent que le déclenchement -

de I"f'anergie brute qui les actionne pour faire l'eeuvre
de l'ingénieur. Mais ce ne sont plus des instruments

ce sont de véritables causes secondes, analogues a,m;
réalités naturelles, et qui sont, comme elles, 3 hauteur de
leur: effet, sous la réserve de leur mise en acte. Tous
les instruments artificiels en sont un peu 14, en ce sens
que Pintention de celui qui les fabrique est comme
mnerustée dans leur facon, telle une scie & découper ou
un pinceau de miniaturiste : il n'en reste Pas moins

1. CL Jeax pE SBuNT-THOMAS, Cursus theol., TIL P., . rxi, disp, 24,

.. E 1 -
~ 1, n. 361 et suivants ; cf. § Solvuntur argumenta Pro secundo modo,
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que, dans la mesure ou la direction active de l'artiste
est nécessaire pour produire effectivement 'eeuvre d’art,
son intention totale leur demeure exirinséque. Autant
en faudra-t-il dire de l'intention de Dieu vis-i-vis des
natures créées, qui sont pour lui comme des instruments :
dans la mesure ou l'ccuvre qu'elles produisent n’est pas
I'effet de leurs énergies naturelles, cette ceuvre est ins-
trumentale, et le principe positif et actif de cette opéra-
tion n’est pas déposé dans la nature, mais gardé dans
les réserves de I'Art divin, apud se, comme disait
saint Augustin.

La théorie de U'instrument doit étre absolument géné-
rale. Si nous voulons des exemples, prenons le silex
avec ses éclatements tels que les a produits la nature,
prenons l'eau du baptéme. La, nulle intention de la
cause principale vis-i-vis de I'effet supérieur, qui cepen-
dant en sortira, objets fabrigués par l'art préhistorique
ou infusion de la grice sanctifiante.

Est-il exaet que, dans I'instrument ainsi entendu selon
toute sa généralité, ne possédant rien qui ressemble &
Peffet que la cause principale en tirera, il y ait un prin-
cipe positif d’activité qui, antécédemment & P'entrée en
seéne de 'artiste, concerne, en quoi que ce soif, I'ccuvre
d’art comme telle ? N'est-il pas évident au contraire que
Pinstrument est, en soi, totalement indifférent, s'il est
une scie, 4 scier du bois de chauffage ou des piéces de
mobilier, §'il est un pinceau, & étendre du badigeon ou &
produire un chef-d’ceuvre? Le pinceau est actif vis-i-
vis du chef-d'ceuvre, je le reconnais, mais uniquement
sous I'ébranlement qu'il recoit de 'artiste. Manié par un
maladroit, il aboutit & une « croute ». L’artiste ne ren-
contre donc dans 'instrument aucune vertu prédestinée
positivement & son ceuvre, dont il n’aurait qu'a complé-
ter les virtualités actives. Et linstrument, si actif qu'il
soit vis-i-vis de son acte naturel, étendre des couleurs,
'l s’agit d’un pinceau, est radicalement en pure puis-

sanee de réceptivité vis-d-vis de son élévation & une
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activité d'ordre supérieur. L'explication de I'activité ins-
framentale par une puissance obédientielle active, n’est
pas la traduction des faits - elle est en opposition avee
Tobservation la plus élémentaire, elle se heurte aux évi-
dences vulgaires.

2. — Voyons maintenant le fondement sur lequel
s'échafaude cette théorie.

L'instrument se comporte activement dans la confec-
tion de I'muvre d’art; d’accord! — Sans Son concours,
tout serait I'effet de la cause principale, et il n'y aurait
plus dinstrument; d’accord | — Lactivité instrumentale
n'est donc que I'activite propre de I'instrument surélevée

par action de la cause principale;; d'accord! Donc, cest.

tant quactif qu'il est subordonné 3 la cause princi-
pale. Ici, je demande 3 distinguer, Veut-on dire qu'il se
subordonne  la cause principale, en tant qu'actif vis-i-

Vis de I'effet supérieur 70q bien, entant qu'actif vis-ii-vis
qe son effet naturel, brut? Je nie le premier membre de
Falternative, je concede Ie second.

Ft. Pour commencer par ce que je concede, je recon-
Dais quil y a dans tont instrument une activité propre,
scier, étendre des couleurs, laquelle ne demande pour
s actualiser qu'une impulsion quelconque. Mais, cette
causalité active appartient & Iinstrument comme chose,
fomme realité de la nature, non Pas comme instrument,
El!e n'a rien pour leffet final comme tel, meuble oy
peinture d’art, sinon d’une maniére trés-cloignée, radi-
r?a(e pourrait-on dire: et la preuve en est qu'elle peut
efre employée 3 nwimporte quelle fin, utilisée par n'im-
porte qui. X :

‘Sera-t-il dieu, table ou cuvette 7 Tout ce que I'on peut
dlre,‘c‘est que I'activité propre de Uinstrument ne répu-
81€ 4 aucun de ces avatars. Ce n'est Pas cela qui suffit
@ en faire un instrument : ¢'est tout au plus, comme on
dit aux Beaux-Arts, un matériau d'instrument.

Quune telle matiore d'instrument, antécédemment i
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son emploi par la cause supérieure, soit un principe
positivement ordonné i Peffet pour lequel elle sera
utilisée comme instrument, je le nie énergiquement.
Clest qu'en effet, il y a une trés-grande différence entre
ce qui est exigé d'une puissance obédientielle active et
ce que doit comporter une puissance obédientielle pas-
sive. Pour celle-ci il suffit d'une simple non-répugnance
a la forme que l'agent qui lui est coordonné introduira
dans son sujet, ou a l'acte qu'il Iui fera produire. Car la
matiére ne regarde la forme qui doit lui échoir qu'autant
que celle-ci fait corps avee I'agent qui la lui impose; sa
puissance obédientielle estune dépendance de Iordre des
causes efficientes. C'est 2 une cause efficiente qu'elle est
coordonnée directement. Il n’en est pas de méme pour un
sujet actif, dont la puissance propre doit nécessairement
et directement regarder l'acte qui procede d'elle, du fait
méme qu'elle est active vis-i-vis de cet effet, On ne voit
pas comment un étre de la nature regarderait ainsi,
cest-i-dire directement, comme capable de les opérer,
des effets supérieurs i ses énergies naturelles. Clest
contradictoire. L'instrument ne peut donc étre actif vis-
a-vis de tels effets, antécédemment A la mainmise sur
lui de la cause principale. Cest de la cause principale
qu'il recoit son activité en tant que celle-ci concerne
‘effet supérieur & produire,

Mais alors, dira-t-on, il n'apporte rien qui lui soit pro-
pre, il n'est plus instrument !

Je réponds que la chose utilisée comme instrument
apporte bien son activité, et que sa puissance active est
bien obédientielle. Seulement cette puissance active
obédientielle n’est pas principe formel et immédiat de
I'activité instrumentale, c’en est le principe radical. C'est
répéter ce que nous avons concédé, i savoir que le sujet
matériel qui, parla motion dela cause principaleseule, est
constitué formellement instrument, doit étre actif. Cest
avouer aussi que ce sujetactif peutétre élevé par unagent
supérieur i hauteur d’uneactivité qui le dépasse. La chose
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done qui est destinée i devenir instrument a une capa-
cité bien i soi; mais cette capacité, avant d'étre élevée 3,
coopérer directement i I'activite instrumentale, est capa-
cité de recevoir, par la motion de la cause principale, la
perfection positive propre qui élévera cette chose i hau-
teur d’opération supérieure. Tous les étres nese prétent
pas également i ce perfectionnement qui fait d'eux des
instruments. Le pinceau d’un badigeonneur se refuse i
servir d'instrument & un minjaturiste. L'eeil répugne 3
éire élevé & hauteur de vue intellectuelle. Cest le signe
quil y a bien, dans la matitre d’un instrument, une
détermination active, qui exerce une influence décisive
sur sa destination i étre instrument. Mais il faut bien voir
de quelle maniére cette détermination intervient. Ce
n'est pas en développant une activite qui déja vise le
terme supérieur de Iactivité instrumentale. C'est en ne
s‘opposant pas i ce que le sujet qui la posséde soit choisi
et saisi par I'agent principal comme I'instrument de son
infention réalisatrice déterminée. Ce nest pas 1 quelque
chose de pesitif, encore que ce ne soit pas purement né-
gatif, Cest une non-répugnance, coté négatif ; mais c’est
line non-répugnance fondée sur la nature propre de la
réalité appelée i devenir instrument, qui est quelque
chose de positif. La nature active du futur instrument
influe, non comme une cause active, mais comme un
facteur réducteur, éliminant tels et tels etres de la pré-
tention & devenir instruments d’une cause principale vis-
d-vis de tels ou tels actes ; tandis quelle leur ouvre des
possibilités pour devenir instruments vis-d-vis d’autres
actes. C'est 1a ce que I'on appelle une capacité obédien-
tielle passive.

Si nous voulons rattacher cette capacité radicale & des
notions connues et courantes en théologie, nous dirons
que l'activité naturelle de la chose, choisie comme instru-
ment, exerce une influence déterminante sur Popération
instrumentale < mais ce n’'est pas Paction déterminante
immediate d'un prineipe prochain et formel, d'un habi-
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tus, d'une vertu, virlus ultimum polentiae : ¢’est I'in-
fluence médiate de la puissance que perfectionnent cet
habitus et cette vertu. Cette influence, dans le cas de
linstrument, ne peut agir efficacement que lorsque,
grace a sa puissance obédientielle passive vis-i-vis de la
cause principale, la chose destinée a devenir instrument
a recu de la cause principale la verfu griace i laquelle
son activité intrinséque, désermais i hauteur, pourra
se déployer dans l'activité instrumentale. .

3. — Que penser maintenant des harmoniques uni-
verselles de la puissance active obédientielle? Je réponds
quil 0’y a pas de vue d’ensemble sur le dynamisme de
I'Univers qui puisse aller contre I'impossibilité absolue
qui s’oppose & ce qu’une nature serve de prineipe formel
et immédiat & une action qui dépasse ses énergzies
propres. La « Générosité du Bien > ne saurait, elle-méme,
le lui concéder.

@) De ce quil y a, dans I'Univers, des puissances
obédientielles passives, il ne snit pas qu’il doive 8’y ren-
contrer des puissances obédientielles actives. Ce n'est
pas pareil. Passivité et obéissance vont ensemble,; la
passivité n'ayant i posséder vis-a-vis de la forme ou de
l'acte qui lui est communiqué par I'agent, qu'une non-
répugnance a l'action de cet agent. Activité dit au con-
traire principe positif, regardant non I'agent mais T'effet
& produire : et donec, dans tout ce quelle a d’actif,
quoi qu'on en ait, la puissance passive dite obédientielle
N'est pas obédientielle. L'obéissance se surajoute & la
raison de principe actif, et partant I'influence de l'agent
n'est plus qu'un concours extérienr augmentant ou
rendant efficace ce qui était déja dans les capacités de
la puissance active. En dépit de sa subordination, clest
i Pinstrument qu'est dévolue, en pareil cas, la causalité
principale, celle qui détermine originairement le but.
L'aetivité de l'agent est & son service, pour mettre cette
causalité en acte. C'est le renversement méme de la

STRUCTURE DE L'AME. — II. 22
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conception de instrument, c'est Je pinceau érigé en
artiste, et I'artiste deveny pinceau. Il n’y a pas de Welt-
anschauung qui puisse accréditer de pareils défis au
bon sens et 3 Ia lecon des faits,

) On ajoute que, du coté de Dieu, Ia loi de Ja partici-
pation universelle de toutes choses aux formes divines
rend vraisemblable [g participation par mode de puis-

la marque de fabrique de toute Ja, théorie, le platonisme,
qui s’est infiltré dans I3 théologie post-augustinienne, et
qui n’a été bien remis 3 sa place que par saint Thomas,
s‘appuyant sur Aristote, encore quil ait survéeu chez
fous les activistes et leg dynamistes, quils s’appellent
Scot, Leibniz, Vasquez ou Suarez. La participation de
fontes les formes et modalités de I'étre aux Idées, utsint
el w! cognoscantur, est explicative en gros. Mais il faut
elle-méme Pexpliquer et, T'ayant forcée 3 préciser ses
modes, lui marquer ses limites. :

Pour Platon, attentis a la seule causalits formelle et
Pour qui Ia production des choses n’est pas une efficience
otale mais une participation des formes oy idées sépa-
rées, les étres et leurs modes sont constitués par des
Sortes de dégradation de 1a lumiére premisre dont ils
participent, qui va s'étageant et diminuant des étres
Supérieurs aux étres inférieurs. La participation est au
fond univoque au Participé. Les formes les plus infimes
gardent quelque chose de 1a substance de la source
premiére : elles Ia reproduisent, en l'atténuant, dans ce
qu'elle a de formel 1,

Saint Thomas a substifué partout i 1a participation
formelle deg Idées, fussent-elles Jos Idées de Dieu méme,
la causalité aristotélicienne qui, elle, projette nettement
hors de sa cause I'atre de Peffet. II 4 élargi cette causa-

£.0n excnsera cetle redite, ef. Appendice 11, p. 319, sq. Get Appen-
ice I était 3 Vimpression avant que PAppendice 11 fat rédigé, Par-
ticle de M, Gilson n'étant pas encore paru.
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lité jusqu'a lui faire exprimer la cal_l‘salité t?tale, non
seulement de Ia forme, mais de la matiere. Mais, comme
dans un tel effet reluit indispensablement quelque chgse
de la substance de la cause divine, il a mis en relation
I'effet avec sa cause par la ressemblance a.n_aloglque. :
Dans le systéme platonicien, fout ce qui est en Dien
peut dériver et étre participé univ?quemcnt. D1e.u, par
exemple, ayant une vertu active _inﬁme, cette ?ertu mﬁp:e
sera participée sans limite assignable, et, dés lors, rien
d’étonnant 4 ce que nous trouvions dans l_a_ créatures
formellement, encore que diminuée et participée, une
puissance active qui regarde les effets de la cause pI‘lll'l-
cipale, une vertu active qui concerne par tﬂ;xemp e,
(dirons-nous : naturellement ou surnaturellement ?) ce.que
nous appelons les actes surnaturels. P_ou-rvu que cette
activité soit participée des Idées dn:mes, .et"leur
demeure subordonnée, la puissance actl-ve qui I'émet
reste dansla logique du systéme. —-POI.II: sa}nt Thomaf-:, au
contraire, la participation regoit ses !mntes du fa1F ldt?
Pacte créateur. La créature ne partxclpe_que ce qui lui
est octroyé par cet acte, a savoir ce qui constituf: sa
nature : elle ne participe pas ce qui est’ propre a Iétre
par soi comme tel, méme d’une facon 'd:mmuée. Or la
vertu active de Dieu dépasse infiniment g toute‘ la
création. Elle n'a donec pas & étre cnmmur}lqué:e ala
eréature. Etdone la puissance active de celIe-c_l ne s'étend
pas aux actes d'ordre supérieur, divin, comme sont les
actes surnaturels. Que s'il existe dans certaines créatures
une puissance vis-i-vis de ces actes, ce ne _sera’pas unet
puissance de causalité, ce sera Ia potentlahté_ d,un e{i(l'rf :
de Dieu, qui a foujours recours sur la cause‘gm 1 a etabli,
pour en recevoir les perfectionnements qu 1l_p'la1r:jt a sa
cause de lui communiquer : ce sera une capacité obed{en-
tielle d’effet, c’est-a-dire, non pas a.ctlv'e! mais passive.
- Et pourtant, dans cette puissance ohédlen?w.lle passive,
I'analogie de la cause créée et de la cause de.me est con-
servée, car ce que celle-ci peut opérer par soi, y compris
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les actes correspondant 4 la nature propre de Dieu, et
qui n'ont pas été confiés 4 la créature lors de sa création,
celle-la peut en recevoir le pouvoir actif par un élargis-
sement du plan primitif. La puissance obédientielle
passive, telle est, dans la théologie de saint Thomas,
la maniére dont la puissance de Iétre créé imite la
toute-puissance active de Dieu, vis-a-vis des opérations
propres de Dieu, de celles ou il livre sa nature divine,
Grice & cette conception, la participation est conservée
dans ce qu'elle a de possible, et la distinction de la nature
et de la grace acquiert la précision que I'idée vague de
la participation, an prix de quels errements, n'a Jjamais
pu lui assurer avant saint Thomas. L’idée scotiste ou
suarézienne de la puissance obédientielle active n’est
quun retour en arriére [vers les idées imprécises
ef, pour autant, calamiteuses, touchant les rapports de
la nature et du surnaturel, dont nous a délivrés saint
Thomas,

4. — Application de la puissance active obédientielle
aux actes surnaturels. — Tout ce que nous avons dit
Jusqu'ici est aux fins de débarrasser la théologie de la
fausse idée de I'action instrumentale, en laquelle on a
voulu voir le type de I'opération surnaturelle. Il reste a
dire un mot de I'application de cette pseudo-donnée i
la vision béatifique et aux opérations surnaturelles. Nous
avons rapporté plus haut comment cette transition pa-
raissait toute simple aux partisans de la puissance
obédientielle active, la vitalité et la liberté de nos opé-
rations surnaturelles, i les entendre, ne s'y opposant
pas.

Nous pensons au contraire que la motion instrumen-
tale est inconciliable, tant avee la vitalité qu’avec la

-liberté de la vie surnaturelle.

Agir vitalement et librement c'est, en effet, se mou-
voir. Or se mouvoir suppose que l'on est & la fois, par
Peffet de la réflexion sur soi, propre aux étres spirituels,
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moteur et mobile; et qu'en tant que moteur, Pon se
détermine 4 l'action, de soi-méme et par soi_—méme !
de soi-méme, comme & partir d’un principe i-ntrmséquﬁ,
s'il s’agit d’actes simplement vitaux; par soi-méme, sl
s'agit d’actes libres. Or, dans l'action mstrumen.tale, la
motion de la cause principale, lorsqu’elle s'applique au

‘principe prochain et immédiat de I'opération, le déter-

mine vis-a-vis du terme de cette opération et de 'opé-
ration elle-méme. C'est, par exemple, en vertu de la
détermination imposée par la cause principale, qu'une
scie taille les piéces d’'un meuble ou sc%e du bois de
chauffage, qu'un pincean peint une miniature ou une
trappe de cave. Dire qu'un instrument se meut. v1ta.1’e_-
ment ou librement, c’est done dire, tout a la fois, qu'il
est déterminé & son opération, parce qu’instrumen't, et
qu'il ne l'est pas, parce qu'agissant vi_talamer_lt et libre-
ment. Spécialement pour garder la I:berté', il ne suffit
pas que linstrument puisse suspendre I’m'ﬁux déter-
minant de la cause principale, mais il fandrait que sous
cette motion méme, in sensu composito, il puisse s?en
degager. Or il ne le peut pas, parce que sous la 3_:notlon
de la cause principale, gui seule le constitue mstlru:
ment, comme nous l'avons vu plus haut, il est déter:m}ne
a se mouvoir de telle ou telle fagcon, pour telle opération
ou tel effet & produire. Et denc I’a.ctivit'é vitale ou Iilj:»re
répugne a l'idée méme d'instrument, si, toutef(il‘_s, P’on
ne se contente pas d’une conception large de l'instru-
ment, 'assimilant & une cause seconde. _Pour les causes
secondes la determination de l'opération, caractérls_,-
tique de l'instrument, est remplacée par une s_ubordl-
nation, non plus dans l'opération actuelle, mais dans
les étres ou dans les principes encore potentiels de
Pagir. Elles ne requiérent qu'un secours de la cause
supérieure, mettant en exercice leurs puissances vitales
ou libres, vitalement et librement. Celles-ci sont alors, en
réalité, la cause principale de leur mouvement, (?t par-
tant peuvent se mouvoir sous une influence déterminante
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pour I'exercice de leur action, non déterminante pour
son ferme, non plus que pour ses modalités internes,
qui sont fixés par la cause seconde. — Mais cause
seconde et cause instrumentale font deux.

Et c’est ce qui explique la répulsion, qu'éprouve I'in-
telligence, pour un systéme qui fait de notre vie surna-
turelle, si notre, et jusque de la vision béatifique, un cas
particulier de la causalité instrumentale. Qu'on se sou-
vienne de la critique par saint Thomas de I'idée de
Pierre Lombard sur la charité, simple mouvement de
I'dme sous l'action instrumentale du Saint-Esprit. Si la
motion instrumentale proprement dite pouvait se con-
cilier avec la vitalité et la liberté, si elle donnait ainsi
le dernier mot de 1'¢lévation de nos opérations au sur-
naturel, & quoi bon, comme dit Jean de Saint-Thomas,
admetire les habitus surnaturels pour faire des Jjustes,
des vivants de la vie surnaturelle !? La vie surnaturelle
instramentale suffit 4 tout. Mais saint Thomas s’oppose
& ces prétentions annexionnistes : et telle est la portée
de son argumentation contre Pierre Lombard au sujet
de I'habitus de charité?. Qu'elle serve de couronnement
a cette ingrate et trop longue discussion!

1. JEAN DE SAINT-THOMAS, Cursus Lheol., 11T P.; 0. Lxin, disp. 24, a. 1,
n. 493.

2. Cf. saiNt TroMus, I Sent., Dist. 17, q. 1, a. 4, 'c. (0 aest, unie,
De Charitate, a. 1. : ' ¥ et

APPENDICE IV!

f

LES MOUVEMENTS DIRECT, EN SPIRALE, CIRCULAIRE
DE L'AME ET LES ORAISONS MYSTIQUES

Ces expressions, assurément insolites, caractérisent,
selon le pseudo-Denys I'Aréopagite, les mouvements
intellectuels de l'ange et de I'dme, lorsqu’ils contem-
plent2.

Déterminer leur sens littéral est un labeur qu’il faut
laisser aux spécialistes de I'Illuminisme dionysien. Je
me propose un but moins savant, quoique sans doute
plus « sage », — aun sens plénier que ce terme a dansla
langue de saint Thomas. Je voudrais utiliser ce cadre
traditionnel et pittoresque, pour essayer d’y situer les
oraisons précédemment décrites et rattachées aux dons
de science, d’intelligence et de sagesse s,

Qu’il soit done convenu que les trois mouvements de
I'dme décrits par Denys ne seront ici qu'un théme 2
interpréter librement, dans le but d’obtenir une vue
synthétique des états d'oraison, vue qu'il sera loisible &
quelques-uns de regarder comme une bluette doctrinale.
Sous le commentaire que 'on va lire est perpétuelle-
ment sous-entendu le mot de saint Bernard dans son
Sermon V¢ in Cantica : Si vos melius non habetis ! Vai
cependant I'impression que, dans cette synthese, pour
originale qu'elle puisse étre ou paraitre, tout ne sera
pas de pure fantaisie.

1. Cf. Quatriéme partie, g. 1v et V.
2. DENYS L'Artoracire, Des noms divins, ¢. v, § 9.
3. Cf. Quatriéme partie, . v et v.

v
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Puisque je suis en train de me mettre & I'aise avec le
texte de Denys, je demanderai, dés maintenant, la per-
mission d'intervertir 'ordre qu'il suit dans Pénumération
des trois mouvements de 1’Ame et de substituer a sa
nomenclature : circulaire, direct, en spirale, celle-ci :
direct, en spirale, circulaire.

Denys, en effet, lorsqu’il aborde les mouvements de
Vame, vient de parler des mouvements spirituels de
I'ange. Pour celui-ci, dont I'esprit hante naturellement
les sommets, Denys met en premiére ligne le mouvement
circulaire. Et, par raison de symétrie sans doute, il fait
de méme ensuite pour le premier mouvement de I'Ame’.

(?r, saint Augustin nous avertit, & propos de la con-
naissance que l'ange a eue des six jours de la création
que l'ordre de la connaissance angélique n’est pa;
Yordre de la connaissance humaine. Les anges, en con-
fact direct avec Dieu, ont débuté « le matin » par la vue
da_s_ choses dans le Verbe, et c'est « le soir » seulement
quils sont descendus & la connaissance des choses en
elles-mémes. Tout autre, dit ce Pére, estla connaissance
humaine. Elle expérimente d’abord, grice aux sens cop-
porels, les créatures, et ce n'est quensuite qu’elle
recherche leurs causes, « pour voir si on ne pourrait pas
parvenir a les contempler demeurant principalement et
immuablement dans le Verbe de Dieu, et ainsi, par la
créature, arriver & fixer ce qui est invisible en Dieu
invisibilia Dei? », ¢

1. Denys met d’ailleurs, pour les anges, le monv i
second rang, tandis que ce mouvement n'oceupe g:::zeil; T.c!ll‘];i‘i:;llalg
lﬂgceJIJ paGr;li les {??uvements de l'dme. 3

2. De Genesi ad litl., 1.-1V, c. xxx11, n. 49, — Un
rencontre a propos des Dons du Sair'lt-lﬂsprit et de‘;a;:al:.?t[l?gg: 32
saint Matthieu, lesquelles, selon saint Augustin, déerivent Vacliviteé
de ces dm;s. Les dons sont énumérés par Isaje de haut en bas, de
Insage_sseala _crainte; danslesBéatitudes, de bas en haut, de 1a [’)au-
vreté a Ia paix. Sur quoi, saint Augustin : « L'esprit‘septiforme
dm_n parle Isaie coincide avec ces sentences (des sept béatitudes)
mais lordre y est renversé, car, chez Isaie, Pénumération débmé
par les dons supérieurs, ici c’est le contraire, » Sermo Domini in
Monie, L. I, C. 1V ; SAINT THOMAS, Summa theol., I* Tite, o. Lxvni, a. ¢

httn://www. obr
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Traitant de la contemplation d'une 4me, aprés tout
humaine, nous suivrons donec lordre humain!. A la
gradation de Denys : circulaire, droite, en spirale, nous
substituons la gradation : droite, en spirale, circulaire.

. Bt nous notons, au fur et & mesure, les analogles que

ces degrés montants manifestent avec I'euvre du don
de science d'abord, craison de recueillement, — avec
I'ceuvre du don d'intellizence ensuite, oraison de quié-
tude, — enfin avec I'czuvre du don de sagesse, oraison
« de sommeil » et d'union.

LA CONTEMPLATION DIRECTE

Texte de Denys : « L'dme se ment directement zat’
edfetav, quand, sans rentrer en soi, sans s'infléchir &
I'intérieur par le mouvementintellectuel (antérieurement
décrit par Denys i propos du mouvement circulaire),
elle va tout droit vers les réalités qui sont autour d’elle,
et, par les choses extérieures, comme par autant de
symboles variés et multiples, est rappelée aux contem-
plations simples et unifiées. »

Apostilles au Texte : 1) Les mols : sans renirer en 3oi, sans s'in-
fléchir, sont une allusion au mode de la contemplation circulaire
décrite la premigre par Denys. Il n'y a pas ici & s’en préoccuper,
puisque Denys n’en parle que pour les exclure. — 2) Le mouvement
direct doit étre identifié avec le mouvement par lequel I'ime se

& Sed contra. Ordre nécessairement interverti d'ailleurs, car les
dons sont énumérés tels qu'ils sont dans le Messie, qui les posséde
d’emblée ; tandis que les actes des dons sont énumérés dans les
Béatitudes selon le progrés humain, qui s'éléve de linférieur au
supérieur. On voit Panalogie entre cette interversion et celle que
nous proposons pour la connaissance de l'ime et de 'ange.

1. C'est aussi bien 'ordre que suit saint Thomas, dans le De Veri-
tate, 0. vim, a. 15, ad 3%, ou Pobjection tirée de Denys, ne portant
que sur un détail de sa description, le laisse libre : tandis que
dans le Commentaire des Noms divins, et dans la Somme ou le
texte entier de Denys constitue la deuxiéme objection, saint Tho-
mas suit 'ordre de Denys.

catolicas.com



Uil bk b L

&h et

386 LES 3 MOUVEMENTS DE L'AME SELON DENYS

porte vers les créatures. Le texte est formel : « I

52 porte fout droit vers les réalités qui I'cntoureLn";.:nf ‘Gg;lrié]:]?y's’
s«l'.-_nt Ig terme du mouvement direcl. — 3) 11 n’y a done pas litgs
d imaginer une suite comme verticale de ce premier mouveme :l
qui serail indiquée dans le texte par le rappel aux contemplati i
simples et unifiées que déclenche la vue des symbholes vafiéslgns
créalures. Le mouvement ne serait Plus alors direct, mais ﬁgurf-?-’

rait une ligne brisée. — 4) Dans ce ra
g : ppel & une vue supér
on peut re.uonnm‘ lr:e la connaissance de Dien a partir des cf‘éaiti‘:-;g,
g_a;r ggéee?carg;m:upn, dont 'Apotre a donné la formule : Invisz‘aa‘,
. C'est ainsi i i ;
ey a:i ge: i que I'entend saint Thomas, De Ver., . vur,

Commeniaire.

-
’Popr metire en évidence la concordance de cette des-
cription. avec Il'activité de I'dme sous linfluence de
l.ESpI‘It de science dans l'oraison de recueillement, nous
navons qu'a rapprocher de la description de ],Jenys
quelques extraits de notre analyse de cette activité et de
cette oraison.

No.us disions, 4 propos de la premiére purification da
la‘ foi opérée sous l'action de I'Esprit de science, identi-
fiée avec la Nuit des sens : « Pour la foi, les créatures
sont I'eavre de Dieu et le miroir on ses perfections se
reﬂéter.tt. Ce n'est pas ainsi qu'a premiére vue elles
apparaissent & la raison, mais bien plutét comme une
multiplicité d'objets, obstruant le regard et le dispersant
sur les perfections créées, l'empéchant d’aller plus loin
et le détournant, pour autant, de la vue du Créateur,,
Heure_:usetnent, 'ame sainte dispose ici d’une ressourr::t;
superieure. L’'Esprit divin de science, qui habite en
elie,bet qui voit, Lui, les créatures du point de vue vrai
et.dzvin., peuf, par ses inspirations, dégager notre foi
pI‘lSGnn]éI"& des obstacles créés et unifier foi et raison
dans un jugement droit, aux yeux duquel la créature
apparaitra ce qu'elle est vraiment, la transparence des
perfections divines?. »

Et plus loin : « La nuit des sens, ce serait I'état pro-

1. Qualrieme partie, ¢. v, p. 196.
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duit par 'action autonome de I'Esprit de science, arra-
chant notre esprit a la considération familiére des créa-
tures en elles-mémes, jusqu'a ce que 'ame en arrive &
ne plus voir en elles que le transparent de Dieu'. »

De méme, & propos du raftachement de I'oraison de
recueillement au don de science : « Il résulte de cette
vue (des créatures, opérée sous l'action de I'Esprit de
science) une appréciation ferme et droite, donnant i
I’ame la certitude que les créatures ne constituent pas
le Bien parfait... Cette vue négative fait place 4 une vue
nouvelle des créatures qui apparaissent ce qu’elles sont
vraiment et qui est si justement défini par le mot de
I’Apotre : L’invisible de Dien, par ce qui est créé, est
vu de lintelligence. Tout ce mouvement de I'esprit
s'opére ainsi par une concenfration continue de nos
puissances’ intérieures, qui de la multiplicité des créa-
tures, objets des sens, convergent vers I'unité et tendent
4 rejoindre cette unité, 1a ont elle est désormais en pers-
pective, ¢’est-d-dire dans le fond de I'dme, temple du Dieu
dont les cieux ne raconfent que la gloire extérieure 2. »

Que l'on rapproche de ces descriptions ce que dit
Denys du mouvement direct de I'dme dans la contem-
plation : les défails sont différents, mais le schéme fon-
cier est identique. Fort ressemblante aussi, la description
de I'oraison de recueillement ol sainte Térése représente
I'Esprit de Dieu s’emparant de Iime égarée parmi les
créatures, les Iui faisant abandonner, et la transportant
dans le Chdteau intérieur 3.

Une seule chose, nous semble-t-il, reste & expliquer,
non plus pour harmoniser le texte de Denys avec ce que
I'on vient de lire, mais pour justifier la qualification de
mouvement direct que nous appliquons, d’accord avec
Denys, a cette premiére contemplation.

Celle-ci semble plutdt suivre une ligne brisée, le regard

1. Ibid., p. 207.
2, Ibid., p. 210.
3. Ibid., p. 212-215.
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de I'ame se portant d'abord, et directement, vers les
eréatures, puis, de leur spectacle, montant er’x quelque
sorte verticalement, vers leur cause. ’ s
Il n'en est rient, Se porter directement vers Dien
meéme en tant que cause, ce serait pour une inteHigenc(;
en aEv?jr Pintuition directe, ce qui n’est donné que dans
- la vision béatifique. Quand nous connaissons Dieu par
les (Créatures, c'est Lui sans doute que nous connaissons
mais par les créatures : je veux dire que notre conten.I;
intellectuel positif, ¢’est-3-dire les concepts avec lesquels
1ous nous formons, par affirmation ou négation, une idée
de Dieu, nous sont fournis par les créatures. Ce nest
pas en Lui-méme, somme toute, c'est dans son reflet
qrm.nous connaissons Dieu. Nous le concluons Dieu
L'exigence de I'effet €Péé, qui ne saurait se passer d’um;
cause, constitfue ainsi un rappel & des contemplations
Plns' Pautes mais ne les donne Pas, du moins comme
mtmt'mns. Le terme positivement contemplé dans ce
premier mouvement de Iime est donc bien la créature;
Facte intellectuel positif se consomme dans ce mouve:
ment : il est bien et uniquement direct, Il n'y a pas, i
proprement parler, de mouvement vertical lui succéda;:[t
parce quiln'y a pas pour nous, présentement, la moin’—
dre possibilité de fixer Dieu en lui-méme, serait-;e comime
cause. Cependant comme la créature exige Dieu, notre
esprit est « rappelé » par la vue de cette exigence’a une
contemplation plus haute, simple et unifiée; et c’est cette
convocation qui va lui faire entr‘eprendlze pour s'en
raiaprogher, les ascensions de la cuntempla.,tion en spi-
;iceu?al;;e?e muera, sur son sommet, en contemplation

L €L supra, Apostille 3.
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II

LA CONTEMPLATION EN SPIRALE

Texte de Denys : « L’Ame se meut, par un mouvement
en spirale, £kxoetbidd:, quand, selon la mesure de sa capa-
cité, elle est illuminée par des notions divines, yveoetg,
non pas selon un mode intellectuel et uniforme, od
vospiig wat &vialwg, mais en pensant (cogitando), en dis-
courant, en passant d’'une pensée i une autre, comme
par des actes qui évoluent en s’entrecroisant, A&
Aoyuedds ned BrefoBixfdc, xzal olov cuppixtors zal petaBotuais

Evepyefate, »

Apostilles au Texte : 1) L'illumination par des notions divines
est caractéristique du Néoplatonisme. Le livre Des Noms divins est
un type du systéme. — 2) La clanse : non pas selon un mode in-
tellectuel et uniforme, exclut Uintuition intellectuelle directe qui
convienl, d’'une certaine manicre (nézalivement), 4 la contemplation
circulaire. C’est par des notions irradiées et recues par I'ime « se-
lon sa capacité » que s’opére cette contemplation. — 3) Ces notions
sont étudiées par Denys du chapitre v an chapitre xm des Noms
divins : le bien, 1'dtre, la vle, la sagesse, 1a vertu et la justice, les
relations, la paix, le parfait, etc. Ce sont les analogues des prédica-
ments, transcendantaux, principes premiersaristotéliciens. Elles sont
étagées selon un certain ordre, en dépendance du Bien. — %) Dans
cette contemplation I'Ame va de I'une & l'autre de ces notions par
un discours, hoyixés, lequel, pensons-nous, doit ressembler davan-
tage aux passes dialectiques que I'on trouve dans les dialogues de
Platon, qu'a un raisonnement scientifique en forme. — 8) Ces pas-
ses dialectiques qui virevoltent sans cesse sur elles-mémes suivent
cependant un ordre ascendant gui est celui des notions : d'ol le
mouvement en spirale qui s'éléve peu i peu des notions inférieu-
res ¢n passant par les inlermédiaires, pour monter jusqu'd la no-
tion génératrice, 'ldée du Bien. Do saint Thomas a pu dire que le
mouvement « oblique = est composé de direct et de circulaire, le
discours s'enroulant en des anneaux concentriques ascendants, dont
P'axe vertical pique directement vers le but du mouvement, but

d’ailleurs inaccessible.

Commentaire.

1. — 8i la théorie de 'flluminisme direct est exclue
de la philosophie thomiste?, elle est conservée d'une

1. Avec ménagement du reste : « Non multum refert dicere quod
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certaine maniére dans la théologie!. La révélation par
Dieu des vérités de la foi ressemble fort i une irradiation
directe de la Vérité premiére, et ces vérités ellessmémes,
énoncées de I'Ecriture Sainte ou conservées dans les tra-
ditions apostoliques, articles de foi, dogmes définis, sont
bien I'analogue des notions, issues du foyer des Idées,
par lesquelles Denys jalonne le mouvement en spirale
de 'dme. .

Nul, que je sache, n’a mieux nen du ce caractére d'illu-
mination directe, qui appartient aux vérités de foi, que
le théologien Schaezler. 11 oppose cette manifestation de
Dien «in actu secundo » & sa « révelation in actw primo »
dans et par la création. Sans doute, dit-il, I'ecuvre de la,
création est, elle aussi, une manifestation de la Vérite
premiére, mais cette manifestation est virtuelle. Pour
que I'Etre divin soit manifesté actuellement par le moyen
des créatures, Iintervention du facteur : raisonnement,
est nécessaire, et le raisonnement peut faillic, Cest
pourquoi saint Thomas ne concede pas que cette révéla-
tion de Dien par les créatures constitue une parole de
Dieu : parler ¢’est se manifester directement par soi, et
ce n'est pas ainsi que Dieu se manifeste dans la création.

tpsa intelligibilia participantur a Deo, vel quod lumen faciens intel-
ligibilia (intellect agent) participelur. » S, Tuomis, Q. unic. de Spir.
creat., a. 10, ad 8=. Cela n'a pas dimportance, non multum refert,
an point de vue du résultat obtenu, s’entend. Que les notions uni-
verselles, en effet, soient le point terminal de Pirradiation directe
des Idées, recu dans notre esprit, ou qu’elles soient le produit de
Pabstraction faite par Pintellect agent, lui-méme participé des Tdées
el prenant pour matiére les choses sensibles, of les Idées ont in-
crusté les formes qui leur correspondent, — ce sont quand méme
des notions universelles, spirituelles, objet formel de I'entendement
qui les recoit. 11 ¥ a, bien entendu, une grande différence, an
point de vue de la théorie de notre connaissance, Illuminisme on
Réalisme aristotélicien (]

L. Je dis : d'une certaine maniére, car dans la réalité, toutes les
relations de la foi 3 son objet guo, sub quo, résultent de la simple
infusion dans I'dme, par Dieu, de Phabitus de foi, et de sa mise en
exercice, tout comme Villumination des intelligibles résulte de la
simple création de Pintéllect agent. Cf. Appendice 11, Seul I'objet
guod de la foi est donné par lillumination directe de l1a Révélation.
€L dans notre texte, I'exposé de Schaezler.
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Il en est tout autrement de la révélation surnaturelle.
Ici la manifestation de Dieu ne s'opére pas en dépen-
dance du mode humain de connaitre, mais selon le mode
des choses divines elles-mémes, par une irradiation de
la Vérité divine, et par I'assimilation qui la suit, lorsque,
par la foi, nous adhérons 4 la Vérite premieére révélante.
Sans doute la Vérité premiére m'est pas vue, en elle-
méme, dans cetite manifestation : c¢'est comme' cause
quelle intervient. Mais au lieu de se manifester in actu

* primo, dans des effets scellés et & interpréter, elle vient,

directement et par soi, 4 la rencontre de notre es.pr_'it par
des paroles efficacement expressives de I'Etre divin, La
sainte Ecriture contient zinsi une manifestation tros-
spéciale de Dieu, qui, coordonnée 2 la foi, ceuvre de la
grice divine, nous révéle Dieu. de soi et par soi, non
plus in actu primo, comme les creatures, mais in actu
secundo 1. .

De ce point de vue, le monde dans lequel vit I'dme
croyante apparait comme enveloppé par une sphére
étoilée ou scintillent, dans la nuit, comme autant de
points lumineus, les révélations que Dieu, par sa Parole,
nous fait de Lui-méme, et qu'll nous denne de réaliser en~
nous par la foi.

2. — Or, dit PApétre, « une étoile différe en clarté
d’une autre étoile 2 ». Toutes les révélations sur Dieu ne
répandent pas une lumiére égale. Il en est qui se ressen- -
tent encore de la lumiére de la terre, dont elles emprun-
tent les images matérielles : elles font comme partie de
notre systéme planétaire. 11 en est d’autres, dont la
lumiére est dorigine plus haute, et qui tendent &
- exprimer le Mystére divin en lui-méme. Et, entre
¢es deux extrémes, il estune multitude de degrés.

Pour concrétiser, parcourons I'Evangile. Nous y trou-

4. SCHAEZLER, Introductio ad S. Theologiam, c. ur, secl. 1, q. 1, a. 1,
De Essentia Scripturae Saciae.
2. T Cor., xv, 41,
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vons des révélations sur Dieu qui semblent s'élever &
peine au-dessus du plan des créatures, dont elles
empruntent les images coutumiéres, Ce sonf, par
exemple, les paraboles : parabole du pére de famille, du
maitre avec ses serviteurs, du roi, du propriétaire de la
vigne, du semeur... Ces lumiéres sur Dien viennent
cependant d’En-hauf, elles sont regues sans que nous
raisonnions, par la foi, et, pour autant, nous soulévent
déja au-dessus du plan des créatures. Il y a ensuite les
miracles du Christ, dont le champ d’action est généra-
lement la création, mais qui font apparaitre la puissance
proprement divine a4 un degré que la création ne connait
pas. Plus haut, nous rencontrons les sublimités de I'en-
seignement moral de I’Evangile, du Sermon sur la
montagne, par exemple, ou fransparait, a4 tous les
tournants, la face du Peére du Ciel, et dont l'accent et la
vigueur efficace manifestent I'irradiation d’une autorité
enseignante que 'homme n’a pas.

Nous montons maintenant aux propres paroles du
Christ révélant le mystére d’amour de notre rédemption :
Sie Deus dilexit mundum, aux manifestations des attri-
buts divins sur la face du Christ Jésus : Misereor super
furbam. Le Pater nous éléve vers nofre Peére du ciel, son
nom, sa volonté, son régne. La Transfiguration écarte
pour un instant le mur qui cachait la Trinité ‘sainte.
Montons plus haut : dans I'ivangile de saint Jean, nous
rencontrons les révélations les plus expresses, disposées
et étagées, depuis 'entretien avec Nicodéme ou la Sama-
ritaine jusqu'aux mots suprémes : Le Pére qui est toujours
avec moi, — Moi et le Pére nous sommes un, — en
passant par tous les degrés intermédiaires. 11 ne nous
reste plus qu'a recueillir le choc en retour et la réper-
cussion de ces paroles sur les lévres des disciples :
Deus est charitas; 0 Alittudo!

La gradation des ldées qui entrainait I'esprit des
aunditeurs du Banquet de Platon, par les lacets giratoires
et ascendants de la Dialectique, vers les sommets du

ET LES TROIS ORAISONS MYSTIQUES. 353

Beau et du Bien, se refrouve ainsi transposée dans les
révélations divines de ]'E\'angile. Par une pente insen-
sible; notre foi, sur la piste des paroles évangéliques,
est sollicitée de monter d'une ascension douce et confi-
nue, suivant les révélations qui s'étagent. vers le sommet
d’'ott le Pére des lumiéres se révéle. Et les orbes se
resserrent & mesure que lon s'éléve plus avant vers
I'Altitude supréme. Clest vraiment un mouvement en
spirale.

3. — Dans cette ascension dune foi enfrant de plus en
plus, grice aux degrés de la révélation, dans la connais-
sance du mystere divin, I'Esprif dintelligence vient au
secours de l'ame juste pour purifier son esprit et le
rendre plus pénétrant. Et, par suite, nous pouvons
décrire, en fonction du mouvement d'dme en spirale de
Denys, l'oraison de quiéiude et des gouts divins, en
laquelle nous avons reconnu jadis I'eeuvre du don d'intel-
ligence 4. .

L’Esprit d’intelligenee, disions-nous, vient d’abord au
secours de la foi vive pour remeédier i l'obscurité dans
laquelle les énoncés de la foi enveloppent les profondeurs
de la réalité divine qu’ils énoncent. Sans lui le croyant
peut s’en faire uneidée superficielle, prendre les images
pour la réalité, s'illusionner sur le sens des vérités
révélées, préter loreille & des interprétations perverses.
D’ailleurs I'intelligence du croyant, tout en adhérant
fermement, maintenue qu'elle est par la volonté, n'est
pas satisfaite. Et de 1& ce cogitare, ce va-et-vient de sa
pensée. Ce n'est ni vacillation, ni hésitation, ni surtout
doute, mais simplement I'état d'une pensée faite pour
éire terminée par I'évidence et qui ne l'est pas. L'Esprit
d’intelligence, par le chemin de Pamour de Dieu
que spécifie la foi, vient au secours de cette infirmité,
en faisant éclore dans notre esprit ces quasi-évidences

1. Quatriéime partie, Q. 1v, 2.2, § 2, p. 246-225,
STRUCTURE DE L'AME. — IL 23
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du ceeur, que Pintelligence seule n’éprouve pas, et dont
il se constitue lui-méme le garant.

Exclure les ténébres, raffermir I'assentiment de la foi
par des expériences jaillies du coeur surnaturalisé, telle
est I'ceuvre double du don d’intelligence. Or dans ces
deux offices. qu'il remplit, coextensivement aux ascen-
sions-de la foi suivant la piste montante des vérités
réveélées, il faut bien qu'il monte lni-méme et, de plus en

- plus, fasse sentir son influence & mesure que 'on appro-

che du fond du mystére. Suivons-le dans ses deux
fonctions,

a) A Tlaction de I'Esprit d'intelligence nous avons
rattaché les purifications passives, les nuits de I'esprit.
Or ces purifications vont en progressant. « En ceci
consiste la lutte des contemplations célestes qu'il faut
séparer fout ce qui est spirituel de tout ce qui est de
forme corporelle, et en arriver a dire avec I’Apdtre :
Ef si nous avons connu le Christ selon la chair, désor-
mais nous ne le connaissons plus ainsi’. » Voit-on, dans
ces paroles de Denys lui-méme, le mouvement ascendant
des purifications spirituelles ?

Mais, comment donner une idée coneréte de ce pre-
mier mouvement? Nous ne voyons rien de mieux que
de recourir a I'Evangile. L’Esprit d’intelligence est
I'Esprit du Fils de Dieu * C'est par son Esprit que le
Chirist opérait visiblement les purifications nécessaires,
quwil opere maintenant par le magistére intérieur,
délégué a son Esprit selon sa promesse : PEsprit, qui
sera en vous, vous suggérera tout'ce que je vous ai dit3.
La maniere dont procédait visiblement Notre-Seigneur
nous fournit ainsi la représentation des suggestions
invisibles de son Esprit. Donnons quelques exemples.

Lorsque Notre-Seigneur énonce cette parabole : Ce

4. Qualrieme parlie, 4. 1v, 4. 4, § 2, p. 202,
2. Gal., v, 6.
3. Joann., xIv, 26,
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n'est pas ce qui entre, dans la bouche, mais ce qui en
sort qui souille 'homme, ses disciples effrayés lui
disent : Sais-tu que les Pharisiens tont entendu et se
scandalisent ? Le Christ répond d’abord : Ne vous preéoc-
cupez pas d'eux : ce sont des aveugles et des chefs
d’aveugles. Mais cela ne suffit pas & saint Pierre : Expli-
que-nous, dit-il, cette parabole. Et le Seigneur : Et vous
aussi vous étes sans infelligence 42 ce qui semble bien
indiquer que saint Pierre n’était pas indemne de l'inin-

. telligence pharisienne. Nous constatons ici, dans une de

ces revelations qui semblent bien occuper le bas de la
« Spirale », — il ne s'agit que de notre conduite, — le
role de I'Esprit d’intelligence nettement assigné. Quand
done le Christ, condescendant & la misére de ses diseci-
ples, leur donne Vintelligence spirituelle de sa parole,
ses explications sont un exemple de la maniére dont
procédera invisiblement, pour nous purifier de nos
inintelligences, 'Esprit qui nous suggére & nouveau fout
ce qull a dit, c’est-a-dire nous en donne V'intelligence
profonde.

Voulons-nous un autre exemple, pris cette fois prés
des sommets ? C'est 'apotre Philippe qui, ne comprenant
rien aux discours par lesquels le Maitre énonce sa rela-
tion & son Pére, — il s’agit bien ici des profondeunrs du
mystére divin, profunda Dei, — énonce cette naiveté :
Seigneur, montre-nous le Pére, ef cela suffira. Et Jésus -
« Eb quoi! depuis si longtemps je suis avee vous, et
vous ne me connaissez pas ! Philippe, qui me voit, voit
mon Pére. Comment peux-tu dire : Montre-nous Ie
Pere? » Et pour terminer, marquant la continunité de
son action illuminative avec l'action future de I'Esprit
d’intelligence : Je prierai mon Pére, et il vous enverra
PEsprit de vérité qui demeurera en vous... En ce jour
vous connaitrez que je suis dans mon Pére... L’Esprit
consolateur que mon Pére vous enverra en mon nom,

1. Matth., xv, 10-16,
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lui, vous enseignera (sous-entendu, le sens profond de)
fout ce que je vous aurai dit !, Saisit-on la maniére dont
I'Esprit de Jésus opérera pour nous débarrasser de nos
inintelligences de ses plus profonds mystéres ? Voit-on
dés lors comment procédera 'Esprit d’intelligence que
le Pére enverra en son nom, pour purifier I'esprit de
ceux qui croient cependant déja en lni?

On pourrait multiplier ces exemples, d'un bout &
I'autre de I'échelle des révélations divines : I'Evangile
en fourmille, particuliérement dans les collogues du
Seigneur avec saint Pierre. Mais, ¢’est assez pour mani-
fester comment I'Esprit divin opére ces illuminations
purificatrices, tout au long de la spirale monfante des
vérités de foi.

b) Mais I'Esprit d'intelligence ne purifie pas seulement;
il affermit intellectuellement la foi vive.

« Cette foi, disions-nous, qui comporte encore l'agita-
tion de I'esprit, n'est-elle pas la foi vive d'une dme qui
aime son Dieu par-dessus tout..? En arriére de 'amour
de I'ime sainte, il y a l'influence propre du Saint-Esprit
qui aiguise et rend plus subtile cette intelligence des
vérités de foi, I'éléve ef I'exalte, ou plutot exalte devant
elle ce grand Dieu qu'elles révélent en le cachant. Cette
intervention du Saint-Esprit se réalise sous la forme
d'un gout de Dieu, selon le mot : Gotltez et voyez si le
Seigneur est doux. C’est un sens, c'est une expérience
dont la valeur n’est pas dans le sentiment ressenti, mais
en cecl qu'elle est comme le prolongement et 1'épanche-
ment dans l'dme sainte de l'intelligence du Saint-
Esprit ? », de cet Esprit qui scrute tout, y compris ce
quil y a de plus profond en Dieu. Par les goiits divins
comme par des instruments de discernement, analogues
4 la sensation du gout; ’dme pénetre savoureusement au
plus profond des formules de foi qui expriment le

1. Joann., xiv, 8-26.
2. Qualriéme partie, 0. v, 2. %, § 2, p. 218.
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mystére divin, en méme temps que I'inquiétude intellec-
tuelle, inhérente a la foi, fait place & une cerfitude
inébranlable, la fides, fruit du Saint-Esprit, et que la
charité se repose, tonjours sans doute sous I'ombre de la
foi, mais qu’elle sait désormais étre « 'ombre de Celui
qu’elle désirait ! ».

Illustrons derechef cette infiuence affermissante du
Saint-Esprit, comme nous avons fait pour l'influence
purificatrice, par des exemples tirés de I’Evangile: nous
constaterons le méme phénomeéne de montée en spirale
de la contemplation qu'elle suggere.

A lissme du Sermon sur la montagne, la foule
s’extasie : c’est qu'elle percoif, sous la doctrine, la puis-
sance divine qui l'inspire: loguebatur tanquam potes-
tatem habens, et, par 14, se trouve élevée au-dessus du
mode humain d’enseigner : non sicul Scribae eorum. —
Le méme phénomeéne de penéiration, cette fois nettement
gradué, se trouve décrit dans I'histoire de la traversée
nocturne du lac. Jésus apparait : c'est un fantome. Mais
Pierre: Seigneur, si ¢’est vous, ordonnez que je marche
sur les eaux. 11 commence & comprendre : S7 c¢’est vous!
Quand il enfonce dans les fiots, le voici qui comprend
tout & fait : Seigneur, sauve-moi. Et lorsque enfin le
Seigneur est dans la bargue, et que le vent est tombé, la
lumiére se fait en tous : Vraiment tu es le fils de Dieu.
Saisit-on la marche progressive que suit, ici, sous la
simple action de présence du Maitre, 'affermissement de
la foi des disciples ? Cest I'image de ce que I'Esprit de
Jésus opérera dans P'oraison de quiétude, ainsi nommeée,
non de son début, mais du terme auquel elle aboutit. —
Mais rien ne saurait donner I'impression de cette marche
ascendante de I'affermissement de la foi sous les révéla-
tions grandissantes du Christ, comme la lecture du
Discours aprés la Céne, Que sont les circonvolutions de
la dialectique du Banquet, & coté de ces passes magni-

1. Quatriéme pariie, Ibid., p. 221.
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fiqgues d'un plus magnifique Banguet, ot, four i tour, les
questions des disciples et les réponses du Maitre s’entre-
eroisent, celles-1a de plus en plus apaisées, celles-ci de
plus en plus ascendantes, et comme resserrant leurs
dnneaux pour circonserire de plus prés le mystére
divin, jusqu’d ce qu'enfin, i Ia déclaration supréme : Jeo
suis sorti du Pére et venu dans le monde, maintenant je
sors du monde et je vais 4 mon Pére, tous les disciples
s’écrient : Maintenant tu parles clairement et sans para-
bole... Il n’y a plus besoin de tinterroger. Et le Maitre :
Enfin! Vous croyez!

L’Esprit de Jésus est toujours agissant. Clest & Lui
qu'il est dévolu d'ouvrir notre sens, afin que nous com-
prenions les Ecritures, Et nous aussi, s'éeriait saint
Paul, nous avons IEsprit du Seigneur, qui nous a été
donné par Dieu!. Les saints, qui Pont recu spécialement
en partage, font écho 4 saint Paul : « Il m'est arrivé dans
cette quiétude de décomvrir délicieusement le sens des
Ecritures », dira sainte Térdse, Rt ailleurs : « I’Enfant
lui-méme fit eomprendre au Jjuste Siméon qui il etait.
Ici, c'est de la méme maniére que l'dime comprend 2. »

Puis donc que les vérites Tévélées, ces émanations
directes de la Veérite premiére, vont s'étageant, de la
plus humble révélation 4 la Plus sublime, et puisque, —
réserve faite de la liberts de I'Esprit Saint, — toute
éducation va par degrés de Iinférieur au supérieur, la
contemplation qui résulte en notre dme deo ses purifica-
tions et de ses affermissements par PEsprit d'intelli-
gence suit normalement une marche ascensionnelle,
Jalonnée par les repéres lumineux de la révélation erois-
sante. Son mouvement est bien celui d’une spirale, qui
monte en tourbillonnant, resserrant de plus en plus ses
orbes concentriques, Jusqu'a ce que, la supréme révéla-
tion étant assimilée & fond, il s'arréte ot s'infléchisse,

L1 Cor.,u, 12, 16.
2. Quatricme partie, Ibid., p. 223,
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ne pouvant plus avancer, dans une courbe parfaite dont

_ le centre est le Bien infini, mais inaccessible, qui attire

et refient dans son orbite le ceeur des saints,

I

LA CONTEMPLATION CIRCULAIRE

Texte de Denys : « Le mouvement circulaire de Fame,
#oxdead, consiste d’abord dans un repli du dehors vers
le dedans et une rentrée en soi-méme, qui s'opére par
une inflexion uniforme de ses énergies spirituelles,
évoluant désormais comme autour d'un centre fixe, Dot
immunité de toute erreur, libération de la multiplicité
des créatures, concentration et récollection de I'dme, en
soi d’abord. Ainsi unifiée, Evoseds yavopsimy, Fame, s'unis-
sant aux puissances simples et unes, se laisse conduire
vers le Beau et le Bien, qui est au-dessus de tout, ton-
Jours identique & soi, sans commencement ni fin. »

Apostilies au Tewte - 1) Le mouvement circulaire de lame
selon Denys comprend deux phases, Fone Preparatoire, Pautre d’a-

- chévement. — 9) La premisre consiste en ceci que Pame qui, an

terme de la contemplation droite, s’était sentie rappelée aux contem-
plations unifiées, et, sous I'influence de ce Tappel, s'¢tait élevée par
des orbes en spirale vers les illaminations du Bien de plus en plus
rapprochées de leur source, rentra maintenant en elle-méme, c'est-
i-dire dans le lien que ces illuminations éclairent directement, —
3) L, elle s'infiéchit dans un mouvement uniforme et circulaire, 3

tiplicité (qui demeurait dans le monvement en spirale). — %) saint
Thomas, dans son commentaire des Noms Diving (lect. wir, ¢f.
Summa theol., 112 11%%, g. cexxx, a. 6, ad 24}, voit dans ce mouve-
ment circulaire Iintuition des premiers principes qui, évidents de
soi, libérent 'ame de toute erreur et multiplicité. Cette exégése,
€I Ce qui concerne la libération de 1a mulfiplicite, SUppose que ces
premiers principes sont percus comme unifiés dans un pringipe

- premier, Litre ou Bien. — 3) Celte wnification engage la seconde

phase du mouvement circulaire, ou I'ime unifiée, en communion
avee les anges, est conduite vers le Bien et le Beau, qui est au-dessus
de tout, toujours identique A soi, sans commencement ni fin, —
6} En soulignant que le Bien el le Bean restent « au-dessus de tout s,
¥ compris de 1'dAme (Supra omnia Dewm cogitans et etiam supra
seipsam, S. Tuomas, De Ver., g.vin, a. 15, ad 3"), Denys nous pré-
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munit conire la pensée que la jonction avec le Beau et le Bien
s'opére par une intuition positive qui assimilerait directement I'in-
telligence au Bien. D'ailleurs, cette conduite au Bien est donuée
comme relevant du mouvement circulaire. @est done, pensons-nous,
comme a distance (propter aequidistantiam omnium partium cir-
culi a cenitro, De Ver., loc. cit.) que, tout en continuant i graviter
autour de Ini, 'ime contemple le Souverain Bien. Comme donc le
Bien demeure au-dessus de I'ime, inattingible directement par elle,
car « seule la connaissance que Dien a de lui-méme comparatur
cenlro.» (De Ver., ibid.), nous sommes amenés a gloser cette jone-
tion finale par ce que Denys dit perpétuellement, que 'Ame y est
unie au Bien en tant que celui-ci demeure inaceessible et inconnu.
C'est une intuition sans concept et négative. Cf. dans Jorkr, La Con-
templation mystique, c. vi, la série quasi compléte des textes de
Denys sur ce sujet.

Commentaire.

Premiére phase de la Contemplation cireulairve. — S'il
est un fait affirmé par tous les mystiques, c’est que ¢'est
dans le repli de I'dAme sainte sur son fond, dans ce
temple oit la Trinité sainte s'offre i elle comme un objet
4 connaifre et 4 aimer, que, sur terre, il faut placer les
états d'oraison les plus élevés, les plus rapprochés des

contemplations du ciel.

Le mouvement de I'dime que ce repli suppose coincide
avec celui qui inaugure, chez Denys, la contemplation
eirculaire.

Cest par des chemins semblables que I'ime y est par-
venue : chez Denys, I'exode vers les créatures, le rappel
qui s'ensuit aux contemplations unifiées, la contempla-
tion en spirale, i la recherche des émanations du Bien,
Jjusquaux confins de leur source; chez les saints, la
vie intentionnelle de la foi vive, s’adressant, sous la
direction de I'Esprit de science, d’abord aux créatures,
pour en démasquer les piéges et pour y découvrir les
reflets de Dieu; la montée en pente douce de cette méme
vie, sous I'emprise de I'Esprit d'intelligence, par des
lacets qui la ménent jusqu'a la connaissance approfondie
des principes premiers de la Révélation. A I'issue de ces
deux efforts, chez Denys, comme chez les saints, la
situation est identique,
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Plus de créatures i explorer! elles ont donné tout ce
qu'elles pouvaient donner : gradus ad immortalia . Plus
de notions ou de révélations sur le Divin i recevoir ! de
la plus humble & la plus haute, elles ont été assimilées.
Et cependant, I'dme sait qu'au-dessus des résultats aux-

-.quels elle est parvenue, plane le Bien « qui est au-dessus

de tout » de Denys, I'Alfitudo de saint Paul. N’y aurait-il
pas moyen de l'aborder, que ce soit besoin de voir
comme pour le néoplatonicien, cu besoin d’aimer davan-
tage, comme la charité, amourde Dieu fait pour la vision
du ciel, nous en presse?

Or, Denys est convaincu par systéme, le croyant sait,
I'ame sainte sent, que le foyer de I'irradiation du Bien
est au dedans de nous*. C'est [a le lieu des Idées : c'est
aussi 14 que Dieu régne, dit 'Evangile.

L’aboutissant s’impose : ce sera notre fond. Il fauty
rentrer. D'olt la consonance de la premiére phase du
supréme mouvement de I'ame d’aprés Denys avec I'uni-
verselle finale de I'exhorfation des Mystiques 4 rentrer
en soi, pour y trouver Dieu.

Deuxiéme phase de la Contemplation eirculaire, —
Mais comment, rendue dans son fond, 'dme joindra-t-elle
Dieu? « Comme l'intelligence humaine n'est pas capable
de voir la divine essence, on dit qu'elle est comme
refoulée sur elle-méme par l'excellence de la divine
lumiére... Le regard de I'ame, quand il se souléve sur
Dieu, est repoussé par I'immensité de son flamboie-
ment : /mmensitate coruscationis reverberatur 3, » Ainsi
prononce saint Thomas.

1. « In ereaturarum consideratione, non vana el peritura curio-
silas est exercenda, sed gradus ad immortalia el semper manentia
faciendus. » 8. AveustiN, De Vera Religione, ¢. xxix, n. 52. Cf.
8. THOMAS, Summa theol., 11* 1122, . CLXXX, a. 4, C.

2. Cf. Troisiéme partie, . nL.

3. In Boétium, De Trinitate, q. 1, a. 2. Cf. 8. Avgustiy, De Trini-
tate, L. XV, 1. 10 : « sed quie lux illa ineffabilis nostrum reverbe-
rabat obtutum... »
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Nous ne trouvons pas de plus parlant commentaire
de ces paroles de saint Thomas que la page du livre de
1a Genése ou est raconté ce qui advint & Moise, ce type
du voyant, lorsquayant conduit son troupeau ad inte-
riora deserti, il arrive & la Montagne de Diew : « Le
Sqagneur lni apparut dans une flamme ardente, au
mflleu d'un buisson, et il s’apercut que le buisson bri-
lait ef ne se consumait pas. Bt Moise dit : Je vais voir
de_ plus prés ce phénoméne étrange, et pourquoi ce
buisson ne se consume pas. Alors le voyant s'avancer
Dieu I'appela du milieu du buisson, et lui dit : Mo’ise’
Moise. 11 répondit : Me voici | Et le Seigneur : N’approchf;
pas d’ici : enléve tes sandales de tes pieds, car la terre,
sur laquelle tu te tiens, est sainte. Bt il ajouta : Je suis
le Dieu d’Abraham, le Dieu d’Isaac, le Dieu de Jacob.
Et Moise cacha sa face, n'osant lever son regard contre
Dieud. »

.Le buisson ardent qui brale sans se consumer, c¢'est
Yimagede la plénitude du Bien parfait, de ce « Bien\au-
flessqs de tout », qui vit de sa propre flamme « toujours
1d:%nhqne 4 soi, sans commencement ni fin ». Moise
qui a conduit son troupeau ad interiora deserti, juaqu?;
la montagne de Dieu, c’est I'dme qui a laissé derriére
elle les créatures et les révélations & forme humaine
pour se replier en soi, en ce lieu ofl le Bien souwe:raml
habite et éclaire I'ime, par Plillumination des Idées
dirait Denys, par la grace, la foi et 'amour, dit la foi
ch_rétienne. Comme Moise voulait s’avancer pour décon-
v.rxr_la cause de ce quil voyait, vwisionem hane magnam
ainsi Pdme veut encore s’avancer pour contempler la peri
fection divine. Mais I’Eternel : N’approche pas, enléve
tes sandales, cest-a-dire ce par quoi tu touchais & Ila
te1_-re vulgaire, créatures ou concepts. Denys commente ;
Infiéchis uniformément tes energies spirituelles, adopte
le mouvement circulaire, qui te met & I'abri de I'errenr

i Exod., m, 26,
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des discours humains et de la multiplicité des symboles

créés, recueille-toi en toi-méme. « Car la terre que tu
foules est sainte » : car I'dme d'un juste est le sanctuaire

- de Dieu. Et maintenant, purifiée, unifi¢e, écoute: « Je
suis le Dieu d’Abraham, le Dieu d'Isaac, le Dieu de

Jacob », triple répétition qui semble bien insinuer le
Dieu aux trois Personnes. Alors Moise cache sa face et
n’ose lever son regard sur Dien, contra Deum : Immen-
sifate coruscationis reverberatur.

Si 'ame du juste n’était qu'intelligence, force lui serait
de s'arréter dans l'attitude de Moise. Mais elle est aussi
charité, amour par-dessus tout de Dieu. Celui qui
refoule son regard ne laisse pas d'étre le Bien divin qui
attire son cceur surnaturalisé. Ne pouvant avancer par
I'intelligence, obligée done de renoncer a voir, Ame
sainte ne peut non plus reculer en raison de l'attraction
de Dieu. 11 lui faut vivre, cependant, et partant se mou-
voir : vita in motu. Comment se mouvoir, sinon en s’in-
fléchissant dans un mouvement gui, sans I'éloigner de
son centre d’attraction ni la rapprocher des créatures
quelle a dépassées, la maintiendra i portée de Dien,
— sinon en gravitant, ceeur et esprit tout ensemble
celui-ci dans 'attitude de renoncement qui lui est impo-
sée, autour du Dien gn'elle aime par-dessus tout ? Tel un
satellite, dont la face demeurerait obstinément tournée
vers l'astre qui est son centre d'attraction, sa raison de
vivre, mais sans le voir.

Sans le voir !... mais tout de méme, non sans expéri-
menter la présence de Celui qui maintient 'ime dans
son orbite. Qu'un safellite matériel ne sente rien, c’est
dans l'ordre. Mais ici il s’agit d’une dme qui vit, pense,
aime, et le sait. Or, par son amour elle est attirée vers
Dieu ; cela ne peut avoir lieu sans qu'elle en ait pleine
conscience, sansque le sentiment de charité intense qui
Pattache & Diencomme & soncentre se réfléchisse surson
esprit, sans done que celui-ci expérimente, sous I'instiga-
tion d'un amour (dirigé par I'Esprit de sagesse), le Bien

k
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infini qu'il ne voit pas, mais qu’il percoit dans ses atti-
rances, par la communication que la charité lui fait de ce
qu'elle éprouve,

C'est en fonction de cette expérience obscure que nous
interprétons cette « conduite de I'ame », dont parle Denys,
vers le Bien et le Beau « au-dessus de tout », et qui se
deéclare, selon cet auteur, au sein de son mouvement
circulaire. Puisque le Bien est au-dessus de tout, c’est
done que, selon Denys, nous ne pouvons le connaitre tel
qu’il est en lui-méme. Il reste que nous ayons de Lui un
sentiment intellectuel, une expérience obscure, dont la
cause genératrice sera le contre-coup, dans notre esprit,
du sentiment d’amour qui lie notre cceur au Centre divin
qui attire. Cette expérience, toul aveuglée qu'elle soit,
ne laisse pas de nous acheminer au Bien par-dessus
tout; I'attrait duBien infini ne saurait étre trompeur. Que
si nous concevons cette expérience, comme c'est lo
fait de l'oraison d’union, sous Pimpulsion et la direction
de I'Esprit de sagesse, elle devient Iinstrument infailli-
ble et divinement garanti de la relation Ia plus étroite et
la plus vraie que puisse avoir notre ame avec le Dieu
inexorablement caché par son éblouissante grandeur,
immensitale coruscalionis.

Nous avons décrit cette attitude i propos de l'oraison
d’union : « Que I'esprit de 'homme, disions-nous, s’étant
mis totalement sous 'emprise de I'Esprit qui fixe & dé-
couvert les profondeurs de Dieu, consente étre en
conjonction avee son Dieu intérieursans concept, tanquam
ignoto et inaccessibili,... sans doute il ne verra riemn,
mais... il fera mieux que voir : en tant que devenu un
meéme esprit avec Dieu, il touchera, il expérimentera la
présence substantielle de Dieu en dedans de lui-méme...
Cette attitude de renoncement fait mieux que de conce-

~voir; elle met en ceuvre (exercet) ce que la foi nous

apprend de I'éminence divine. Au lieu de penser 4 PAlti-
tude, notre esprit se perd en elle dansun sentimentde la
divine majesté qui lui est présente, ou le Saint-Esprit
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fait passer quelque chose de la propre certitude de sa
vision des profondeursde Dien !. »

La description de la contemplation circulaire de Denys
nie nous apprend done rien de nouveau sur le fond de ce
qui se passe dans I'oraison d'union. Cependant le mouve-
ment circulaire ne laisse pas de synthétiser, dans une
image parlante, 1'état de I'ame vivant si proche de Dieu.
Intellectuellement, elle est refonlée par Valtitude de la
divine Essence: son cceur cependant est retenu preés
d'Elle par I'attrait de la charité pour le Bien divin. Inca-
pable de reculer, incapable d'avancer, — et cependant
devant vivre, et partant se mouvoir, — 1'dme, espritet
ceeur, se déplacera dans le seul sens qui lui soit possible;
elle gravitera autour de son eentre divin, sans que son
intuition toute négative la fasse progresser dans la con-
naissance de I'Excés divin toujours identique, encore que
sa charité jouisse de se sentir attirée et sollicitée, & tous
les moments de son évolution, par le Bien infini qui
est son centre d’attraction, et fasse participer Iesprit,
par maniére de répercussion, a ce qu'elle discerne en
I'éprouvant.

Ainsi gravite I'dme sainte, qui, pour un instant, se
trouve soulevée sur ces sommets: elle contemple, ef
cependant se refuse i tout objet, & toute représentation de
Lobjet divin. Son regard demeure éperdument fixé dans
attente. Cependant, elle vit, elle se meut meéme, intel-
lectuellement, sans s’éearter du Centre divin qui retient
son ceeur. Quattend-elle ainsi ? Le moment, sans doute,
oll, la lumiére de gloire ayant envahi son intelligence,
I'Essencedivine, le Bien qui est au-dessus de tout, fera
irruption dans I'esprit glorifié, et faisant éclater enfin le
cercle de son mouvement circulaire, I'assimilera & son
centre divin dans la vision intuitive.

L. Qualriéme partie, . v, a. 1, p. 259; cf. p. 262,
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